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الحمد لل الذي نرّل الفرقان على عبده ليكون للعالمين نذيرّاء ورقاه في مراتب 
البلاغة إلى مقام لو اجتمعت الإنس والجِنّ على أن يأتوا بمثله لم يقدروا ولو كان بعضهم 
لبعض ظهيرًا. وأشهد أن لا إلله إلا الله وحده لا شريك له الملك الحقّ المبين» وأشهد 
أن سيدنا محمذا عبده ورسوله الذي أرسله رحمة للعالمين؛ صلى الله عليه وعلى آله 
الطيبين الطاهرين وأصحابه الكرام المنتجبين صلاة دائمة إلى يوم الدين . 


أما بعدء فإنَ من أجل العلوم وأرفعها العلوم الشرعية الدينية التي بها ينتظم صلاح 
العباد في الدنيا ونُمهّد لهم طرق الفلاح في الآخرة. وعلم التفسير من بين هذه العلوم 
أعلاها شأنًا وأقواها برهانًا وأوضحها بيانّاء كيف لا وموضوعه الكتاب الذي لا يأتيه 
الباطل من بين يديه ولا من خلفهء ولا نجاة إلا بهء ولا استعصام إلا بحبله. 


ومن أشهر كتب التفسير وأجمعها أقوالاً مم تلخيص وإيجاز وأسهلها تناولاً ووّضُوحَ 
عبارة» تفسير الإمام البيضاوي المسمى ب «أنوار التنزيل وأسرار التأويل». وقد قبل الكثير 
عن هذا التفسير العظيمء ونكتفى فيما يلى بإيراد ما قاله حاجي خليفة في #كشف الظنون» 
دص ١85‏ 188١)؛‏ قال: «أنوار التنزيل وأسرار التأويل في التفسير للقاضي الإمام العلامة 
ناصر الدين أبى سعيد عبد الله بن عمر البيضاوي الشافعي المتوفى بتبريز سئة 5406 » وقيل 
سنة 5147. ذكر التاج السبكي في الطبقات الكبرى أن البيضاوي لما صرف عن قضاء 
شيراز رجحل إلى تبر ير + وصادف دحوله إليها مجلس درس لبعبض الفشالخى فجلس في 
أخريات القوم بحيث لم يعلم به أحدء فذكر المدرّس نكتة زعم أن أحذا من الحاضرين 
لا يقدر على جوابها وطلب هن القوم حلها والجواب عنها فإن لم يقدروا فالحل فقط فإِن 
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لم يقدروا فإعادتها؛ فشرع البيضاوي في الجواب» فقال: لا أسمعحمتى أعلم أنك 
فهمت. فخيّره بين إعادتها بلفظها أو معناها. فبهت المدرّس فقال: أعذنها بلفظها؛ 
قأعادها ثم حلها وبيّن أن في ترتيبه إياها خللاء ثم أجاب عنها وقابلها في الحال)بمثلها 
ودعا المدرّس إلى حلّهاء فتعذّر عليه ذلك. وكان الوزير حاضرّاء فأقامه من مجلئنه 
وأدناه إلى جانيه وسأله : من أنت؟ فأخخيره أنه البيضاوي وأنه جاء في طلب القضاء 
بشيراز. فأكرمه وخلع عليه في يومه ورذه. انتهى. وقيل إنه طال مدة ملازمته فاستشقع 
من الشيخ محمد بن محمد الكحتائي» فلما أتاه على عادته قال: إن هذا الرجل عالم 
فاضل يريد الاشتراك مع الأمير في السعير؛ يعني أنه يطلب منكم مقدار سجادة في النارء 
وهي مجلس الحكم. فتأثّر الإمام البيضاوي من كلامه وترك المناصب الدنيوية ولازم 
الشيخ إلى أن مات. وصئف التفسير بإشارة شيخه. ولمًا مات دُفن عند قبره. 

وتفسيره هذا كتاب عظيم الشأن غني عن البيان» لخص فيه من الكشّاف ما يتعلق 
. بالأعراب والمعاني والبيان» ومن التفسير الكبير ما يتعلق بالحكمة والكلام» ومن تفسير 
الراغب ها يتعلق بالاشتقاق وغوامض الحقائق ولطائف الإشارات؛ وضم إليه ما ورى زناد 
فكره من الوجوه المعقولة والتصرفات المقبولة» فجلا رَيْنَ الشكٌ عن السريرة وزاد في 
العلم بسطةً وبصيرة» كما قال مولانا المنشي : 

اربرانست لويادرا 570 
ولكن كان للقاضي بنذ يمنيةة ا لبي 

ولكونه متبخْيرًا جال في ميدان فرسان الكلام» فأظهر مهارته في العلوم حسبما يليق 
بالمقام؛ كشف القناع تارة عن وجوه محاسن الإشارة ومُلْح الاستعارة» وهتك الأستار 
أخرى عن أسرار المعقولات بيد الحكمة ولسانها وترجمان الناطقة وينانهاء فحل ما أشكل 
على الأنام وذلّل لهم صعب المرام وأورد من المباحث الدقيقة ما يؤْمَنُ به عن السُبّه 
المضلة وأوضح له مناهج الأدلة. والذي ذكره من وجوه التفسير ثانيًا أو ثالئًا أو رابعًا 
بلفظ ١قيل»‏ فهو ضعيف ضعف المرجوح أو ضعفف المردود» وأما الوجه الذي تفرّد فيه 
وظنّ بعضهم أنه مما لا ينيغي أن يكون من الوجوه التفسيرية السنيّة» كقوله: وحمل 
الملائكة العرش وحفيفهم حوله؛ مجازٌ عن حفظهم وتدبيرهم له ونحوهء فهو ظَنْ من 
لعله يقصر فهمّه عن تصور مبانيه ولا يبلغ علمه إلى الإحاطة بما فيه؛ فمَّن اعترض بمثله 
على كلامه كأنه ينصب الحبالة للعنقاء ويروم أن يقنص نسر الشمّاء؛ لأنه مالك زمام 
العلوم الدينية والفنون اليقينية على مذهب أهل السئّة والجماعةء وقد اعترفوا له قاطبة 
بالفضل المطلق وسلموا إليه قصب السبق» فكان تفسيره يحتوي فنونًا من العلم وَغْرَ 


مامه - 


المسالك وأنواعًا من القواعد مختلفة الطرائق؛ وقَلٌ من برز في فن إلا وككه عن سواه 
وشغله. والمرءُ عدو ما جهله. فلا يصل إلى مرامه إلا مَن نظر إليه بعين فكرّة وأعمى 
عَيْنَ هواه واستعبد نفسه في طاعة مولاه حتى يسلم من الغلط والزّلل ويقتدر على رد 
السفسطة والجدل. وأما أكثر الأحاديث التي أوردها في أواخر السور فإنه لكونه همرح 
صَعْتْ مرأة قليه وتعرّض لنفحات ربه تسامح فيه وأعرض عن أسباب التجريح والتعديل 
وتنا تحر الترقيي والتأويل عالما انها عم فاه اضباحته يوون :وذلئ بغرور»: واه علي 
بذات الصدور ., 


ل 
0 


ثم إن هذا الكتاب رُرْق من عند الله سبحاته وتعالى بِحُشْن القبول عند جمهور 
الأفاضل والفحول» فعكفوا عليه بالدرس والتحشية ؛ فمنهم مَن علق تعليقة على سورة 
منهء ومنهم من حشَّى تحشية تامّة» ومنهم مَن كتب على بعض مواضع منه» انتهى . ثم 
ذكر الحواشي والتعليقات على الكتاب فلتُّراجع*''. 
حاشية محيي الدين على تفسير البيضاوي 


قال حاجي -خليفة”'': #حاشية العالم الفاضل محيي الدين محمد ابن الشيخ مصلح 
الدين مصطفى القوجوىي المتوفى سنة إحدى وحخمسين وتسعمائة 431١(‏ ه)؛ وشضي أعظم 
الجواشئى فائدة وأكثرها نفعًا وأسهلها عبارةء كتبها أولاً على سبيل الإيضاح والبيان 
للمبتدىء في ثماني مجلدات» ثم استائفها ثانيًا بنوع تصرّف فيه وزيادة عليه؛ فانتشرت 
هاتان النسختان وتلاعب بهما أيدي النَّسَاخْ حتى كاد أن لا يُفْرّق بينهما. ولبعض الفضول 
منتخب تلك الحاشية. ولا يخفى أنها من أعرّ الحواشي وأكثرها قيمة واعتبارّاء وذلك 
لبركة زهده وصلاحه» انتهى . 


5255 الاق 
زاذة المدرس الرومي. توفي سنة 451. له من ١‏ لكتب : 


الإخلاصية في تفسير صورة الإخلاص . 
تعليقة على شرح الهداية لابن مكتوم . 


(؟ انظر كشف الظنون (ص ١446‏ 2)194. 
0 انظر كشف الظنون (ص 484 ,)١‏ 
(5) انظر هدية العارفين (74/5؟). 


5 مقدمة 


حاشية على أنوار التنزيل للبيضاوي» مجلدات. وهو هذا الكناب الذي بين 
أيديئا . ظ 
- حاشية أخرى على أنوار التنزيل . 
- شرح فرائض الراجية . 
- شرح قضبدة البردة . 
شرح المشارق للصغاني. 
- شرح مفتاح العلوم للسكاكي في المعاني والبيان. 
- شرح الوقاية في مسائل البداية. 


جم ابله الر حمن ن الرحيم 


التقنة الندق لدزل العوقييان على عذه لمكعون للعالعبون يتديراء 
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يسيم أله الرحمن الرحيم 


الحمد لله رب العالمين» وصلى الله على سيد المرسلين» محمد وآله وأصحابه 
أجمعين» قال الشيخ الإمام علم الهدى علامة الورى» الذي أطبق علماء الأمة على علو 
شأنهء ورفعة منزله ومقداره»: أعني به ناصر الحق والدين؛ المعروف بالقاضي البيضاوي» أسكنه 
الله تعالى حظائر القدس مع العلماء الأبرارء والسعداء الأخيارء آمين. في أول تفسيره المسمى 
بأنوار التنزيل» وأسرار التأويل (يسسم الله حمر الرحيم) والباء فيه للاستعائة أو المصاحية 
المع م زان حر نجنا لق دن التصيدت لتصنيف أو ملايسًا أو مصاحبًا باسم الله على' وجه 
التيمن به أشرع . .وكا ممصن الدورة بم 1ك اذ السبان يان العني تقر اذا الي 
كما يدل عليه القصر المستفاد من قوله: #إياك نستعين# وذكر اسمه تعالى إنما هو لزيادة 
التعظيم ثم قال: (الحمد لله الذي نزل الفرقان على عبده). ولام الملك في قوله تعالى : 
#الحمد لله أفاد اختصاص جنس الحمد به تعالى إن حمل تعريف الحمد على الجنس» 
واختصاص جميع أفراد المحامد به تعالى إن حمل على الاستغراق مع أن اختصاص الجميع 
به تعالى يفهم من حمله على الجنس أيضًا لأن اختصاص الجنس به تعالى يستلزم اختصاص 
جميع المحامد به تعالى. وعبر عن المحمود أولاً باسم الذات ثم لكونه منزلاً للقرآن على 
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أشرف نوع البشر وأكمله تنبيهًا على أن له تعالى استحقاقًا ذائياً للحمد كالاستحقاق الوطغي . 
والمراد بالاستحقاق الذاتي كونه تعالى مستحمًا للحمد بجميع صفاته الثبوتية والسلبيّة 
وبالاستحقاق الوصفي كونه مستحمًا لذلك باعتبار اتصافه بالوصف المذكور مع قطع النظر عن 
اتصافه بغيره. والاستحقاق الذاتي لا يتصور إلا في الباري تعالى ولذلك تراهم بذكرون في 
مقام الحمد اسم الذات أولاً بابك ثانيَاء وفي مقام التصلية يذكرون وصف الرسول يد 
أولا واشيعه ثاثا على :طرق عطف البيان. والإنزال والتتربل عباريات تن تختريلقه الخيي ةي 

من الأعلى إلى الأسفل وبينهما فرق من جهة أن التنزيل يدل على النزول تدريجًا والإنزال 
يدل:على: الترول:«دفعة» وذلك. لآن :يتا التفغيل, لعكني. .وكترة الدرول: إتها يكون 556 
سبيل التدريج. ثم إن المتحرك قسمان: أحدهما: متحيز بالذات كالجواهر الفردة وما يتركب 
منها وثانيهما: متحيز بالتبع وهو الأعراض القائمة بموضوعاتها فإن العرض تابع لموضوعه في 
التحيز سواء كان قارًا في الموضوع كالسواد والبياض أوسيًا لا مترتب الأجزاء ممتنع البقاء 
كالحركة والكلام اللفظى. وكل واحد من القسمين المذكورين تعرض له الحركة حقيقة إلا أن 
القسم الأول منهسا تعرض له الحركة أصالة وبالذات يخلاف القسم الثاني فإنه لا يتحرك 
أصالة لاستحالة انتقال الأعراض عن موضوعاتهاء وإنما يتحرك بتبعية محله ضرورة تحرك 
الحال بحركة لدت ار المتحرك إذا تحرك بحركة ار فيه من السواد 
والكلام تبعًا له. ثم إن الكلام النفسي الذي هو صفة أزلية قائمة بذاته تعالى لا يتصور فيه 
الحركة والنزول 5 بالذات وهو ظاهر لامتناع انتقال شيء من صفات الله تعالى عنهء ولا 
بتبعية موصوفه الذي هو ذات الواجب تعالى وتقدس لاستحالة الحركة عليه حتى تتحرك 
صفاته تبعًا له. وإنما المنزل هو الكلام اللفظى الحادث المركب من الألفاظ والحروف 
المؤلفة من الآنات والسور وهو القراث المفحد المتحدي به لكون كلام الله حقيقة على أنه 
مخلوق لله تعالى ليس من تأليف المخلوقين لا على معنى أنه صفة قائمة بذاته تعالى لأنه 
حادث ويمتنع قيام الحوادث به تعالى. ويجوز أن يخلق الله تعالى أصواا مقطعة مؤلفة على 
هذا النظم المخصوص فيأخذها جبريل عليه الصلوة والسلام ويخلى له علمًا ضروريًا أنه هو 
العبارة المؤدية لمعنى ذلك الكلام النفسي القديم الذي هو كلام الله على معنى أنه صفة له 
قائمة به مع أن الأشاعرة يجوزون أن يسمع كلامه تعالى الأزلي بلا صوت وحرف كما يرى 
ذائه تعالى في الاخرة بلا كم وكيف. فعلى هذا يجوز أن يخلق الله تعالى لجبريل عليه السلام 
وهو في مقامه عند سدرة المنتهى سماعا لكلامه الأزلي وإن لم يكن من جنس الحروف 
والأصوات ثم يقدره على عبارة يعبر بها عن ذلك الكلام القديم. وقيل: أظهر الله تعالى في 
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اللوح المحفوظ كتابة هذا النظم المخصوص ونقشه فقرأه جبريل عليه السلام وحفظه 'ويمفلق 
الله تعالى فيه علمًا ضروريًا بأنه هو نفس العبارة المؤدية للمعنى القديم على أن إنزال المللث 
الكتاب السماوي لا يتوقف على سماع الفظ لجواز أن يتلقفه الملك تلقفًا روحانيًا لا جسمانيًا 
بأن يلهم الله تعالى الملك ذلك المعنى القديم ويخلق فيه قدرة على التعبير عنه؛ ويسمى 
النظم الصادر عنه كلام الله تعالى باعتبار كونه عبارة عن الكلام النفسي دالاً عليه. ثم إن 
الكلام اللفظي لكونه غير متحيز بالذات بل هو عرض قائم بالموضوع لا يكون إنزاله وتنزيله 
إلا تبعًا لحامله ومبلغه فإنه تعالى لما نزل جبريل عليه السلام وحركه إلى أسفل وهو حامل 
للقرآن بأن أمره بالحركة إلى أسفل فتحرك هو بأمره تعالى فقد تحرك القرآن القائم به تبعًا 
لحركته فينبغي أن يكون قوله: «نزل الفرقان؛ مجارًا على طريق إطلاق اسم العرض الحال 
على المحل الذي هو ذلك الحامل فإنه هو المنزل بالذات والأصالة والقرآن منزل تبعًا له 
والمعنى نزل القرآن بواسطة تنزيل جبريل عليه السلام. ثم إن القرآن العظيم يصح أن يوصف 
بأنه منزل ومنزل لأنه تعالى أنزله جملة من اللوح المحفوظ إلى السماء الدنيا وأمر السفرة 
الكرام بانتساخه ثم نزله إلى الأرض إلى النبي عليه الصلاة والسلام منجمًا موزعًا على حسب 
المصالح ووقوع الحوادث إلا أن في إنزاله إلى السماء الدنيا قولين: أحدهما: ما روي عن 
عكرمة عن ابن عباس رضي الله تعالى عنهما أنه قال: أنزل القرآن جملة واحدة من اللوح 
المحفوظ إلى السماء الدنيا ليلة القدر ثم نزل إلى الأرض في عشرين سنة. وثانيهما: أنه أنزل 
من اللوح إلى السماء الدنيا كل سنة مقدار ما يكون منزلا في سنة واحدة بحسب المصالح» 
فعلى هذا القول يقع الإنزال الدفعي عشرين مرة وعلى القول الأول يقع مرة واحدة. وإنما 
حمد الله تعالى على التنزيل دون الإنزال على أن التنزيل أعم وأكمل نعمة في حقنا بالنسبة 
إلى الإنزال إذ لا تظهر لنا فائدة في نزوله جملة إلى السماء الدنيا. والقرآن في اللأصل مصدر 
بمعنى الجمع وبمعنى القراءة أيضًا. يقال: قرأت الشيء قرأنًا إذا جمعته. ويقال أيضًا: قرأت 
الكتاب قراءة وقرأنًا إذا تلوته» ثم نقل إلى هذا الجموع المقدر المنقول إلينا من دفتي 
المصاحف أي من جنبيها نقلاً متواترًا. وقد يطلق على القدر المشترك بين المجموع وبين كل 
بعض من أبعاضه وهذا هو المراد هنا بقرينة لفظ التنزيل. وفي بعض النسخ وقع لفظ 
«الفرقان» بدل «القرآن؛ وهو في الأصل مصدر بمعنى الفرق وهو الفصل بين الشيئين سمى به 
القرآن لفصله بين الحق والباطل بتقديره وبيانه» أو لأنه لم ينزل جملة واحدة ولكن عفرفًا 
بعضه عن بعض في الإنزال وإنما قال: «على عبده» دون نبيه أو رسوله إشارة إلى أن العبودية 
أجل صفاته عليه الصلاة والسلام وأشرفها وذلك لأن أشرف ما سوى العبودية من صفاته عليه 
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الصلاة والسلام هي الرسالة؛ وعبودية الرسول لكونها انصرافا من الخلق إلى الحو أجل 
وأشرف من رسالته لكونها بالعكس فإنها انصراف من الحق إلى الخلق لتبليغ أحكام المرسن< 
وليس المعنى أن عبودية غير الرسول أفضل عن الرسالة فإنه لم يقل به أحد وإنما الكلام في 
النسبة من أوصاف الرسول أيها أفضل فكما أن القران المعظم لكوته معجرًا باقيّا ومبيئًا لجميع 
ما يتعلق به من سعادة المكلفين في النشأتين كان أجل الكتب السماوية وأكملهاء فكذلك 
الرسول ف أشرف أفراد نوع البشر وأكملها فكان معنى الكلام الحمد للسلطان المستجمع 
لجميع صفات الجلال والإكرام الذي نزل أشرف الكتب السماوية وأفضلها على أشرف أفواه 
نوع البشر وأفضلهم . 


قوله: (ليكون للعالمين نذيرًا) الظاهر أن اسم «كان4 ضمير العيد بدليل قوله تعالى : 
«يأنا المي ف عَلَذْرْ» [المدثر: -١‏ ؟] يحتمل أن يكون ضمير القرآن بشهادة قوله تعائى: 
وما تدرا 0 ]1١١4‏ 0 00 والمراد العالصز الإنس والجن م قد 0 


0 0 4 من المجنة والناس موا ياي بي أي 
اا ا 0 ثم قيل : ليس لهم ثمة أكل ولا شرب بل غذاؤهم فيها 
شم كما في الدنيا. وقيل: يأكلون ويشربون كما في الإنس. وقال بعضهم: لا يدخلوتها ولا 
ثواب لهم إلا النجاة من العذاب ثم يقال لهم: كونوا ترابًا كالبهائم. ونسب الإمام الرازي هذا 
القول إلى أبي حنيفة. وقال الفضل الأموي: إن أبا حنيقة توقف في كيفية ثوابهم قائلاً يأن 
الله تعالى لم يبين في القران ثوابهم ونحن نعلم يقيئًا أن الله تعالى لا يضيع إيمانهم فيعطيهم 
ما يشاء. والنذير بمعنى المنذر أي المخوف ويجوز أن يكون بمعنى الإثذار به عليه السلام 
كالنكير بمعنى الإنكار به» واقتصر في تعليل التنرّيل على ذكر الإنذار مع أنه عليه السلام كما 
أنه منذر لأهل العصيان والضلال مبشر لأهل الإيمان والطاعة بئاء على أن الإنذار هو 
المقصود الأصلي الأولى من الإرسال والتنزيل» فإن الطبيب الذي يباشر معالجة مرض القلب 
لا بد له أن يبدأ أولاً بتنقيته عن العقائد الزائغة والأخلاق الرديثئة والأعمال القبيحة المكدرة 
للقلب بأن يسقيه شربة الإنذار بسوء عاقبة تلك الأمور وبعد تنقيته عن المهلكات يعالجه بما 
يقويه على مواظبة الطاعات بأن يسقيه شربة التبشير بحسن عاقبة الأعمال الصالحةء كما أن 
طبيب الأمراض البدنية يبدأ أولاً بتنقية البدن عن الأخلاط الرديئة ثم يباشر المعالجة 
بالمقويات. ولهذا اقتصر الله تعالى على ذكر الإنذار في مبدأ أمر النبوة حيث قال: «يا أيها 
المدثر قم فانذر» ولأن الإنذار شامل لجميع المكلفين من العصاة والمطيعين فإنهم جميمًا 


١١ مقلمة‎ 
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فتحذىي بأققصر سورهم من سو رز 8 مصافع الخطبياء .ء ع العرب العرباء» فلم الاك ركه قديداء 
ينتفعون به وإن اختلف الحال بحسب اختلاف المحال فإن البعض منهم ينطر بئار اللجهم 
والبعض الآخر بانحطاط الدرجات في دار النعيم والبعفى الثالث بنار الحجاب عن مطالعة 
جمال حا م 


قوله: : (بأقصر 0 ل أنه ور ا 0 رلك 0000 
[البقرة: 7؟] ا ره و ا را 00 يه 
ويجوز أن يكون المتحدى هو العبد بأن يواجع صمير متحي إلبه ويستفاد الأقصرية من 
التنكير الواقع في قوله تعالى: #أمّ عُولُونَ فود كل اذا سور يثله.* [يونس: 8”] 
والتحدى طلب المعارضة من صاحبك بإتيانه مثل ما فعلت أنت يقال: تحديت فلانا إذا 
بارزته في قعل ونازعته الغلبة وهو مشتق من الحد فإن الحديين متعارضان فيه ويعني كل 
وا نينا مثل ما أتى به صاحبه. والحداء والحد وسوق الإبل والغناء لها يقال: حدوت 
الإبل حدوًا وحداء إذا استقتها مع الغناء لها. والمعنى أنه تعالى طلب ممن ارتاب من أن 
القرآن منزل من عند الله تعالى أن يعارضوه ويأتوا بمثل أقصر سورة في الاشتمال على كمال 
الفصاحة والبلاغة. والمصاقع جمع مصقع وهو البليغ المتقدم على أقرانه في المحافل بقوة 
فصاحته وكمال بلاغته من صقع الديك إذا صاح. والعرب العرباء أي الخلص متهم من قبيل 
قولهم: ليل أليل وظل ظليل فإنهم إذا أرادوا المبالغة في شيء يأخذون من لفظه صفة 
ويؤكدونه بها. والظاهر أن الباء في قوله: «فلم يجد به قديرًاء بمعنى على وأنها متعلقه 
بقوله: #قديرًاة فإن الباء قد تكون بمعنى على كما في قوله تعالى ومنهم: #من إن تَأمَنه 
بِتِطَارٍ 4 [آل عمران: 5/] أي على قنطار أي. فلم يجد من يقدر على ذلك أي على إتيان 
مثله فضلاً عن وجود عن يعارضه بالفعل فإن عدم الوجدان كناية عن عدم الوجود لأن عدم 
وجدائه من عالم الغيب والشهادة سبب لازم لعدم وجوده فى حد نفسه فيصح أن يكنى به 
عنه. فإن قلت: القدير من صيغ المبالغة مثل شريف وكريم فيكون عدم وجدان القدير نفيًا 
لوجدان ما هو كامل القدرة ونفيه لا ينافى ثبوت من يقدر عليه في الجملة. أجيب عنه: بأن 
المبالغة ليست بلازمة لصيغة فعيل مطلمًا بل إنما تفيدها إذا كانت مشتقة من باب فعل بضم 
العين كما في المثالين المذكورين به. ولفظ قديرًا ليس مأخوذا من ذلك الباب فلا دلالة فيه 
على المبالغة حتى يلزم ها ذكرتم» والفرق بين ما بابه فعل وغيره أن باب فعل لا يستعمل إلا 
في أفعال لازمة لفاعلها فيكون معنى الصفة المشبهة المشتقة من ذلك الباب وإن ثبت لها 
الفعل لازمًا غير منفك عنها وما لم تكن مشتقة منه لا تدل على المعنى وإنما تدل على مجرد 


1 عقيل عه 


وأفحم من تصدى لمعار ضته من فصشاء 20000 وبلغاء فحطانٌ»؛ حتى جسنوا أنهم 


ثبوت القعل لفاعله ولا تدل على المبالغة. قوله: (وأفحم) أي واسكت لغاية فصاحته وكمال 
بلاغته من تصدى لمعارضته. والظاهر أنه معطوف على قوله: «فلم يجد به قديرًاء بين 
بالقرينة الأولى عدم فدرتهم على ذلك رأسًا وبالثانية عدم ظهور قدرتهم على معارضته وإتيان 
مثله بعد التصدي بمعارضته ممن توهم أن له قدرة ما على ذلك قبل التصدي. وفي أكثر 
النسخ 9افحم؛ بدون الواو إما على الاستئناف جوابًا عما يقال من أين علم عدم وجود من 
يقدر على ذلك رأسًا؟ فكأنه قيل في الجواب إنه أعجز كل الفصحاء والبلغاء فلزم عجز الكل 
ضرورة» وإما على أنه تأكيد وتقرير لما سبق من نفي قدرة فصحائهم وبلغائهم عمومًا على 
سبيل الكناية لأن القدرة على ذلك إذا انتفت عن أكملهم في البلاغة لزم انتفاؤها عن الجميع 
فنفيها عن الكمل باعتبار دلالته على هذا اللازم يكون تأكيدًا لما سبق. والمراد بعدنان 
وقحطان قبائل العرب؛ المشهورة بكمال القصاحة والبلاغة. قوله: (حتى حسبوا أنهم سححروا 
تسحيرًا) إذ لم يهتدوا إلى التفرقة بين السحر والمعجزة. ثم إن المصنف لما فرغ من تحقيق 
إعجاز القرآن شرع في بيان أسلوبه في الدلالة على ما فيه من الحكم والإحكام وفي كيفية 
تكميله وإرشاده للأنام فقال: (ثم بين للداس) أي لكل نوع البشر عمومًا وإن لم ينتفع 
البعض بذلك التبيين ولم يتبين له المراد لعدم تبصره وسلوكه طريق الانتفاع بذلك البيان» 
وأشار بكلمة "ثم» إلى جواز تأخير البيان عن وقت الخطاب وإن لم يجز تأخيره عن وقت 
الحاجة إلى العمل بمضمونه؛ وأخذه من قوله تعالى: «ثُمٌ إِنَّ عََدِمَا يَسَائَمُ» [القيامة: ]١4‏ فإن 
الآيات القرآنية منها محكمات اتضح معناه وخلا عن الإجمال وتعدد الاحتمال بأن يظهر عند 
العقل أن المعنى هذا لا غيرء ومنها متشابهات وهي ما لم تكن كذلك بل يكون لها 
محتملات عند العقل لا يتضح المراد منها لإجمال أو مخالفة ظاهر أو نحو ذلك فينغلق باب 
الاطلاع على المراد إلا ببيانه بالتنصيص على المقصود أو بنصب ما يدل عليه كالقياس» 
ودليل العقل والمحكم والمتشابه بهذا المعنى غير ما اصطلح عليه الحنفية لأن المحكم بهذا 
المعنى يتناول الظاهر والنص والمفسر وأن المتشابه يتناول الخفي والمشكل والمجمل ولا 
مشاحة في الاصطلاح. قوله: (حسيما عَنّ لهم من مصالحهم) أي بين ما نزل إليهم قدر ما 
ظهر واعترض لهم من مصالحهم يقال: ليكن عملك بحسب ذلك أي بقدره وعددهء وقد 
تسكن السين في الضرورة. ويقال: عن لي كذا يعن بضم العين وكسرها عنا أي سنح ولاح 
واعترضص. وقوله: «من مصالحهم؛ بيان لما وفيه إشارة إلى ما وقع عليه الاتفاق من أنه تعالى 
يراعي مصالح عباده إلا أن ذلك عندنا بطريق التفضل وعند المعتزلة بطريق الوجوب. 


مقلد همه نا 


لسمال-ممشهسءة 
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قوله: (ليدبروا) أي ليتدبروا أو يتفكروا في آياته تفكرًا يفضي إلى معرفة ما يدبر 
ظاهرها من المعاني اللطيفة المستنبطة بالتأويلات الصحيحة» واللام فيه متعلقة بنزل أو بين 
والتذكر إما بمعنى الاتعاظ أو استحضار ما هو كالمركوز في العقول لفرط التمكن من معرفته 
بما نصب من الدلائل الدالة عليه» والإلياب جمع لب وهو العقل خص العقلاء بالتذكر لأن 
غيرهم من المتدبرين لا ينتفعون بها. وقوله: "تذكيراة مصدر من غيره لفظ فعله كقوله 
تعالى: «وتبتل إليه تبتيلا» أو حال بمعنى مذكرين فإن العالم كما يجب عليه العمل بموجب 
علمه يجب عليه أيضًا إعلام غيره. قوله: (فكشف) عطف على قوله بين على طريق عطف 
تفصيل لحر على المجمل كما في قوله تعالى: #اوَادَئ نوِحٌ ريم فَمَالَ» [هود: 40] 
والقناع ما تستر به المرأة رأسها وهو أوسع من المقنعة» والانغلاق انسداد الباب وإضافة 
القناع إليه من قبيل أضافة المشبه به إلى المشبه كلجين الماء أي ماء كالفضة في البياض 
والصفاء شبه الآيات القرآنية تارة بالنفائس المخزونة وأخرى بالعرائس المحتجبة على طريق 
الاستعارة بالكناية وأثبت لها فى الأولى الانغلاق وفي الثانية القناع على طريق التخييل» فقيه 
استعارتان مكنيتان واستعارتان تخييليتان فإن قيل: إذا اتضح معاني المحكمات ولم يبق فيها 
احتمال آخر ولا يوجد فيها انغلاق فكيف يستقيم قوله فكشف قناع الانغلاق عن آيات 
محكمات؟ أجيب بأن الاحتمال المنفى عن المحكمات هو الاحتمال الناشىء عن الدليل 
وانتفاؤه لا يناف ثبوت مطلق الاحتمال» ولو سلم أن المنفى هو مطلق الاحتمال فالمراد 
بالكشف المتعلق بالمحكمات إنزالها مكشوفة مبيئة كما يقال: ضيق فم الركية أي اجعله ضيعًا 
. 0 الأمره بوالرعة ف الأصل مصدره ومعناه الإشارة بالشفتين أو الحاجب وهو ههنا أسم 
بمعنى الرامز مطلقًا ولذلك جمع ولو بقي على أصل المصدرية لما جمع» والخطاب في 
الأصل توجيه الكلام نحو الحاضر وأريد به ههنا الكلام الموجه للإفهام مطلقًا والظاهر أن 
إضافة الرموز إليه من إضافة الجزء إلى الكل كيد زيد أو من أضافة الجزئي إلى الكلي كخاتم 
فضة» والمعنى هن رامزات من الخطاب إلى المراد منها رمرًا خفيًا على أن تكون كلمة «من» 
في قولنا من الخطاب للتبعيض على تقدير أن تكون إضافة الرموز من قبيل إضافة الجزء إلى 
الكل» وعلى تقدير أن تكون من قبيل إضافة الجزنئي إلى الكلي تكون من للتبيين. وصف 
المحكمات بأنهم أم الكتاب أي أصله لكونها في أنفسها متضحة المعاني ويرجع إليها في 
تأويل المتشابهات وبيان المراد منهاء ووصف المتشابهات بأنهن رموز الخطاب على طريق 
وخا عدل. قوله: (تأويلاً وتفسيدا) حالان من فاعل كشف بمعنى مؤولاً ومفسرًا. والتأويل 


15 مقدمه 


وأَبِرَرٌ عُوامضٌ الحقائق ولطائف الدقائق» لينجَلى لهم حَفَايا المُلك والملكوت؛ وحَبَايا 


صرف الكلام إلى بعض محتثملاته وترجيحه على سائر المحتملات بدليل دعا إليه مما يتعلق 
بالدراية كما إذ! كان اللفظ مشتركا بين معاني متغددة محتملاً لكل واحد منها فيحمل اللفظ 
على بعض تلك المعاني لكونه موافقًا للأصول من الآية المحكمة أو الحديث المتواتر أو 
إجماع الأمة فتعين ذلك المعنى بهذا الطريق. هو التأويل وهو من الأول الذي هو الرجوع 
والانصراف سمي تأويلا لما فيه من إرجاع اللفظ إلى ما يقتضيه الدليل فإذا وقع الكلام 
المحتمل للمعاني المتعددة في القرآن أو الحديث فلا بد من عرضه على الأصول الشرعية من 
آية محكمة أو حديث متواتر أو إجماع الأمة. فإن وافق الأصول ووافق القواعد المقررة عند 
أرباب العربية أيضًا فصحيح وإلا فهو فاسد لكونه قولاً بمجرد التشهي. فظهر أن التأويل لا 
بد أن يكون فيه مدخلا للرأي والدراية بخلاف التفسير فإنه لا مدخل لهما فيه بل هو منوط 
بالنقل والرواية فقط فإنه عبارة عن تبيين المعنى وكشفه مستنذًا إلى النقل والسماع كالإخبار 
عن سبب نزول الآية وبيان من نزلت فيه ونحو ذلك مما لا يعلمه إلا من شهد النزول وعاين 
السبب وهم الصحابة رضوان الله تعالى عليهم أجمعين فجاز لهم التفسير لتمكنهم من كشف 
المعنى عن العلم الحاصل بالمعاينة بخلاف غيرهم فإنهم لو أخبروا بشيء من ذلك من غير 
أن يسندوه إلى من شهد النزول فذلك تفسير بالرأي. وقد أوعد عليه بقوله : «من فسر 
القران برأيه فليتبوأ مقعده من النارة. وما جاء عن السلف والفقهاء المجتهدين من استنباط 
معاني القرآن بالرأي والاجتهاد فذلك تأويل لا تفسير والذي دعاهم إلى ذلك أن الله تعالى 
جعل القرآن هدى للناس يرجع إليه في جميع ما يحتاج إليه في باب العمل والاعتقاد وليس 
كل ذلك منصوصًا في القرآن فوجب أن يكون بعضه ثابنًا بدلالة النص وإشارته واقتضائه لا 
يستخرج ذلك إلا بالرأي والعرض على الأصول فهذا هو الذي دعاهم إلى استتباط بعض 
المعاني بالرأي والاجتهاد. والتفسير مأخوذ من الفسر وهو مقلوب من السفر وهو الكشف 
والإظهار يقال: أسفر الصبح إذا أضاء إضاءة لا شبهة فيهء وسفرت المرأة عن وجهها إذا 
كشفت نقابها ومنه سمي السفر سفرًا لأنه يظهر عن أخلاق الرجال. قال الراغب: الفسر 
والسفر يتقارب معناهما لغة كما يتقارب لفظهما لكن جعل الفسر لإظهار المعنى المعقول 
والسفر لإبراز الأعيان للأبصار. 


قوله: (وأبرز غوامض الحقائق ولطائف الدقائق) عطف على قوله «فكشف القناع عن 
المحكمات والمتشابهات تأويلاً وتفسيرًا؛ فيكون مجموع الكشف والإبراز تفصيلاً للتبيين 
المذكور سابقًا. ذكر أولاً على سبيل الإجمال أنه تعالى بين الفرقان المنزل على حسب 
المصالح ليكون ذلك مؤديا إلى تدبرهم وتذكرهم ثم فصل طريق التبيين فقال إنه تعالى كشف 
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عنه القناع فاتضح معناه الذي هو صورة ذهنية دل عليها بالألفاظ المنزلة ثم ذكر أنه تغالى 
بواسطة كشف القناع عنه وإيضاح معناه وأبرز وأظهر غوامض الأعيان الخارجية التى هي أعيان 
عالم الشهادة وعالم الغيب وعائم الأرواح وعالم الأشباح فإن العبارات تدل على معانيها التي 
هي صورة ذهنية وهي تدل على الأعيان الخارجية» وبتبيين المنزل على الوجه المذكور ينجلي 
لهم حفايا الملك والملكوت وحبايا قدس الجبروت فعلى هذا يكون المراد بالحقائق أعيان 
عالم الشهادة وبالدقائق أعيان عالم الغيب وبالغوامض واللطائف ما خفي على الإنسان دركه 
من العالمين. فمعنى (إبراز غوامض الحقائق؛ إظهار ما خفي من عالم الشهادة» ومعنى «إبراز 
لطائف الدقائق» إظهار ما حفي من عالم الغيب فتكون الإضافة في الموضعين بمعنى اللام. 
ثم علل الكشف والإبراز المذكورين بقوله: الينجلي لهم؟ أي لأولي الألباب والعقول. 
والخفايا جمع خفية والخبايا جمع خبية وكلاهما بمعنى مخفية يقال: خبأت الشيء إذا سترته 
وأخفيتهء والقدس بسكون الدال وضمها الطهر والتنزه عن شوائب النقصان وإضافته إلى 
الجبروت بيائية وهو الطاهر والمعنى ليتكشف لهم تقدس الذات وتنزهه عن شوائب النقصان 
الذي هو اتصافه بالصفات السلبية» فإن الجبروت من الجبر بمعنى القهر كالجلال فإنه أيضًا 
بمعنى القهر فإنه يقال صفات الجلال وصفات الجبروت ويراد صفات القهر وهي الصفات 
السلبية والقهر لما كان منبنًا عن سلب القوة مستلزمًا ما له ذكروا ما يدل على القهر وأرادوا 
السلب فقالوا: صفات الجلال والجبروت وأرادوا الصفات السلبية. ثم إنهم قد يكتفون بلفظ 
الجبروت عن ذكر الصفات فيذكرون لفظ الجبروت مفردًا ويريدون الصفات السلبية؛ ومنه 
قول المصنف: «قدس الجبروت» أي تقدس الذات وتنزهه عن شوائب النقصان الذي هو 
جبروته واتصافه بالصفات السلبية فزيدت الواو والتاء على لفظ الجبر للمبالغة كما زيدتا على 
لفظ الملك فقيل: ملكوت فإنه فعلوت من ملك ومعناه الملك إلا أن في الملكوت من 
المبالغة ما ليس في الملك؛ وكذا الرهبوت فإته بمعنى الرهبة وهي الخوف إلا أن الأول 
أبلغ» ثم إن الملك قد يستعمل بمعنى السلطنة والتصرف والاستيلاء وقد يستعمل بمعنى 
المملكة وهي موضع الملك ومنه ميت الْمُيْكِ* [آل عمران: 65؟] في أسماء الله تعالى فإن 
الملك فيه بمعنى المملكة والمالك بمعنى القادر التام القدرة والموجودات كلها مملكة واحدة 
والله تعالى مالكها وقادرها تنفذ مشيئته فيها كيف يشاء إيجادًا وإعدامًا. والظاهر أن الملك في 
قوله: «لينجلي لهم خفايا الملك والملكوت؛ بمعنى المملكة فيكون الملكوت بمعنى المملكة 
التي هي أعظم وأوسع من الملك؛: فيحتمل أن يراد بالملك عالم الإنس وأن بدن كل شخص 
مملكة واحدة للروح الناطقة ومحل دلالتها وبالملكوت عالم الآفاق: وأن يراد بالملك عالم 


كل مشدمة 


قدس الجَيروت ليتفكروا فيها تفكيرًا!. ومَهُدَ لهم قواعد الأحكام وأوضامههاء من صو ص 
الآأيات والماعهاء ليذهب عنهم الرجس ويعطلهرهم تطهيرًا. فمن كان له قلب أو ألقَى 
السمع وهو شهيد؛ فهو في الدارين حميد وسعيدء ومن لم يرقم إليه رأسه وأطف ا نيراسَة 


الشهادة ويقال له عالم الخلق وبالملكوت عالم الغيب ويقال له عالم الأمر وبالجبروت عالم 
الكروبيين وهم الملائكة المقربون؛ والكروب فعول من كرب بمعنى قرب وقوله: اليتفكروا؛ 
متعلق بقوله: «لينجلي». قوله: (فيها) أي في تلك المعلومات المنكشفة المبرزة تفكيرًا أي 
تفكرًا والمقصود من التفكر في المصنوعات أن يستدلوا بها على عظم شأن صائعها وباهر 
سلطانه ليزدادوا خوقًا منه وطممًا ويجتهدوا فى طلب مرضاته. قوله: (ومهد لهم قواعد 
الأحكام وأوضاعها) عطف على قوله: «كشف» أو «أبرز» لأن هذا التمهيد من جملة المبئيات 
للمنزل. والقواعد جمع قاعدة وهي قضية كلية مشتملة على أحكام جزئيات موضوعها إجمالاً 
فيتعرف منها تلك الأحكام بأن تضم تلك القاعدة إلى صغرى سهلة الحصول مثل قول 
الأصولي: ما أمر به الشارع واجبء فإذا ضم هذا القول إلى قولنا: الصلاة مما أمر به 
الشارع مثلا يخرج منهما الحكم الشرعي الفقهي من القوة إلى الفعل وهو قولنا: الصلاة 
واجبة. والمراد بتمهيد القواعد التي يستخرج منها أحكام جزئيات موضوعها أن يوفق 
المجتهدين لتحصيلها وإقدارهم على استخراجها وإثباتها فإن كل ما يكون من العلماء من 
وجوه التأويل بل وطرق الاستدلال واستنباط الأحكام الشرعية وغير ذلك راجع إليه تعالى: 
قإن اهتداء العلماء إلى ذلك إنما هو بتوفيق الله تعالى وإقداره إياهم على ذلك ##ومَا كا لسري 
وَل أن هَدَنَا )5د4 [الأعراف: ”4] وقوله: «وأوضاعها؛ عطف على قواعد الأحكام وما فيه 

من الضمير المجرور راجع إلى الأحكام والمراد بأوضاع الأحكام العلل والمعاني الموضوعة 
لإفادة الأحكام كالطواف في حديث سؤر الهرة. قوله: (من نصوص الآبيات) حال من 
الأحكام وأوضاعها أو صفة لهما أي مستنبطين أو المستنبطين منها. والمراد بنصوصض الآيات 
عباراتها المسوقة لإفادة المعائى وبإلماعها إشاراتها ودلالاتها واقتضاءاتهاء والإلماح جمع لمع 
كضوء وأضواء وزنَاء ومعنى. 


قوله: (ليذعب) علة لمهد أي مهد الله تعالى ذلك ليزيل عنهم القذر جهلاً كان أو ذنبًا 
فإن الحكمة الإلهية في شرع الأحكام وبيان الحلال والحرام أن يعرفوها ويعملوا بموجبها 
فبمعرفتها يزول قدر الجهل وبالعمل بموجبها يزول قذر الذنب فتحصل الطهارة الكاملة» 
فلهذا قال: «وَطَوَيَةٌ تَظهيا» [الأحزاب: “] حتى يستعدوا ويصلحوا للتمكن والاستقرار 
في حظيرة القدس فيفوزوا بمشاهدة جمال ذي الجلال والإكرام. ثم إن المصنف لما ذكر أنه 
تعالى كما يستحق الحمد لذاته يستحقه أيضا بسبب تنزيله القرآن المعجز على أشرف أفراد 


مثرد مه +١‏ 
بغش ذميمًا ويصل سعيرّاء فيا واجب الوجود. ويا فائض الجود. ويا غناي كل مقصود. 
نوع البشر وتبيينه للناس بكشف معانيه وإبراز أحوال الأعيان الخارجية من عالمي#الغيب 
والشهادة وتمهيد قواعده التي تستخرج منها الأحكام الجزئيةء ذكر أن المكلفين في الامَتْدَاء 
بالمنزل المذكور على ثلاثة أقسام: الأول من كان له قلب. والثاني من ألقى السمع وهو 
شهيد» والثالث من أطفأ نبراسه أي مصباحه الذي هو فطرته السليمة التي -خلق الناس كلهم 
عليها كما قال الله تعالى: لأفِظَرَتَ أنه ألتى مَطر أُلنَاسَ عَلَبيَا4 [الروم: ]7٠‏ ووجه انقسامهم 
إليها هو أن كل إنسان في مبدأ ولادته مخلوق على فطرة الإسلام أي على التمكن من 
تحصيله والاستعداد لقبوله وهي الفطرة السليمة الخالية عن العقائد الباطلة والأخلاق الرديئة 
المستعدة لقبول الحق المبين» ثم إنهم عند بلوغهم أوان التكليف واستماعهم نداء صاحب 
الشرع القويم ودعوته إلى الصراط المستقيم صاروا قسمين: القسم الأول من اشتعل نور 
فطرته الأصلية وأثمرت شجرة قابليته الفطرية بأن أجاب من دعاه إلى الرشاد وسلك ما هداه 
إليه من سبل السداد» والقسم الثاني من أطفأ نور فطرته السليمة وأبطل قابليته الفطرية ولم 
يتنبه من رقاد غفلته بالنداء وأصم واستكبر واستغشى ثوب الردى. والقسم الأول فرقتان: 
فرقة بلغت بإجابة الدعوة واتباع الشريعة إلى حيث تنورت رياض بصيرتها وتوقدت أنوار 
معرفتها حتى تمكنت من التفكر في حقائق القرآن ودقائقه ومن الاطلاع على نكته والوقوف 
على دقائقه ومن الغوص في لجج معانيه العميقة لاستخراج لأليه واستنباط عجائب مكنوناته 
وفرقة لم تبلغ إلى هذه المرتبة ولم تزد على ما نالته من شرف إجابة الدعوة وقبول الحق 
وسلوك سبيله ولم يتيسر لها الارتقاء إلى مدارج الفضائل العلمية ومصاعد الكمالات العرفانية 
لعدم تجرده عن الشواغل البشرية والصوارف النفسانية لكنه مصغ لاستماع الحق وجامع 
حواسه عن التفرق إلى ما لا يعنيه وهو حاضر القلب يعلم ما يتلى عليه ويفهم ها يلقى إليه. 
فالمصنف أشار إلى الفرقة الأولى بقوله: #فمن كان له قلب» والتنكير فيه للتعظيم أي قلب 
كامل خالص عن الشواغل النفسانية مكمل بالمعارف الإللهية والمعارف الربانية» وإلى الفرقة 
الثانية بقوله: «أو ألقى السمع وهو شهيد؛ أي حاضر بقلبه ليفهم ما بلغ إليه من التنزيل الإلهي 
وما فيه من التكاليف ليعمل بموجبها وحكم على كلا الفريقين بأن كل واحد منهما حميد في 
الدنيا وسعيد في العقبى» وأشار إلى القسم الثالث بقوله: «ومن لم يرفع إليه رأسه» أي لم 
يلتفت إليه إيثارًا للبطالة العاجلة على سعادة الدارين «وأطفأ نبراسه» أي مصباحه والمراد به 
الفطرة السليمة التي هي بمنزلة المصباح في كونها وسيلة إلى نيل المطلوب. قوله: (يعش 
ذميمًا في الدنيا ويصل سعيرًا) أي يدخل جهنم في الآخرة يقال: صليت الرجل نارًا إذا 
أدخلته النار وجعلته يصلاها ويقال: صلى فلان النار بالكسر يصلي صليًا أي احترق. وفي 
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صل عليه صالاة ثوازي خنَاءَهُ وتجازي عَناءة» وعلى من أعانه وكرر انه تقريرًا» 


بعض النسخ «وسيصلى سعيرًا» بالرفع مع كونه معطوفًا على المجزوم لوجود السين الدالة 
على الاستئئاف بوعيد الآخرة» وأوثر هذا الطريق أعني إخراج الكلام عن صورة الجواب 
وإبراده على صورة الاستئناف والوعيد ليدل على أن دخول السعير أمر مقطوع به في حقه 
لا بد أن يحصل ذلك له ألبتة» لأن السين كما تدل على تأخر حصول الفعل إلى الزمان 
المستقبل تدل على أن حصوله فيه أمر مقطوع به بخلاف كونه ذميم العيش فإنه غير مقطوع به 
إذ قد يطيب عيشه استدراجًا فلا يحسن أن يدخل عليه ما يدل على كونه مقطوع الوقوع وهو 
السين» فأورده مجزومًا للدلالة على كونه مرتبًا على إطفاء نبراسه وإبطال استعداده وإن لم 
يكن ذلك الإطفاء موجبا له. ثم إن المصنف لما ذكر الله تعالى باسم ذاته المستجمع لجميع 
صفات الجلال والإكرام وأورد يصلي عاريًا عن الجزم للإشعار بكونه مجزوم الوقوع وبكونه 
منزلاً للقرآن العجز على عبده المتوسط بينه وبين المكلفين من خلقه من حيث أن له مناسبة 
بالجناب الأقدس الفياض لكل لخير بجهة تجرده فيستفيد منه ما نزل عليه وأوحي إليه ومناسبته 
بخلقه بجهة تعلقه» فيبلغ إليهم ما استفاده من ذلك الجناب ويكلمهم بحسب قوتهم النظرية 
والعملية ولزم من ذلك كونه تعالى واجب الوجود وفائض الجود وغاية كل ما يقصد ويراد 
باستعمال القوتين» قال على طريق الالتفات من الغيبة إلى الخطاب «فيا واجب الوجود ويا 
فائض الجود ويا غاية كل مقصود» أي يا من رضاه أو معرفته غاية كل ما يقصد ويراد قدر 
الرضى أو المعرفة لأن غاية الشيء في العرف عبارة عن كل حكمة ومصلحة تترتب على ذلك 
الشيء: ومعلوم أن ذاته تعالى لا تترتب على شيء. والفيض في اللغة كثرة الماء بحيث لا 
يسعه الوادي الذي يجري فيه الماء فيسيل من جوالبه يقال: فاض الماء فيضا وفيوضة إذا كثر 
حتى سال من جوائب مجراهء وفي الاصطلاح فعل فاعل يفعله دائمًا لا لعورض ولا لغرض» 
والجود إفادة ما ينبغي لا لعوض ولا لغرض. وههنا يستقيم كل واحد من معنى الفيض أما 
الثاني فظاهر وأما الأول فلتشبيه جوده تعالى بما زاد على مجراه فسال من جوائبه. 


قوله: (توازي غناء.) أي تساوي وتعادل نفعه الذي حصل منه لأمته يك وظاهر أن نفعه 
عليه الصلاة والسلام لأمئه أكثر من أن يحصى فتكون الصلاة عليه كذلك» ومقصوده أن 
يحصل له عليه الصلاة والسلام في مقابلة نفعه لأمته مثوبات غير متناهية ليستحق بذلك الحظ 
الوافر من الأجر بحكم قوله عليه الصلاة والسلام: «من صلى على مرة واحدة صلى الله عليه 
عشرًا' والغثاء بفتح الغين المعجمة والمد النفع. قوله: (ونجازي عناءه) بفتح العين المهملة 
والمد التعب أي صلاة تكون عوضًا عن تعب حصل له في تبليغ أحكام الرسالة. قوله: 
(وعلى من أعانه بنيانه تقريرًا) أراد بهم الصحابة والتابعين ومن بعدهم من العلماء العاملين إلى 


مقدمة 8 


وأفض علينا من بركاتهمء واسلك بنًا مسالك كراماتهمء وسَلم علينا '5عليهم تسليمًا 
كر 


(ويعد) فإن أعظمَ لعلوم مقدارًا وأزفعها شرفا ومَنَارَاء عِلمٌ التفسين 
يوم الدين» والبنيان في الأصل. الحائط مستعار منه لما يينيه عليه الصلاة والسلام من الشريعة 
وأحكام الدينء والبركة النماء والزيادة فكأنه أراد بها علومهم ومعارفهم. قوله: (واسلك بنأ 
مسالك كراماتهم) أي اجعلنا سالكين طرفًا سلكوها ووصلوا بها إلى إكرامك وتعظيمك 
إياهم» والتسليم أن يقال: سلام عليك والمراد به ههنا التكريم والتعظيم. قوله: (وبعد فإن 
أعظم العلوم مقدارًا) الفاء فيه إما رض أما قبل قوله: #بعد» كما ينجر الاسم على توهم 
حرف الجر قبله كما في قول الشاعر : 


فإن قوله ولا سابق مجرور معطوف على قوله مدرك على توهم دخول الياء فى خبر 
ليس. وإما على تقديرها في نظم الكلام وكأنهم لما حذفوها جعلوا الواو عوضًا عنها جعل 
علم التفسير أعظم العلوم لأن شرف العلم بكون شرف موضوعه وبشرف معلومه وبشرقف 
غايته وبشدة الاحتياج إليه وعلم التفسير مشتمل على هذه الجهات الأربع للشرف فيكون 
أشرف العلوم أما اشتماله على شرف الموضوع فلآن موضوعه كلام الله تعالى الذي هو منبع 
كل حكمة ومجمع كل فضيلة: وأما اشتماله على شرف المعلوم فلآن معلومه مراد الله تعالى 
المستفاد من كلامه وليس موضوع علم الكلام ذات الله تعالى وصفاته ولا معلومه ما يتعلقٌ 
بهما فقط حتى يكون أشرف من علم التفسير بل موضوعه المعلوم مطلقًا من حيث تثبت به 
العقائد الدينية وكذا معلومه ما يتعلق به مطلقًا من ثلك الحيثية. ونا قزق عابت لان غات 
ما يترتب على تحصيل العقائد الدينية من الفوز بالسعادة الأبدية» وأما شدة الاحتياج إليه فلأن 
كل كمال ديني أو دنيوي عاجلي أو آجلي مفتقر إلى العلوم الشرعية ومدارها على العلم 
بكتاب الله تعالى الذي لا يأتيه الباطل من بين يديه ولا من خلفه. قوله؛ (وأرفعها شرفا 
ومنارًا) أي دليلاً فإن المنار ما يستدل به على الشيء» ونير الطريق ما يتضح هو منهء وسميت 
المنارة منارة لأنها موضع إظهار ما هو نير دخول وقت الصلاة وعلامته وفي جعل شرفه أرفع 
من المبالغة ما لا يشفى فإنه بمنزلة أن يقال وأرفعها رفعة. وعلم التفسير هو علم يعرف به 
معاني كلام الله تعالى بحسب الطاقة البشرية وهو رئيس العلوم الدينية لنفاذ حكمه عليها 
ورأسها لتوقفها عليه لكونه مرجع معظم أدلتها ومبني قواعد الشرع أي ميني المسائل الكلية 
التي تتفرع ععليها الأحكام المشروعة وأساسها المبنية هي عليه لأن القواعد إنما تبنى على 


اه مقدمةه 


الذي فر رئيس العلوم الدينية وواعينهاء ومبنّى قواهد الشرغ وأسَاسسهاء 
لا يليق لتعاطيه والتصذي للتكلم فيه إلا مسن بَرْعَ في العلوم الدينية, كلها 
أصولها وفروعهاء وفاق في الصناعات العربية» والفلون الأدبيّةء» بأتواعها, 


الأدلة المبئية والمؤسسة على هذا العلم. قوله: (لا بليق لتعاطيه) أي لتناوله والتصدي للتكلم 
فيه بالتأويل واستخراج لطائف تتعلق بالأحكام إلا من برع؛ بفتح الراء المهملة وضمها أيضًا 
والعين المهملة؛ أي فاق أصحابه في العلوم الديئية كلها أصولها بتناول علم الحديث والكلام 
وأصول الفقه وفروعها يتناول الفقه وعلم الأخلاق. قوله: (وفاق في الصناعات العربية) العلم 
إن لم يتعلق بكيفية العمل كان مقصودًا في نفسه ويخص باسم العلم وإن كان متعلقًا بها كان 
المقصود منه ذلك العمل ويسمى صناعة في عرف الخاصة وينقسم إلى قسمين: قسم يمكن 
حصوله بمجرد النظر والاستدلال كالطب» وقسم لا يحصل إلا بمزاولة العمل كالنخياطة وهذا 
القسم يخص باسم الصناعة في عرف العامة. 


قوله: (والفتون الأدبية بأنواعها) سميت بالأدبية لتوقف أدب النفس في المحاورة 
والدرس عليها وعرفوا علم الأدب وقد يسمى بعلم العربية أيضًا بأنه علم يحترز به عن الخلل 
في كلام العرب لفظًا أو كتابة وقسموه إلى اثني عشر قسمًا بعضها أصول: وهي اللغة 
والصرف والاشتقاق والنحو والمعائي والبيان والعروض والقافية وبعضها فروع: وهي الخط 
وقرض الشعر والإنشاء والمحاضرات ومنه التواريخ والقرض القطع والقرض أيضًا قيل: الشعر 
خاصة يقال: قرضت الشعر أقرضه إذا قلته والشعر قريض» والمحاضرات المحاورات 
والإنشاء تأليف نحو الرسائل والخطب. وأما علم البديع فقد جعلوه ذيلاً لعلمي المعاني 
والبيان لا قسمًا برأسه لعدم دخوله في تعريف علم الأدب إلا أن بعضًا من هذه الفنون لا 
يستمد منه علم التفسير أو هو علم العروض والقافية وقرض الشعر والخط والإنشاء لأن ما 
سوى الإنشاء لا دخل له في إفادة المعنى أصلاً مع اختصاص ما سوى الخط بالشعر والإنشاء 
لا تعلق له بالقران» فينبغي أن يكون المراد بقوله: «بأنواعهاة أنواعها الكاملة التي لها مدخل 
في إفادة المعنى. ثم إن علم القراءة معتبر في التفسير فإما أن يجعل مما يستمد منه ويندرج 
في العلوم الدينية دون العربية لأن المراد بها ما لا يختص بكلام دون كلام وهو يختص 
بالقرآن؛ أو يجعل من التفسير على ما يفهم من إشارة المصنف كما سيأتي إن شاه الله تعالى . 
ويعرف علم التفسير بما يعرف به معاني كلام الله تعالى أو ألفاظه بحسب الطاقة البشرية 
فيكون تسمية المجموع بعلم التفسير من باب تسمية الشيء باسم أشرف أجزائه فإن قيل : 
كونه رئيس العلوم الدينية ورأسها ومبنى قواعد الشرع وأساسها يقتضي تقدمه على العلوم 
الدينية وانحصار لياقة تعاطيه والتكلم فيه فيمن برع في العلوم الدينية يقتضي تأخره عنها فأوجه 


مقدمة 0 


ولطَالَ ما أحدثُ نفسي أن أصنف في هذا الفن كتابًا يَحتَوِي على صَفْوَةٍ ما بَلعَنِيَ»مِن عظماء 


الصحاية وعلماء التادكي: ؛ و0 دونبهم عن السلف الصالحين . وينطوي على دكت يان عة ؛ 


التوفيق؟ أجيب بأن الحكم الأول بالنظر إلى السلف من الأصحاب المقتبسين أنوار حقائق 
التنزيل من مشكاة النبوة والحكم الثاني بالنظر إلى الخلف المستنبطين ما يتعلق بالحكم 
والأحكام فإنهم إذا أرادوا استخراج النكت واللطائف من علم التفسير وجب عليهم الالتجاء 
بالعلوم الديئية والفنون الأدبية. قوله: (ولطال ما أحدث نفسي) اللام موطئة للقسم و ١ما"‏ 
مصدرية ولذلك كتبت مفصولة عن الفعل في عامة النسخ. وقيل: هي كافة تكف الفعل عن 
طلب الفاعل ويرده أنها لو كانت كافة لكتبت موصولة كما في إنما. قوله: (ني هذا الفن) أي 
في نن التفسين» والعتثرة بالشرعات: القلات النساة سبع الشالفن ‏ .والمتحابة فن الأضل 
مصدر كالصحية يقال: صحبه يصحبه صحبة بالضم وصحابة بالفتح وهو ههنا جمع صحابي 
بمعنى اللإصحاب والصحابي عند جمهور أهل الحديث مسلم رأي النبي 285 وإن لم يرو عنه 
حديئًا ولم يكن له طول المصاحبة معه؛ وشرط بعضهم طول الصحبة؛ وبعضهم شرط مع 
طول الصحبة أن يروي عنه حديئًا. وأراد بعظمائهم عليًا وابن عباس وابن مسعود وعمر واين 
العاص وابن الزبير وابن عمر وابن العاص وأبي بن كعب وزيذا بن ثابت رضوان الله تعالى 
عليهم أجمعين وصدرهم علي حتى قال ابن عباس : ما أخذت من تفسير القران فعن علي. 
إلا أنه تجرد لهذا الشأن وتتبعه حق التتبع حتى قالوأ: إن المحفوظ عنه أكثر من المحفوظ 
عن علي . وكان علي يحرض الأمة على الأخذ عنهء وكان عبد الله بن مسعود يقول: نعم 
الترجمان عبد الله بن عباس وهو الذي قال فيه رسول الله يَيْة: «اللهم فمّهه في الدين وعلمه 
بالتأويل» وحسبك بهذه الدعوة. وقال علي : ابن عباس كأنما ينظر إلى الغيب من وراء ستر 
رقيق. ويتلوه ابن مسعود وغيره. والتابعون جمع تابع وهو من صحب الصحابي وأراد 
بعلمائهم الحسن البصري فإنه أدرك من الصحابة مائة وثلاثين» ومجاهذا فإنه قرأ على ابن 
عباس قراءة تحقيق وإتقانء وسعيد بن جبير فإنه قرأ على ابن عمر وابن عباس وابن الزبير 
وغيرهم قراءة مقبولة. ويمن دونهم عبد الرزاق وأبا علي الفارسي وعليًا بن أبي طلحة 
وأمثالهم ؛ ومن المبرزين فيهم محمد بن جرير الطبري فإنه جمع على الناس أشتات التفاسيرء 
وأبو إسحلق الزجاج حتى قال مولانا شمس الدين الأصفهاني في مقدمات تفسيره الجامع بين 
التفسير الكبير والكشاف: تتبعت الكشاف فوجدت أن كل ما أخذه أخذه من الزجاج. 
قوله: (وينطوي) مطاوع لطوى ويلزمه الاشتمال على النكت. والنكت جمع نكتة وهي 
اللطيفة المستخرجة بقوة الفكر من نكت في الأرض إذا أثر فيها بقضيب ونحوهء فالنكتة اسم 
للأثر الحاصل في الأرض بالنكت. قوله: (بارعة) أي فائقة ورائعة أي معجبة رفيعة القدر. 


ب مقدمة 


ولطائفٌ رائعة» أستنبّطها أنا ومن قَبِلِي من أفاضل المتأخرين» وأمائلٍ المخققين» ويُغرب 
عن وجوه القراءات المعَزيّة إلى الأئمة الثمانية المشهورين» والشُواذ المرويّة 'عمن القراء 
المعتبرين. إلا أنهاتضيور باعص يُكَِطنِي عن الإقدام؛ ويمنعْنِي عن الانتصاب في بهذا 
المقام. حتى سنح لي بعد الاستخارة ما صَممّ به عزمي على الشروع فيما أردثه. والإتيان 
بما قصدئهء ناويًا أن ينه أل ل بأنوار التنزيل وأسرار التأويل قَهَا أنَا الآنَ أشرَعٌ 
بحسن توفيقه أقُول. وهو الموؤقٌ لكل ير ومُعطِي كل مسؤول. 


قوله: (استنبطها) أي استخرجت تلك النكت واللطائف بالكد والاجتهاد والاستنباط. في 
الأصل استخراج النبط وهو أول ما يظهر من ماء البثر إذا حفرت يقال: أنبط الحفار إذا يلغ 
الماء فاستعمل في استخراج المعاني اللطيفة بالكد. قوله: (ويعرب) أي يفصح ويكشف . 
والمعزية المنسوبة من عزاه إذا نسبه» والأئمة الثمائية المشهورون هم السبعة المذكورون في 
التيسير والشاطبية وهم: نافع المدني وابن كثير المكي وأبو عمر والبصري وابن عامر الشامي 
وعاصم وحمزة والكسائي الكوفيون وثامنهم أبو محمد يعقوب بن إسحلق الحضرمي البصري 
فإنه كان إمامًا كبيرًا ثقة صالحًا عالمًا انتهت إليه رياسة القراءة بعد أبي عمرو وكان إمام 
البصرة سنين وله روايتان روح ورويش. قوله: (ينبطني» أي يشغلني يقال: ثبطه عن الأمر 
تثبيطا أي شغله عنه. قوله: (ما صمم به عزمي) أي ما خلصني عن الترده فصار عزمي ماضيًا 
5 فتور فيه الجوهري: صميم الشيء خالصه وصمم السيف إذا مضى في العظم وقطعه 
وصمم فلان على أمره أي مضى على رأيه فيه. قوله: (وبحسن توفيقه أقول» أقول ههنا منزل 
منزلة اللازم فليس له مقول. قوله: (ومعطي كل مسؤول) فإنه تعالى لا يخيب أمله ولا يرد 

سائله محرومًا بل يعطيه إما عين مطلوبه إو ما يعادل مطلوبه في توقف صلاح حاله بذلك أو 
يدفع عنه من المضار والآفات ما يعادل مطلويه في الانتفاع به. وقد قيل: هذا في تأويل فونه 
تعالى: #أدشوق أسْتحِبٌ 4 [غافر: ]1١‏ والله أعلم, 


سورة فاتحة الكتاب 


وسة شو وسه شد وه بم وه وهس مشت كوه نوعدت و ويس ونس شاه مش هادان واه هيت سدس دش مس و سات م هدش عمج و مج وس س س سن نلق هم قههة هس مهم عه هت دهم ده 


سورة الفاتحة 


قوله: (سورة فاتحة الكتاب) السورة طائفة من القرآن مترجمة وأقلها ثلاث آيات 
والآيات طائفة من القرآن أقلها ستة أحرف صورة نحو الرحمن فإنه آية إن جعل خبر مبتدأ 
محذوفء ومعنى الترجمة هو المسماة باسم فإن بعض القرآن قد لا يسمى باسم مخصوص 
إلا أنه يتناول الطائفة التي تسمى باسم مخصوص كالحزب والعشر والأية فاحترز عنها بقوله 
أقلها ثلاث آيات. والسورة في الأصل اسم لكل منزلة من منازل البناء وطبقاتها وسميت 
الطائفة المذكورة سورة لكوئها منزلة بعد منزلة مقطوعة عن الأخرى وأقصر السور سورة 
الكوثر لأنها أقل حروفًا من السور التى هي ثلاث أيات. والفاتحة في الأصل صفة ثم نقلت 
من الوصفية وجعلت اسمًا لأول الشيء لأن فتح الشيء والدخول فيه إنما يكون بملابسة 
الجزء الأول منه فكان أول الشيء كالفائح له ني1] الاعغبان» كسمتت السورة الأولن سن 
الكتاب الكريم فاتحة الكتاب لذلك . والتاء فيها للنقل من الوصفية إلى الإسمية لا للتأنيث 
الموصوف المقدر كالقطعة مثلاً إذ لا حاجة إلى تقديره وإضافة السورة إلى فاتحة الكتاب من 
قبل إضافة فاتحة الكتاب لامية كما في قولك: جزء الشيء ويد زيد لا بمعنى «من» لأن 
المضاف إليه ليس كليًا صادقًا على المضاف كما في خاتم فضة» وما أضيف إليه الفاتحة ههنا 
وهو الكتاب ليس كليًا صادقًا على الفاتحة بل هو كل مركب من الفاتحة وسائر السور لأن 


" سورة فاتحة الكتاب 


وتُسمّى أمْ القرآن لأنها مُفتتحة ومَبِدَأُوه فكأنها أصلّه له ومّنشأه ولذلك #ينى أساساًء أو 
لأنها تشتمل على ما فيه من الثناء على الله سبحانه وتعالى والتعبّدٍ بأمره ونهية' نيان وعده 


كون الفاتحة أول الكتاب إنما هو بالقياس إلى الكل لا إلى الكلي فوجد مصداق كون الإضافة 
لامية وهو عدم كون المضاف إليه ظرفًا للمضاف ولا صادمًا محمولاً عليه كما في قولك: يد 
زيد. قوله: (وتسمى أم القرآن) عطف على ما يفهم مما سبق بحسب اقتضاء المعنى فإنه يفهم 
من قوله: :سورة فاتحة الكتاب؛ أنها تسمى بهذا الاسم. قوله: (لأنها مفتتحه ومبدأه فكأتها 
أصله ومنشأه) كون الشيء مبدأ لشيء آآخر بمعنى كونه جزة! أولاً له لا يصلح وجهًا لتسمية 
الشيء الأول أما للئاني وإنما يصلح وجهًا له أن لو كان الشيء الأول منشأ للثاني وموضع 
صدور له وكونه جزةا أولا للثاني غير كونه منشأ للثاني وغير مستلزم له أيضًا فلا يصلح ما 
ذكروه وجهًا لتسميتها أم القرآن. قوله: (ولذلك) أي ولكون الفاتحة كأنها أصل القرآن تسمى 
أساسًا لأنها لما كانت كلها أصل القرآن كان ما عداها من القرآن كأنه مبني عليها فكانت هي 
أساسًا لما عداها. قولة: (أو لأنها تشتمل على ما فيه) تعليل ثانٍ لتسميتها أم القرآن وليس 
المراد بما فيه جميع ما فيه بل المراد معظم ما فيه وهو أصول مقاصده إقامة لها مقام جميعها 
ضرورة أن في القرآن مقاصد أخرى غير ما ذكر من الأمور الثلاثة التى هي الثناء على الله تعالى 
والتعبد بأمره ونهيه وبيان وعده ووعيده»؛ والمقاصد الأخر كالقصص والأمثال والمواعظ . 
والمراد من الثناء عليه بما هو أجل الصفات الكمالية قوله: ظالْحَمَدُ ينه [الفاتحة: ؟] إلى 
قوله: #مدلكِ يوم الثينف» [الفاتحة: 4] والتعبد والاستعياد وهو تصيير الشخص كالعيد 
بتكليفه بالأمر والنهي يقال: عبدني فلان تعبيدًا واعتبدني اعتبادًا و أعبدني إعبادًا و تعبدني تين 
والاكل بمعنى استعبدني» ومعنى التعبد مفهوم من قوله تعالى: 9إِيَاكَ عبد وَإِيَّاكَ 
فستعِينٌ4 [الفاتحة : 5] لأن عبادة المكلفين من لوازم تعبده تعالى إياهم بأمره ونهيه فإن الإمام 
الرازي فسر العبادة بأنها إتيان الفعل المأمور على سبيل التعظيم للآمر والقيام بحق العبودية 
ومقتضى التكليف بامتثال أوامر المولى واجتناب نواهيه. فإن قيل: امتثال أوامر المولى ونواهيه 
ليس داخلاً في معنى العبادة ولا لازمًا له وإلا لوجب أن تختص العبادة يمن له أمر ونهي ولحين 
كذلك لقوله تعالى: #وَيعبْدُونَ من دور ألم مَا لا يتمهم ولا يَسرُهم» [الفرقان: 55] فإذن لا 
يلزم من اشتمال الفاتحة على قوله .اياك نعبد» اشتمالها على التعبد بأمره ونهيه وهو المدعي : 
قلنا: قوله تعالى: #ويعبدون من دون الله* من قبيل الاستعارة التصريحية التبعية تشبيهًا لتذلل 
او اواو اا ا و ا 
التعبد واشتمال سورة الفاتحة على التعبد المذكور. وأما بيان وعده لأهل الطاعة ووعيده 
للعصاة فهر مفهوم من قوله تعالى: 9أنصمت عَلئهِم غَيرِ الْمنصُوب لم4 [الفاتحة: 17] أو 


اسوارة فاتوحة الكتاب م 


ووعيده» أو على جملة معانيه من الحكم النظرية والأحكام العمليّة التي هي تثيوك الطريق 


المستقيم والاطلاع على فين انتب امنا ومتازب الامتقداك: وسورة الكنة والواقيه والحكافة 


من قوله: #مالك يوم الدين» أي الجزاء المتناول للثواب والعقاب» ويرد على الأول أن 
يقال : لا يسلم أن اشتمال الفاتئحة على قوله: #أنعمت عليهم غير المغضوب عليهم # يستلزم 
اشتمالها على الوعد والوعيد وإنما يستلزمه أن لو وجب كون الإنعام مسبوقًا بالوعد به 
والغضب والانتقام من العصاة مسبوقًا بوعيدهم بذلك فاشتمال #أنعمت عليهم» على الوعد 
ودلالته عليه غير مسلم وكذا اشتمال الغضب بالقياس إلى الوعيد . 


قوله: (أو على جملة معانيه) عطف على قوله: «ما فيه» فهو وجه آخر لتسميتها بأم 
القرآن أي أو سميت بذلك لاشتمالها على معاني القرآن جملة أي مجملة من غير تفصيل 
فإنها لما اشتملت على معائي القران مجملة على أحسن ترتيب ثم صارت تلك المعاني 
مفصلة في سائر السور نزلت منها منزلة مكة من سائر القرى حيث مهدت أرضها أولاً ثم 
دحيت الأرض من تحتها فكما سميت هله القرية أم القرى سميت تلك السورة أم 5 
قوله: (من الحكم النظرية والأحكام العملية) بيان لجملة معانيه وقوله: «إلتي» مع صلته في 
موضع الجر على أنه صفة جملة معانيه المبنينة بالحكم النظرية المقصود بها نفس المعرفة 
والأحكام العملية المطلوب بها نفس العمل وليس صفة الأحكام العملية وحدهاء إذ لا يصح 
أن يحكم عليها بأنها سلوك الطريق المستقيم لأن السلوك المذكور هو العمل لا الحكم 
بالعمل فيحتاج إلى تقدير المضاف ويقال في تقدير المضاف في تقرير الكلام هي أحكام 
سلوك الطريق المستقيم نعم على تقدير كونها صفة لجملة معانيه يحتاج أيضًا إلى أن يقال 
تقرير الكلام هي التى تفيد سلوك الطريق المستقيم و ١ماة‏ عطف عليه ومنهم من جعله صفة 
للأحكام العملية وحدها بتقدير المضاف أي أحكام سلوك الطريق المستقيم وجعل قوله: هي 
سلوك الطريق المستقيم؟ ناظرًا إلى الأحكام العملية» وقوله: «والاطلاع؛ ناظرًا إلى الحكم 
النظرية على طريق اللف والنشر الغير المرتب ولا وجه له لأن سلوك الطريق المستقيم لا 
يختص بالأحكام العملية بل يتناولها والحكم النظرية أيضًا. فإن استقامة الطريق كما تكون 
بالنظر إلى الأعمال تكون بالنظر إلى العقائد أيضا وكذا ا اتب السعداء للاقتداء 
بهم كما يشير إليه قوله تعالى : #صراط اَن ا م © [الفائحة : ا 
الأشقياء للاتقاء عنها كما يشير إليه قوله تعالى: 0 لمخضّوب لمهم وبا الصَااينَ» 
[الفاتحة: ؟] لا يختص بالحكم النظرية بل هو من آثار الحكمتين وثمراتهما ومن جملة 
معانيهماء فلا وجه للحمل على اللف والتشر لا سيما غير المرتب. قوله: (وسورة الكنز 
والوافية والكافبة لذلك) بنصب الثلاثة عطمًا على أم الكتاب أي وسميت بذلك أيضًا لاشتمالها 


لذلك» وسورة الحمدذ والشكر والدعاء وتعليم المسألة لانتنالها عليهاء؛ 
والصلاة لوجوب قراءتها واستصبابها فيها. والشافية والشفاءً لقوله علي الصلاة 
والسلام: «هي شفاء من كل داءة. والسبعٌ المتانى لأنها سبع أيات بالاثفاق 


على ما في القرآن أو على جملة معانيه فكانت كأنها كنز وافٍ كافٍ فإن الكنز هو 
المال المكنوز المدفون» فالمكنوز في هذه السورة إما أصول مقاصد القرآن أو جملة 
معانيه وهي وافية كافية في بيانها. وروي عن أمير المؤمنين على رضي الله عنه قال: 
نزلت فاتحة الكتاب بمكة من كنز تحت العرش. قوله: (لاشتمالها عليها) أما اشتمالها 
على الحمد فظاهر وأما على الشكر فلذكر بعض أفراد الشكر اللساني فيها كرب العالمين 
والرحمن الرحيم؛ وأما على تعليم المسألة فلأنه تعالى ذكر فيها قوله: #أهدنًا لصيل 
لْمتقِيم» [الفاتحة: 5] بعد تقديم الثناء عليه بما هو أهله وعلم بذلك كيفية السؤال منه 
تعالى وطريقه وهي البداءة بالثناء؛ وقد قال رسول الله يَلِ: «من بدأ بالدعاء قبل الثناء فحق 
أن لا يستجاب له». ومن طرقه أن لا يخص نفسه بالدعاء بل يسأل مطلوبه في حق المؤمنين 
كافة مكل أن يقول: اللهم اغفر لنا وارحمناء لا اغفر لي وارحمني كما قال في هذه السورة 
«اهدنا» ولم يقل اهدني فإن الدعاء مهما كان أعم كان إلى الإجابة أقرب فإنه لا بد أن 
يكون في المسلمين من يستحق الإجابة فإذا أجاب الله تعالى دعاءه في حق البعض فهو أكرم 
من أن يرده في حق الباقي. قوله: (والصلاة) بالجر عطف على الحمد في سورة الحمد. 
قوله: (لوجوب قراءتها فيها) كما ذهب إليه الإمام الشافعي رحمه الله تعالى» وقراءة الفاتحة 
في الصلاة وإن كانت واجبة عند الحنفية أيضًا لأن الواجب عند الشافعية بمعنى الفرض لا 
عند الحنفية كما أشار إليه بقوله: «واستحبابها فيها» أي في الصلاة كما هو عند الحنفية. 
قوله: (والشافية والشفاء) منصوبان بالعطف على معقول تسمى ويجوز جرهما عطفًا على 
الحمد أي وتسمى الشافية والشفاء أيضًا لقوله عليه الصلام والسلام: «هي أم القرآن وهي 
شفاء من كل داءة. وقال صاحب الكشاف: وسورة الشفاء والشافية بجر الشفاء ونصب 
الشافية ولكل وجه. قوله: ( والسبع المثاني) بالنتصب عطفف على مفعول تسمى وعلل تسميتها 
بالسبع بقوله: «لأنها سبع آيات» بالاتفاق وذكر علي في التفسير أن هذه السورة ثمان آيات في 
قول الحسن البصري» وست آيات في قول حسين الجعفي؛ وسبع آيات في قول الجمهور 
من أهل العلم. فالحسن رحمه الله عد التسمية وأنعمت عليهم آيتين» وتركهما الجعفي, 
والباقون اتفقوا على أنها سبع أيات لكن أصحابنا عدوا أنعمت عليهم آية وقالوا: ليست 
التسمية من الفاتحة. والإمام الشافعي رحمه الله تعالى جعلها من الفاتحة ولم يجعل أنعمت 
عليهم آية. إلى ههنا كلامه فلا بد أن يكون مراد المصنف بالاتفاق على كونها سبع آيات 


سورة قائحة الكتاب الحا 


إلا أن منهم من عد التسمية دون أنعمت عليهم ومنهم من عكس . وتننىئلقى الصلاة أو 
الإنزال. إن صَح أنها نزنت بمكة حين فُرضت الصلاةٌ؛ وبالمديئة حين ولك القيلة. 


5 #بركي فى الى 


وقد صحٌ أنها مكية ' لقوله تعالى : #ولقد »انك سبعا عن المثان © [الحجر : 53 وهوافكى 
بالنص . 

اتفاق الجمهور فإن مخالفة واحد أو اثنين للجمهور يسمى لخلافا لا اختلافا فلا يخرج الحكم 
به عن كونه متفهًا عليه . 


قوله: (إلا أن منهم من عد التسمية آية دون أنعمت عليهم ومنهم من عكس) لا يتوهم 
منه أن منهم من قال إن أنعمت عليهم وحده آية فإنه ليس بأية اتفامًا لظهور أن الصلة بدون 
الموصول لا تعد آية لكون الكل في حكم كلمة واحدة؛ فالمراد أنها آية مع قوله: صراط 
الذين إلا أنه اختصر لظهور المرادء وإن عدت التسمية آية من الفاتحة كما ذهب إليه الإمام 
الشافعي يكون #الحمن له رب العالمين4 آية ثانية و #الرحمن الرحيم# آية ثالثة و ##مالك 
يوم الدين» رابعة و #إياك نعبد وإياك نستعين# خامسة و #اهدنا الصراط المستقيم»# سادسة 
و #صراط الل بن أنعمت عليهم» إلى آخر السورة سابعة وإذا لم تعد التسمية أية مثها كما 
ذهب إليه أصحابنا يكون #الحمد لله رب العالمين# آية أولى و #الرحمن الرحيم# أية ثانية 
و ##مالك يوم الدي: # ثالثة و *#إياك نعبد وإياك نستعين # رابعة و #اهدنا الصراط المستقيم# 
خامسة و #صراط الذين أنعمت عليهم# سادسة و #غير المغضوب عليهم ولا الضالين# 
سابعة. قوله: (وتثنى في الصلاة) عطف على قوله: #سبع آيات» وعلة لتسميتها بالمثاني. 
وفيه إشارة إلى أن المثاني جمع مثنى على صيغة المفعول من التثنية وهي التكرير يقال: ثنيته 
تثنية أي جعلته اثنين والمتكرر في الصلاة أو الإنزال إنما هي الفاتحة وهي سورة واحدة 
فينبغي أن توصف بالمثناة لا بالمثاني إلا أنها وصفت بالجمع نظرًا إلى كثرة آياتها فإن تكرر 
السورة قراءة ونزولاً يستلزم تكرار آباتها وكونها مثاني. ويجوز أن تكون المثاني جمع مثنى 
بفتح الميم على وزن مفعل من الثني مقصور بمعنى التكرير والإعادة» وقد جاء في الحديث: 
«لا ئني في الصدقةء أي لا تؤخذ في السنة مرتين. فتسمية الفاتحة مثاني معناها أنها محل 
التثنية والتكرير والإعادة فإن قيل لا وجه لعطف قوله: «أو الإنزال» على قوله: «في الصلاة؛ 
لأنه يكون المعنى حيئئذ أن الفاتحة تثنى في الإنزال ولا معنى له لأنه لا إنزال بعد ارتحال 
النبي ييةِ إلى عالم القدس والأبد» أجيب 1 تثنى المقدر بمعنى ثنيت وعبر عنه بلفظ 
المضارع على حكاية الحال الماضية أو أنه من قبيل حذف المعطوف وإبقاء العاطف كما في 
قوله: علفتها تبئا وماء باردًا والتقدير وأنها ثنيت في الإنزال. قوله: (إن صح أنها نزلت بمكة 
إلى آخره) إشارة إلى أن تكرير نزولها ليس بمجزوم به لضعف دليله ثم أشار إلى ما هو 


7 سورة الفاتحة/ الآية: ١‏ 


بير الب سيل د ا 
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وشم أي الق[ل#ا ليسم الي من الفاتحة ومن كل سورةء وعليه 


المختار عند جمهور الصسابة والتابعين وهو كونها مكية فقط واستدل على نزولها بمكة)يقوله 
تعالى في سورة الحجر: #ولقد مَالدنَكَ سَبْما عن لْمتافي وَالْقّرَاتَ ْمَل لا تمَدَّنْ عِينيك إِلَ ما معنا 
بده أَنُوجًا مَنَهُمٌ وَلَا كَرَّنْ عَلمَ وآخْنض عَنَاسَكَ المُؤْمينَ 4 [الحجر: ١47‏ 88] وقوله تعالى 
هذا مكي بالنص فإن ما قبله وما بعده إلى آخر السورة نازل في حق المشركين من أهل مكة 
وظاهر أن الله تعالى لم يمن على النبي يي بما سيؤتيه في المدينة» ويبعد أيضًا أن يصلي 
عليه الصلاة والسلام بمكة بلا فاتحة الكتاب بضع عشرة سنة وقد فرضت الصلاة بمكة فقلنا 
بأنها مكية للدليل. قيل في سبب نزول هذه الآية أن عيرًا لأبي جهل قدمت من الشام بمال 
عظيم وهي سبع قوافل ورسول الله يَكةِ وأصحابه ينظرون إليها وأكثر الصحابة لهم عرى 
وجوع فخطر ببال النبي يَلْةِ شيء لحاجة أصحابه فنزل قوله تعالى: #ولقد آتيناك# أي مكان 
سبع قوافل لأبيى جهل #سبعًا من المئاني والقرآن العظيم لا تمدن عيئنيك إلى ما متّعنا به 
أزواجًا منهم» أي هذا أبو جهل لا ينظر إلى ما أعطيناك مع جلالة هذه العطية فلا تنظر إلى 
ما أعطيته وهو متاع الدنيا الدنية ولما علم الله تعالى أن تمنيه لم يكن لنفسه بل كان 
لأصحابه قال: #ولا تحزن عليهم4 وأمره بما يزيد نقعه على نفع المال فقال: #واخفئض 
جناحك للمؤمنين فإن تواضعك أطيب لقلوبهم من ظفرهم بما يحبونه من أسباب الدنيا. 


قوله: (بسم الله الرحمن الرحيم من الفاتحة) ذكر أن التسمية جزء من الفاتحة عند 
الإمام الشافعي رحمه الله تعالى ومن وافقه من قراء مكة والكوفة وغيرهم إلا أنه لم يتعرض 
لأنها آية تامة من آيات الفاتحة أو بعض أية منها وإنما تكون آية تامة بما بعدها لاختلاف قول 
الإمام الشافعي في ذلك كما صرح به المصنف بعد هذا بقوله: #ومن أجلهما اختلف في أنها 
آية برأسها أو بما بعدها فالذي تقرر عليه قول الإمام الشافعي هو أن التسمية من الفاتحة إلا 
أن له قولين في أنها آية تامة منها أو بما بعدها ولم يذكر المصنف قول الإمام الشافعي في 
بسملة أوائل السور لتردد قوله فيها. ذكر النحرير التفتازاني أنه لا خلاف في أن التسمية بعض 
آية من سورة النمل» وإنما الخلاف في البسملة التي في أوائل السور فعند قدماء الحنفية أنها 
ليست من القرآن وأن تقييد التواتر في تعريف القرآن بقولهم: #بلا شبهة» احتراز عنها ولما 
لاح للمتأخرين منهم بالنظر إلى الأدلة أنها من القرآن قالوا: الصحيح من المذهب أنها أآية 
واحدة من القران أنزلت للفصل والتبرك وليست بآبة ولا بعض آية في شيء من السور فهي 
قرآن مستقل بمنزلة سورة قصيرة فصار محل الخلاف أنها أية واحدة غير متعلق بشيء من 
السور أو مائة وثلاث عشرة آية من مائة وثلاث عشرة سورة كما ذهب إليه الإمام الشافعي 
رحمه الله تعالى وهو صريح في أن مذهب الإمام الشافعي أن التسمية آية من أول كل سورة 
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قَرَاكُ مكة والكوفة وفتهاؤهما وابِنٌ المبارك رحمه الله تعالى والشافعية(خالقهم قَرَاءُ 
المدينة واليصرة وانشام وفقهاؤؤها ومالك والأوز'عي. ولم يَنْص أبو حتقة رحمه 
الله تعالى فيه بشيء 0 انها ليست من السورة عنده. وسثل محمد بن الههسن 
عنها فقال: هما بين الذفتين كلامُ الله تعالى. وتنا أحاديثٌ كثيرة منها: ما رَوَى أن 
هريرة رضي الله تعالى عنه أنه عليه الصلاة والسلام قال: «فاتحة الكتاب سبع 
أيات ولا شين يسم أبّه الرحمن الرحيمة. 01 أع ا رضى الله عتها: قرأ 
رسسوال الله يض الفائحة وعد ببسم الله الر حمن الرحيم الحسمد لله رب العالمين ان 


على خلاف ما ذكر في التيسير من أن التسمية التي في أوائل السور ما عدا سورة الفاتحة 
ليست بآية في شيء من تلك السور بل هي آية الفاتحة فقط. قوله: (وخالفهم قراء المدينة 
إلى آخره) فإنهم قالوا إن التسمية ليست من القرآن فضلاً عن أن تكون من الفاتحة حتى روي 
عن الإمام مالك أنه قال: لا ينبغي أن تقرأ في الصلاة لا سرًا ولا جهرًا. فالإمام الشافعي 
ومن وافقه ادعوا حكمين وهي أن البسملات التي في أوائل السور من القرآن وأنها جزء من 
كل سورة» وقراء المدينة ومن تابعهم خالفوا الفريق الأول في قولهم إنها من القرآن وإذا لم 
تكن من القرآن لا تكون جزءًا من شيء من السورء والمتأخرون من الحنفية وافقوا الفريق 
الأول في قولهم إنها من القرآن وخالفوهم في قولهم إنها جزء من أول كل سورة وقالوا: هي 
آية منفردة ليست جزةا من شيء من السور. قوله: (ولم ينص أبو حنيفة رحمه الله تعالى فيه) 
أي في كونها من الفاتحة بشيء من النفي والإثبات مع كونه من أهل الكوفة القاثلين بكوتها 
من الفاتحة كما ذكر فظن من عدم تنصيصه بذلك أنها ليست من السورة عنده أي من الفاتحة 
بناء على أن اللام في السورة للعهد ويلزمه عدم كونها من باقي السور أيضًا إذ لا قائل يكونها 
من سائر السور دون الفاتئحة والسبب في كون عدم تنصيصه بذلك منشنًا للظن المذكور هو أنه 
لما خالف أهل بلده عند تنصيصهم أنها من الفاتحة ولم يتعرض له لا نفيًا ولا إثيانَا دل ذلك 
على أنه لا يعتقد كونها من الفاتحة وإلا لوافقهم في التنصيص عليه وقوله: «ولم ينص» لا 
بخلو عن الإشارة إلى أنه ذكر ما يدل على أنها ليست من السورة التزامًا وذلك قوله: «إنها 
يسر بها في الصلاة كلها؛ فإنها لو كانت من الفائحة لوجب أن يجهر بها فيما يجهر فيه 
بالسورة: وقول الإمام محمد رحمه الله تعالى إن ما بين الدفتين أي ها بين جنبي المصحف 
كلام الله تنصيص على أن التسمية من القرآن وهو لا يستلزم كونها من السورة فلما قاله محمد 
قيل له: فلم يسر بها في القراءة؟ قال: لككون نزولها للفصل والتبرك ولا يلزم منه أن يثبت لها 
سائر أحكام القرآن. قوله: (ولنا) أي لفريق الشافعية في إثبات كون التسمية من الفاتحةء وما 
رواه أبو هريرة رضي الله عنه يدل على أنها آية تامة منهاء وحديث أم سلمة رضي الله عنها . 
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ومن أجله اختلف في أنها آية برأسها أم بما بعدها؛ والإجماعٌ على أن؟ذا بين الدفتين 


يدل على أنها ليست آية تامة منها بل هي بعض آية وإنما تتم آية بما بعدها. قوله: ومن 
أجله) أي ومن أجل الاختلاف بين مدلولي الروايتين. وفي بعض النسخ :ومن أجلهماه أن 
ومن أجل هاتين الروايتين أو الحديثين وقع الاختلاف بين الشافعية في أن التسمية آية برأسها 
أو بما بعدها وهو قوله تعالى: #الحمد لله رب العالمين». قوله: (والإجماع) بالرفع عطف 
على قوله: #أحاديث؟ وكذا قوله: «والوفاق». والأول إشارة إلى الإجماع القولي والثاني إلى 
الإجماع الفعلي» وإنما قلنا إن الثاني أيضًا إجماع لأنه لا يخرج عن الأدلة الأربعة وهي : 
الكتاب والسنة والإجماع والقياس ومعلوم أن الثاني ليس من قبيل الأدلة التى هي غير 
الإجماع فتعين أنه من قبيل الإجماع؛ فإن قيل!: هذان الإجماعان إنما يدلان على قرانية 
البسملة لا على كونها من الفائحة وقرآنيتها لا تستلزم كونها منها والمقصود إثبات كونها منها 
فلا يتم التقريب؛ قلنا: المقصود بالذات بيان الاختلاف الواقع بين قراءة مكة والمديئة وما 
ذكره الشافعية من الأدلة يثبت فرآنيتها فيتم التقريب إلا أن الدليلين الأخيرين يثيتان قرآنيتها 
صريحًا والأولين يئبتان ذلك في ضمن إثبات كونها من الفاتحة. واعترض على قوله: 
«والإجماع على أن ما بين الدفتين كلام الله؛ بأن أسماء السور وكونها مكية أو هدنية وعدد 
الأي مما بين الدفتين وليس شيء منها بقرآن. وأجيب عنه أولا بأن المراد بما بين الدقتين ما 
بين دفتي جميع المصاحف المتقدمة المكتوبة في زمن الصسابة والتابعين وشيء مما ذكر لم 
يكن في المصاحف المتقدمة بل هي أمور محدئة وقعت في المصاحف الحديثة فلا يرد 
النقضص بهاء وثانيًا بأن يقال سلمنا أن المراد به ما بين دفتي مصاحف زماننا لكن المراد بما 
بينهما ما فيه احتمال القرآئية والأمور المذكورة ليس فيها احتمال القرآنية لا تكتب بما يكتب 
به القران بل تميز عنه بأن تكتب بمداد يخالف لونه لون المداد الذي يكتب به القران أو بقلم 
غير القلم الذي يكتب به القرآن فلا نظن كونها من القرآنء وإن كانت مثبتة فيما بين دفتي 
المصاحف كما لم يكتب لفظ أمين في آخر ألفاتحة مع أنه مما يقوله السامع والتالي لثلا يظن 
أنه من القرآن بخلاف البسملة فإنها مثبتة في جميع المصاحف قديمها وحديثها بما يكتب به 
القرآن من المداد والقلم فئيت فيها بذلك احتمال القرآنية وتعين قرآنيتها بالإجماع المذكور. 
والبسملة مصدر قولك: بسمل أي قال: بسم الله نحو حوقل أي قال: لا حول ولا قوة إلا 
بالله وهلل وحمدل وحيعل أي قال: لا إلله إلا اللهء والحمد للهء وحي الصلاة؛ ومثله 
الحسبلة وهي قوله: حسبنا الله ونعم الوكيل» والسبحلة وهي قوله: سبحان الله» والجعلفة 
وهي قوله: جعلت فداك؛. والطلبقة والدمعزة وهي قوله: أطال الله بقاك وأدام عزك. وهذا 
شبيه بباب النحت في النسب فإنهم يأخذون اسمين فينحتون منهما واحدًا فينسبون إليه 
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كلام الله سحاله ا والوفاكق على اطنيا لي لمجا حي كك القبادا را 00 القران 
حتى لم تكتب ا والباء متعلقة بمحدوف كك َرأ أن الذي يتلئ مشروء 
وكذلك يُضمِرُ كل فاعل ما يجعل التسمية مَبذأ له روانم الى قن انق دا لعُدِم 
كقولهم: حضرمي وعبقسي وعبشمي في النسية إلى حضرموت وعبد قيس وعبد شمس قال 
الشاغر : 


وتضحكك مني شيخة عبشمية كأن لم ترى قبلي اسيرًا يمانيا 


ولكونه على خلاف القياس قال بعض أهل اللغة في مثلها إنه لغة مولدة وأكثر أهل 
اللغة نقلها ولم يقل إنها مولدة. قال عمرو بن أبي ربيعة: 

لقد بسملت ليلى غداة لقيتها فيا حبذا ذاك الحديث الميسمل 

قوله: (والباء متعلقة بمحذوف» لما كانت الباء من الحروف الجارة الموضوعة لإفضاء 
معاني الأفعال أو شبهها إلى الأسماء وجب في جميع مواضع ذكرها أن يوجد فعل أو شبهه 
قير نه اللحرف اللذكون: درن التعفيلات فى كدق له لكر ايه نا تعلق ين دلق لسرت قدو 
فعل عام إذا لم توجد قرينة الخصوص وإلا فلا بد من تقدير فعل خاص عملا بمقتضى 
القرينة لأن الحذف لا يجوز إلا إذا كان في الكلام ما يدل على المحذوف والحروف الجارة 
تدل بأنفسها على متعلقاتها العامة» وإذا كان المتعلق المحذوف فعلاً خاصًا فلا بد من قرينة 
تدل على خصوصية ذلك الفعل وليس في لفظ , بسم الله فعل مذكور تتعلق به الباء فعلمنا أنه 
محذوف وهو اقرأء والقريئة المعينة لهذا المحذوف اللخاص هو الفعل الذي يتلو التسمية في 
الذكر ويتحقق بعدها وهو ههنا القراءة وتقدير الكلام بسم الله اقرأ لأن الذي يتلوه مقروء أي 
نظم يتعلق به فعل القراءة لكون القراءة التالية للتسمية الواردة بعدها قرينة حالية دالة على أن 
الفعل المقدر من جنس القراءة مشتق منها وكذا كل من حاول فعلاً غير القراءة فسمى الله 
تعالى فشرع فيه يقدر من الفعل ما يشتق من ذلك الفعل المشروع فيه كالمسافر إذا حاول 
النزول فقال: بسم الله كان التقدير بسم الله أنزل فإذا حاول الارتحال فقال: بسم الله كان 
التقدير بسم الله ارتحل وكذا نظائرهما. قوله: (وكذلك بضمر كل فاعل) أي وكما أن فاعل 
القراءة يضمر الفعل المشتق منها وهو اقرأ يضمر كل فاعل ما يجعل التسمية مبدأ له» وفي 
هذه العيارة نوع مساهلة لأن الفعل الذي جعلت التسمية مبدأ له هو الفعل الحقيقي الذي يراد 
تحصيله كالأكل والشرب ولا شك أن الفاعل لا يضمره بل يضمر ما يدل عليه ويشتق منه 
وهو الفعل الاصطلاحي فالأظهر أن يقال: يضمر اللفظ الدال على ما تجعل التسمية مبدأ له. 
قوله: (وذلك أولى) أي إضمار ما تجعل التسمية مبدأ له أولى من إضمار ابدأ كما ذهب إليه 


ما يطابقه وما يبدل عليه أو ابتدائي لزيادة إضمار فيه وتقديم المعموك ههنا أَوَقَعْ . 


بعض النحاة فقال: تقدير الكلام بسم الله ابدأ القراءة مثلاً. واستدل عليه بوجهين: الأول أن 
الابتداء أعم من -خصوصيات تلك الأفعال وتقدير العام أولى من تقدير م 31 ترى أنهخ 
يقدرون متعلق الظرف المستقر أي متعلق الجار والمجرور والواقع خبرًا أو صفة أو صلة أو 
حالاً فعلاً عامًا مثل الكون والاستقرار والحصول ويؤثرونه حيث ما وقع لعمومهء والثاني أن 
تقدير فعل الابتداء مناسب للغرض المقصود من التسمية فإن الغرض من التسمية أن تقع مبتدأ 
بها امتفالة لحديث الابتداء وتقدير فعل الابتداء أوفق له. وأجيب عن الأول بأن تقدير الفعل 
العام إنما يكون إذا لم توجد قرينة الخصوص وأما إذا وجدت فلا بد من تقدير فعل خاص 
عملا بمقتضى القرينة فإنك إذا قلت زيد على الفرس أو من العلماء أو في البصرة كان المقدر 
راكب ومعدود ومقيم عملا بالقرينة» وعن الثاني بأن معنى الابتداء بالبسملة إثباتها قبل 
الشروع في المقصود وهو حاصل سواء قدر ابدأ أو ما تجعل التسمية ميدأ له من الأفعال 
الخاصة والمصئف علل أولوية إضمار ما تجعل التسمية مبدأ له بالنسبة إلى إضمار ابدأ بقوله : 
العدم ما يطابقه ويدل عليه» يعني أن متعلق حرف الجر لا يقدر فعلاً خاصضًا إلا إذا تحقق 
لي ااي فرينة على تقديره 
ببخلاف تقدير ابدأ فإن ما وقع بعد البسملة أعني النظم المقروء متعلق به فعل القراءة ومطابق 
لذلك الفعل من حيث اتحادهما في مأخذ الاشتقاق فتكون قرينة دالة على تقديره. ولقائل أن 
يقول: لا نسلم انتفاء ما يطابق المقدر على تقدير أن يكون الفعل المقدر ابدأ بناء على أن 
البسملة يتبعها المبدأ كما يتبعها المقروء فيصح تقدير كل واحد منهما بناء على وجود ما 
يطابقه» وتكون قرينة دالة على تقديره من غير فرق إلا أن يقال القرينة المعينة للمحذوف هو 
الفعل الوارد بعد البسملة» ومن المعلوم بشهادة الذوق السليم أن ذات الفعل هي القراءة دون 
البداءة فصح أن يقال لا وجه لتقدير ابدأ لعدم ما يطابقه ويدل عليه بخلاف تقدير انرا 


قوله: (أو ابتدائي) عطف على قوله ابدأ أي وإضمار اقرأ أولى من إضمار ابتدائي أيضًا 
لزيادة إضمار فيه لأن الجار والمجرور يكون خبرًا عن ابتدائي المقدور فيكون الظرف مستقرًا 
ومقدرًا بمتعلق عام تقديره ابتدائي حصل أو حاصل بسم الله مثلاً. ولا شك أن المضمر 
حينئذ يكون أزيد من إضمار اقرأ مع أن في إضمار ابتدائي ما في إضمار ابدأ من عدم ما 
يطابقه» ويدل عليه ويعلم منه أنه أولى من إضمار قراءتي أيضًا لتساويهما في زيادة الإضمار. 
قوله: (ونقديم المعمول ههنا أوقع) أي أحسن وقوعًا بالنسبة إلى تقديم العامل وهو جواب 
عما يقال لم قدر المحذوف مؤخرًا مع أنه عامل في الجار والمجرور وحق العامل أن يقدم 
على معموله لأن المعمول إنما جيء به لاقتضاء العامل إياه والمقتضى مقدم على مقتضاء؟ 
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كما في قوله: # بشم أله يحْرْهَاك [هود: ]1١‏ وقوله: إياك نعبد. لأنه أهثم _وأدل على 
وقوله: «ههنا؛ أي في البسملة الواقعة في أوائل السور احتراز عن قوله تعالى: #اراكيات 
رَيْكَّ؟ [العلق: ]١‏ فإن تقديم العامل هناك أوقع من تقديم المعمول وأهم لأن سورة اقرأ أو 
سورة نزلت من القرآن إلى قوله: ما لم يعلم» على القول الأصحء ولا يعارضه ما قيل من 
أول ما نزل من القرآن هو الفاتحة لأن المراد منه أن أول سورة نزلت بتمامها هي سورة 
الفائحة. ولا ينافيه بعض من سورة أخرى قبل الفاتحة فلما كان قوله تعالى: #اقرأ ياأسم 
ربك* إلى قوله: لما ب يد [العلق: 5] أول ما نزل من القرآن ليقرأ ويتدبر آياته كان الأمر 
بالقراءة أهم فيه والأهم أقدمء فإن اسم الله تعالى من حيث إنه اسمه وإن كان أهم عند 
المؤمن على كل حال إلا أنه قد يكون شيء آخر أهم بحسب خصوصية المقام فيقدم عليه 
غيره لاقتضاء المقام تقديمه. قوله: (كما في قوله بسم الله مجراها) ليس هذا من تقديم 
المعمول على العامل لأن قوله: #مجراها»ه لا يخلو إما أن يكون مصدرًا فعلى هذا ليس منه 
لأن معمول المصدر لا يتقدم عليه أو اسمًا للزمان أو المكان ومن المعلوم أن كل واحد 
منهما لا يعمل اتفاقًا كما بين في الصرف. فالتمثيل إنما هو في مجرد كون التقديم أوقع مع 
قطع النظر عن كون المقدم معمولاً للمؤخر أولاً. وهذا الكلام مبني على أن قوله تعالى: 
#بّوي لله يَحْرديَ» [هود: ]4١‏ على معنى أن إجراءها إنما هو بسم الله لا بغيره من هبوب 
الريح مثلاً كما يتوهمه العوام» وكذا إرساؤها إنما هو بسم الله لا بغيره كإلقاء المرساة مثلاً 
إلا أن المختار عند المصنف أن يكون قوله: #بس. الله» متعلقًا باركبوا حيث جعله أولاً 
حالاً من واو اركبوا أي اركبوا فيها مسمين الله أو قائلين باسم الله وقت إجرائها وإرسائها أو 
مكانهما على أن يكون المجرى والمرسى اسمًا للوقت أو المكان أو المصدر الذي حذف منه 
الزمان المضاف وأقيم هو مقامه كما في: أتيتك خفوق النجم. ثم قال: أو جملة من مبتدأ 
وخبر وتأخير هذا الاحتمال يدل على أنه احتمال مرجوح عنده. قوله: (لأنه أهم) تعليل 
لكون تقديم المعمول ههنا أوقع. نقل عن الشيخ عيد القاهر أنه قال: إِنَا لم نجدهم اعتمدوا 
في التقديم على شيء يجري مجرى الأصل فيه غير العناية والاشتمام بشأن المقدم لكن ينبغي 
أن يفسر وجه العناية بشيء يصلح سببًا للاهتمام: وقد ظن كثير من الناس أنه يكفي أن يقال 
قدم للعناية والاهتمام من غير أن يذكر أنه من أين كانت تلك العناية وبم كان المقدم أهم. 
وهذا المنقول يفهم منه أن يكون كل واحد من الأمور الأربعة وجهًا مستقلاً لكون تقديم 
المعمول ههنا أوقع فينبغي أن يكون مراد المصنف بالأهمية العارضة للمعمول من حيث إنه 
اسمه تعالى فإن ذكر المعبود بالحق الذي بيده الأمر كله يقتضي الأهمية للمؤمن لا سيما عند 
الشروع في أمر ذي بال وهو أهم عنده من كل شيء.؛ والذي ذكره الشيخ من أن العناية 
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الاختصاصء» وأدّخل في التعظيم وأوَفق للوجود. فإِنْ اسمّه سبحانه وتعالى مقدم على 
القراءة كيف لا؟ وقد جعل آلة لها من ححيث إِنْ الفعلّ لا يتم ولا يعتذ به شرعًا ما لم 


والاهتمام لا يصلح أن يكون وجهًا للتقديم من غير أن يفسر وجه الاهتمام بشيء» فمرافة 
بالأهمية الأهمية المطلقة. ثم اعلم أن صيغة أهم وما بعدها من صيغ أفعل التفضيل قد 
استعملت بلا أحد الأشياء الثلاثة التى هي الإضافة أو حرف التعريف أو كلمة لامن؟ فإما أن 
يقال إن المفضل عليه إذا كان معلومًا وكان أفعل خيرًا جاز ذلك الاستعمال كما في الله أكبر 
وفي قول الشاعر: 

إن الذي سمك السماء بنى لنا بيبا دعائمه أعز وأطول 


أو يقال: جردت عن معنى التفضيل وأولت باسم الفاعل أو الصفة المشبهة كما في 
قوله تعالى: لوَهُرٌ هوت عَئِةْ4 [الروم: 17] إذ ليس شيء أهون عليه من شيء ويندفع 
بهذا ما يقال من أن قوله: «أدل على الاختصاص وأدخل في التعظيم وأوفق للوجود» إنما 
يستقيم إذا كان للكلام على تقدير تأخير المعمول دلالة على الاختصاص ودخل في التعظيم 
وموافقة للوجود. فأوجه ذلك ووجه الاندفاع بما ذكر أنه إنما يرد على تقدير بناء صيغة أفعل 
على معنى التفضيل لا على تقدير تجريدها عنهء فإن المعنى على تقدير التجريد أن تقدير 
المعمول ههنا أوقع للدلالة على المعمول من حيث التقديم على اختصاص قراءة الموحد 
بملابسة اسم الله تعالى على وجه التبرك من غير أن يشارك اسمه تعالى أسماء الأصنام في 
استحقاق ملابسة القراءة بأسمائها أيضًا على وجه التبرك» فإن المشركين كانوا يبدؤون أفعالهم 
ملتبسين بأسماء الهتهم على وجه التبرك بها ويقولون: باسم اللات وباسم العزى وكان هذا 
التقديم منهم لمجرد الاشتمام الناشىء عن قصد التبرك والتعظيم لا للاختصاص لأنهم لا 
يمتنعون عن التبرك باسم الله تعالى أيضًا من حيث إنهم يعتقدون أن الله تعالى خالق السملوات 
والأرض وأنه على كل شيء قديرء فوجب على الموحد أن يقصد بعبادته محض قطع شركة 
الأصنام له تعالى في استحقاق التبرك بذكر أسمائها ويقصره به تعالى قصر إفراد. وكذا معنى 
قوله: «اوأدخل في التعظيمة أن المعمول من حيث التقديم يفيد تعظيم اسم الله تعالى لأنهم 
كانوا يقدمون الأشرف فالأشرف, وقوله: «أوفق للوجود» يعني أن المعمول من حيث التقديم 
موافق للوجود فإن اسمه تعالى مقدم في الوجود على قعل القراءة لأنه تعالى واجب الوجود 
سابق على جميع الموجودات واسم السابق سابق. 


قوله: (كيف لا) أي كيف لا يكون اسمه تعالى مقدمًا على القراءة وجعل آلة 
لهاء ومن المعلوم أن آلة الفعل مقدمة على ذلك الفعل من ححيث توقف الفعل 
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يصدرٌ باسمه تعالى. لفوله عليه الصلاة والسلاه : «كل أمر دي بال لا يبلا فيه ببسم الله 
فهو أقرة:. وكيل : الباء للمصاحة ؛ والمعنى متب كا ييه 2 تعالى 5 وهذأ كما بعلة 
مقول على الميلة العاء و التعليو! كشن حاك بأسمه ويُحمد على نغمه ويسأل من فضطلف 


عليها. ثم بيّن أن ليس المراد بكون آلة أنه مقصود تبعًا حتى ينافي التعظيم بل 
المراد به أن الفعل لا يعتد به شرعًا ما لم يصدر باسمه تعالى وذلك غاية الشرف 
وارتفاع الشأن حيث توقف عليه اعتبار الأفعال والاعتداد بها. قوله: (ذي بال) أي 
ذي شأن وشرف يهتم به. والأبتر ة في الأصل مقطوع الذنئب والمراد به ههنا كونه ناقصًا غير 
معتد به وفيه رمز إلى أن نقصان الأول يؤدي إلى نقصان الآخر. وفي قوله: «جعل آلة لها 
إشارة إلى أن الباء ههنا للاستعانة كما في: كتبت بالقلم أي مستعيئًا به فالمعنى اقرأ مستعيئًا 
فى بلوغ قراءتي في درجة الكمال وكونها معتذا بها شرعًا بسم الله. قوله: (وقيل الباء 
للمصاحبة) أي للملابسة والتقدير ملتبسًا باسم الله اقرأ إلا أن المصنف أراد أن يبين أن ملابسة 
القراءة بالله تعالى إنما هي على وجه التبرك به تعالى؛: فلذلك قال: «والمعنى متبركا باسم الله 
اقرأ فإن هذه العبارة بظاهرها تشعر أن الباء صلة التبرك المحذوف وأن الظرف لغو وليس 
كذلك بل هو مستقر متعلق بما هو من الأقعال العامة أي ملتبسًا باسم الله أقرأ والتبرك إنما 
قدر لبيان أن ملابسة القراءة باسم الله تعالى إنما هو على وجه التبرك به» وضعف المصنف 
هذا القول واختار كون الباء للاستعانة بناء على أن الاستعانة في القراءة باسم الله تعالى وجعله 
بمنزلة الآلة للقراءة بحيث لا يعتد بها شرعًا ما لم تصدر باسمه تعالى: ”ادهل في تعظيم» 
الاسم بالنسبة إلى جعل الباء للملابسة وكون المعنى اقرأ ملابسًا باسم الله تعالى على وجه 
التبرك به. قوله: :وهذا وما بعده مقول على ألسنة العباد) جواب سؤال نشأ من الكلام السابق 
فإنه لما بيّن أن الباء متعلقة باقرأ وأنها للاستعانة والمصاحبة وكان المعنى اقرأ مستعيئًا فى 
كون قراءتي معتذا بها شرعًا أو ملايسًا باسم الله تعالى على وجه التبرك به؛ ورد أن يقال 
كيف يصح من الله تعالى أن يقول هكذا. فأجاب عنه بأنه مقول على ألسنة العباد تعليمًا لهم 
كأنه تعالى قال لهم: قولوا بسم الله والحمد لله وإياك نعبد إلى آخر السورة. ومثال التكلم 
على لسان الغير مثل ما إذا أمرك إنسان أن تكتب رسالة من جهته إلى غيره فإنك تكتب فيها : 
كتبت هذه الورقة تحية مني إليك ودعاء لك وإعلامًا بأني فعلت كذا وكذا. وإنما تفعل ذلك 
على لسان آمرك فكذا هذه السورة الكريمة أنزلها الله تعالى على ألسنة عباده ليعلموا كيف 
يتبرك باسمه ويحمد على نعمه ويسأل من فضله أي ليعلموا بأي عبارة ينزهونه عن إشراك 
غيره تعالى به في العبادة ويطلبون منه العون فيما يبغون من القاصد وبأي عبارة يسألون من 
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وإنما كُسِرّت ومن حق الحروف المفردة أن تُفتح لاختصاصها بلزوم الكثافية والجر كما‎ 
كسرّت لام الأمر ولام إضافة داخلة على المظهر تفصلة بينهما وبين لام الابتذاءى والاسم‎ 


قوله: (وإنما كسرت الباء ومن حق الحروف المفردة أن تفتح) المراد بالحروف حرلافك 
المعاني التى هي القسم الثالث من أقسام الكلمة» فإن الحروف وهي الأصوات المعتمدة على 
المخارج على قسمين: الأول حروف المباني وهي التي تتركب منها الكلمات وليست في 
أنفسها بكلمات لعدم كونها موضوعة لمعنى وذلك كحروف زيد وضربء والثاني حروف 
المعاني كحروف الجر وواو العطف وفائه ونحوها وحروف المباني لما لم تكن كلمات في 
أنفسها لم يكن لها حظ من الإعراب والبناء لكونهما من خواص الكلمة بخلاف حروف 
المعاني فإنها كلمات مستقلة إلا أنها لما لم يتحقق فيها مقتضى الإعراب كان حقها البناء. 
والأصل في البناء السكون لخفته فإن البناء لكونه حالة دائمة غير داخلة تحت أحوال مختلفة 
باختلاف العوامل اقتضى أخف الأحوال 59 السكون إلا أن السكون لما تعذر فى حروف 
المعاني التى جاءت على حرف واحد من حيث إنها كلمات برأسها فجاز وقوعها في ابتداء 
الكلام» والابتداء بالساكن متعذر كان حقها أن تبنى على الفتحة التى هي أخت السكون في 
الخفة فإنها لكونها أدوات كثيرة الدور على الألسنة تستحق الأخفء. وهذا وجه قوله: ٠‏ 
حق الحروف المفردة أن تفتح». إلا أن الباء الجارة كسرت في بسم الله مثلاً لاختصاصها 
بلزوم الحرفية والجر أي لتمييزها وانفرادها من بين الحروف المفردة بلزومهما لها وامتناع 
انفكاك شيء منهما عنها فيكون اللزوم المكاكرى مسس ريا رشع لاون أن الياء 
فى قوله: ا#بلزوم الحرفية والجر» داخلة على المقصور كما في قولك: نخصك بالعبادة لا 
على المقصور عليه كما في قولك: التعجب مختص بالإنسان. وكل من الحرفية والجر 
يناسب الكسر أما الجر فلتوافق حركة الحرف أثرها وعملها وإما الحرفية فلاقتضائها السكون 
الذي هو عدم الحركة»ء والكسر بمئزلة العدم آم لقلته إذ لا يوجد في الأفعال ولا في غير 
المنصرف من الأسماء ولا في الحروف إلا نادرًا كجير فإن جعل كل واحد من لزوم الحرفية 
ومن لزوم الجر دليلاً مستقلاً على كون الباء مكسورة يتنتقض الدليل الأول بواو العطف وقائه 
فإن الحرفية لازمة لهما مع أنهما ليستا مكسورتين» وينتقض الدليل الثاني بكاف التشبيه فإن 
الجر لازم لها وليست مكسورة فلذلك قيل: إن مجموع اللزومين دليل واحد على انكسار 
الباء حتى لا يرد النقض بما ذكر لانتفاء أحد اللزومين فيه فإن كاف التشبيه لا تلزمها الحرفية 
لجواز كونها اسما بمعنى المثل وإن لزمها الجر وكذا واو العطف وفاؤه لا يلزمهما الجر وإن 
لزمتهما الحرفية؛ ولما انتفى مجموع اللزومين عما ذكر من مواد النقض انتفى عنها الحكم 
المذكور وهو كونها مكسورة لكن بقي النقض بواو القسم وتائه وباللام الجارة الداخلة على 
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عند أصحاينا انضد بع ب لاسا النّى حلفت أعجازهأ لكثرة الاستهما[ة لادنست أوائلها 


علي السكون. و اهل علبها عيندا انها حمر : الوصل لأن من دأبهم أن يُبِتَدِؤُوا '«المتحرّك 
المضمر فإن لزوم الحرفية والجر جميعًا متحقق فيها مع تخلف الحكم المذكور عنها لكونها 
مفتوحة» والعجواب عن النقض بواو القسم وتائه أنهما يجران لنيابتهما عن المضاف فصارا 
بذلك كأن الجر ليس لازمًا لهما في نفسهماء وعن النقض باللام الداخلة على المضمر أنها 
فتحت مع تحقق مجموع اللزومين فيها للفرق بين ها دخلت على المضمر وما دخلت على 
المظهر والفرق بينهما وإن كان يحصل بالعكسء إلا أن كسر ما دخل على المظهر أولى 
التوافق حركة العامل أثره الظاهر فتعين الفتح لما دخل على المضمر فرقًا بيتهما مع أن لام 
الابتداء لما فتحت إيقاء لها على ما هو الأصل في الحروف المفردة كسرت اللام الجارة 
الداخلة على المظهر فرقًا بينها وبين لام الابتداء ولو عكس لحصل الفرق بينهما أيضّاء إلا أنه 
اختير أن تكسر اللام الجارة لتئناسب حركتها أثرها وحملت لام الأمر على اللام الجارة لأن 
الجزم في الأفعال بمنزلة الجر في الأسماء فصار أثر لام الأمر بذلك الاعتبار بمنزلة الكسر 
ولم تككسر اللام الجارة الداخلة على المضمر بل أبقيت على ما هو الأصل في الحروف 
المفردة وهو لفتح لعدم التياسها بلام الابتداء على تقدير الفتح لأن لام الابتداء إذا دلت 
على المضمر لا تدخل إلا على المضمر المرفوع نحو: لانت ولا تدخل عليه اللام الجارة؛ 
فلما حصل الفرق بجوهر المدخول عليه لم يتصور التياس إحداهما بالأخرى. وعبر عن اللام 
الجارة بلام الإضافة بناء على أن الحروف الجارة تسمى حروف الإضافة لأنها تضيف معاني 
الأسماء إلى الأقعال. قوله؛ (من الأسماء التي حذفت أعجازها) أي أواخرها مثل: يد ودم 
فإن أصل دم دمو بفتحتين. وقال سيبويه: أصله دمي بسكون الميم لأنه يجمع على دماء مثل 
ظبي وظباء. وقال المبرد: أصله فعل بالتحريك وإن جاء جمعه مخالقًا لنظائره الذاهب منها 
الياء بدليل قولهم: دمي يدمي مثل رضي يرضي. وقولهم في التنثنية: دميان وبعض العرب 
يقول فى تثنيته: دموان؛ وأصل يد يدي على فعل ساكنة العين لأن جمعه أيدي مثل فلس 
رأفلس فكذا لفظ اسم .من الأنمماء الى كيت أواغرها غم البصريين لمن الانبساء الت 
حذفت أوائلها كما ذهب إليه الكوفيون. فأصل اسم عند البصريين سموء وفيل: سمى مشتق 
من سموت أو سميت مثل علوت وعليت وسلوت وسليت» والسمو الارتفاع وسمي اسم 
الشيء ا تنويه للمسمى ورفعة له وتقديره افع والذاهب لامه لأن جمعه أسماء 
وتصغيره سّمى ولو كان مشتمًا من وسم يسم سمة وكان أصله وسمًا كما ذهب إليه الكوفيون 
لكان جمعه أوسامًا وتصغيره وثيماء فالبصريون لما أرادوا تخفيف سمو في الطرفين لكثرة 
استعماله حذفوا الواو من آخره لذلك وللاحتراز عن تعاقب الحركات على حرف العلة ولم 


١ سورة الفاتحة/ الأآية:‎ ١ 


ويَقِفُوا على الساكن. ويشهد له تصريفة على أسماء وأسامي وسُمَى وسْمَيتَ: ومجي؛ سُنَى 
كهُدَى لغة فيه قال: | 


زائلة اسفاك تكن تياركنا. الرةالتلةبيدإ يقارع 


والقلب بعيد غير مطرد. 


يجز تخفيف أوله بالحذف لكونه مستلزمًا لإحجاف الكلمة فخفف بإسكانه واجتلب ألف 
الوصل لأجل الابتداء فصار اسم على وزن افع. واختلف في وزن أصله أهو فعل بكسر الفاء 
أو فعل بضمها؟ وكل واحد منهما يجمع على أفعال كجذع وأجذاع وقفل وأقفال فجمع اسم 
على التقديرين أسماء. وقول المصنف : «لأن من دأبهم أن يبتدؤوا بالتحرك» لا يصلح دليلة 
على الاحتياج إلى زيادة حرف يبتدأ به فضلاً عن أن يكون ذلك الزائد الهمزة بخصوصها 
لتيسر الابتداء بتحرك الساكن كما في قول من قال: بسم الذي في كل سورة سمه وقوله: 
والله أسماك سمى مباركا. وهذا القول من المصنف يشعر بإمكان الابتداء بالساكن ومن زعم 
امتناعه يحتج بالاستقراء وهو على تقدير كونه تامًا لا يدل إلا على عدم الوقوع وعدم الوقوع 
لا يستلزم الامتناع فلما لم يحصل الجزم بالامتناع أوقعه المصنف في حيز الإمكان حيث 
قال: «لأن من دأبهم» ولم يقل لامتناع . 


قوله: (ويشهد له) أي لكون لفظ الاسم من الأسماء المحذوفة الإعجاز أنهم اتفقوا 
على أمور منها أن تصغير اسم سمي أصله ننه وافتها أن شيعه أسماء وجمع أسماء 
أسامي ؛ ومنها أن الفعل منه سميته دون وسمتهء ومنها مجيء سمّى على وزن هذى لغة فيه 
ولو كان مشتمًا من وسم يسم سمة وكان أصله وسمًا كما ذكره الكوفيون لكان تصغيره وسيمًا 
وجمعه أوسامًا وكان الفعل منه وسمت ولوجب أن لا يجيء سمى لغة فيه لأن الناقص لا 
يجيء لغة من المثال. قوله: (ومجيء سمى كهدى) عطف على قوله تصريفه. قوله: (لغة) 
نصب على الحالية من سمى وقوله: (فيه؛ أي في اسم فإن في لفظ اسم خمس لغات: أسم ؛ 
واسم بكسر الهمزة وضمهاء وسمء وسم بكسر السين وضمهاء وسمى على وزن هدى. 
قوله: (والله أسماك سمى مباركا) أي سماك باسم مبارك يقال: سميت فلانا زيد أو سميته 
بزيد وأسميته زيدًا وبزيد كله بمعنى . والأسم الميارك هو الذي يسمو به المسمى كمحمد 
وسعد وسعيد وغانم ونافع ومبارك آثرك الله به إيئارك والمعنى والله سماك باسم مبارك 
واختارك الله بذلك الاسم على غيرك كما اخترت به نفسك أو لاختيارك إياء. قوله: (والقلب 
بعيد) جواب عن الكوفيين وهو أن لفظ اسم من الأسماء التي حذفت أوائلها وأن هذه الأمثلة 
مقلوبة قلب مكان حيث أخرت الواو من أول الكلمة إلى الآخر فإن الأصل أسماء مثلاً أوسام 


واشتقافه 2 السمو 0 و قعره بامتسمي وشعار له وه ا عند الحوفيين وأصأه 
وسم خذفت الوام وحموضت عنها همزة الوصل ليقل اعلاله. ورد بان الهمزة'لم تعهد 
داخلة على حذف تمر < 8 داد مهم و هو لعانه سم 0 قال * 


ا ل 11ككة61ت 1 صصص بو 7777577 ا ل 


فجعل بقلب المكان اسمًا وفأعل مثل إعلال كساء أصله كساو وكذا أصل سمى وسيم فصار 
بقلب المكان سميو وأصل أسامي أو اسم فصار بقلب المكان أسامو فقلبت الواو المتطرفة ياء 
لكسر ما قبلهاء وتقرير الجواب أن حمل هذه الأمثلة على قلب المكان بعيد لأنه شلاف 
القياس فلا يصار إليه بلا ضرورة وأيضًا أن القلب لا يطرد في جميع تصاريف الكلمة فإنه لا 
توجد كلمة خولف الأصل فيها فى جمعها وتصغيرها وسائر تصاريفها كيف وشأن الجمع 
والتصغير رد الأوزان إلى أصولها. قوله: (واشتقاقه) أي عند البصريين من السمو وهو 
الارتفاع سمي به لأنه رفعة للمسمى وشعار له أي علامة للمسمى بها يرتفع عن زاوية 
الهجران إلى محفل الاعتبار والعرفان وعن حضيض الخفاء إلى أوج الجلاء فإن محقرات 
الأشياء ليس كثير منها مما يوضع له اسم خاص بل يعبر عنها باسم جنسها أو نوعها. قوله: 
(ومن السمة عند الكوفيين» عطف على قوله: «من السمو؛ يعئي أن الكوفيين جعلوا الاسم 
مشتقًا من وسم يسم سمة وقالوا: أصل اسم وسم فحذفت منه الواو تبعًا ليسم وزيدت الهاء 
في آحخره عوضًا عن المحذوف كما في العدة والصفة والزنة فإن أصلها وعد ووصف ووزن 
ففعل فيها كما ذكرنا فصار عدة وصفة وزنة وسمة يعني علامة وقد تزاد همزة الوصل في أوله 
بعد حذف الواو لأجل الابتداء ولتكون عوضًا عن الواو المحذوفة فيصير اسمًا وسمي اللفظ 
الموضوع ليدل على شيء بعيته اسمًا لكونه كالعلامة المعرفة لذلك الشيء. قوله: (ليقل 
إعلاله) علة لجعله من الوسم لا من السمو فإن جعله من السمو يستلزم كثرة الإعلال حيث 
حذف عجز سمو وبنى أوله على السكون وأدخل عليه همزة الوصل بخلاف ما لو جعل أصله 
وسمًا فإنه ليس فيه إلا حذف الواو وزيادة همزة الوصل للابتداء: ثم رد هذا المذهب بأن 
ارتكاب كثرة الإعلال أهون من ارتكاب حمل الككلمة على ما لا نظير له إذ لم يعهد في 
كلامهم إدخال الهمزة على ما حذف صدره وليس أشاح وأعاء في وشاح ووعاء نقليرًا له إذ 
ليس فيهما تعويض همزة الوصل عن الواو المحذوفة بل هما من باب إبدال ألف القطع من 
الواو. 


قوله: (ومن لغاته سم وسم) بضم السين وكسرها. الظاهر أنه كلام مستقل جيء به 
لمجرد بيان اللغات المستعملة في معنى الاسم مع قطع النظر عن كونه مشتقًا من السمو أو 
السمة حتى يكون شاهدًا لقول البصريين أو الكوفيين لاحتمال أن يكون أصلهما وسمًا ثم 
تحذف الواو وتكسر السين في الأولى بناء على أن الأصل في تحريك الساكن الكسر وتضم 
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والاسم إن أريد به اللفظ فغير المسمى لأنه يَتألّف من أصواتٍ مقطعةتمير قازة 


فى الثانية لتدل الضمة على الواو المحذوفة كما يحتمل أن يكون أصل أحدهما سموًا وأصل 
الآخر سموًا ثم يعل كإعلال قاضي بخلاف سما فإنه شاهد لقول البصريين بتعيين كون أصله 
سموًا قلبت الواو ألا لتحركها وانفتاح ما قبلها. ثم استشهد على أن من لغاته سما بقوله: 
ليسم الذي في كل سورة سمهة. أوله: 


أرسل فيها بازلا يقسرمه فهو بها ينحو طريقًايعلمه 
(بسم الذي في كل سورة سِمُه) قدألزلت على طريق تعلمه 


قوله: «باسم» متعلق بأرسل والمستتر في أرسل للراعي والبارز في قوله: «فيها' للإبل 
أي أرسل الراعي في الإبل بازلاً حال كونه ملتبسًا بسم الله» والبازل الفحل الذي انشق نابه 
وذلك في السنة التاسعة وربما نزل في السنة الثامنة حال كون الراعي المرسل» يقرمه أي 
يتركه عن الاستعمال بالركوب والحمل عليه ليتقوى للفحلة. الجوهري: المقرم كمكرم البعير 
المكرم لا يحمل عليه ولا يذلل ولكن يكون مختصًا للفحلة وقد أقرمه فهو مقرمء ومنه قيل 
لسيد القوم: مقرم تشبيهًا له بذلك. فهو أي البازل ينحو أي يقصد بتلك الإبل طريقًا يعلمه 
ويألفه لاعتياده بتلك الفعلة. قوله: (والاسم إن أريد به اللفظ فغير المسمى) اختلف الفضلاء 
في أن الاسم كزينب وزيد في قولك: زينب طالق وزيد صائم هل هو نفس المسمى أو 
غيره؟ فنقول: إن كان المراد بالاسم هو اللفظ الذي هو أصوات مقطعة وحروف لا بد أن 
نبين أولاً أن الاسم ما هو؟ وأن المسمى ما هو؟ حتى ننظر بعد ذلك في أن الاسم هل هو 
نفس المسمى أو غيره؟ فنقول إن كان المراد بالاسم هو اللفظ الذي هو أصوات مقطعة 
وحروف مؤلفة» وبالمسمى الذوات في أنفسها والحقائق بأعيانها فالعلم الفروري حاصل بأن 
الاسم غير المسمى ضرورة أن الأصوات المقطعة الغير القارة تختلف باختلاف الأمم 
والأعصار دون الذوات والأعيان القائمة بأنفسها. وأيضًا قد تكون الذات الواحدة بعبارات 
متعددة يعبر بها عنها والواحد غير المتعدد فلا تكون المسألة مما يصح أن يختلف فيه 
العقلاء» وإن كان المراد بالاسم كزيئب وزيد ذات الشخص المسمى به وعينه تعين أن يكون 
الاسم عين المسمى إلا أن لفظ الاسم لم يشتهر في هذا المعنى بل المشهور إطلاقه على 
العبارة الموضوعة بإزاء الذوات» والحاصل أنه لا وجه لاختلاف العقلاء في أن الاسم هل 
هو عين المسمى أو غيره لأن المراد بالاسم إن كان اللفظ قلا نزاع في أنه غير المسمى وإن 
كان المراد به الذات فلا نزاع في أنه عينه. والظاهر أن مبنى اختلاف القوم في هذه المسألة 
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ويختلف باختلاف الأمم والأعصار؛ ويتعدد تارة ويتحد أخرى. والمسمى لآديُكون كذلك 
وآة ارت يه ذات الخى فيو ابسن لكيه لم كتير بهذا السعتن» :وقول تعااء ل 0 
أئمُ رَيِْكَ4 [الرحمن: 78] و سبح أُسَمّ رَيْكَّ» [الأعلى: ]١‏ المراد به النفظ لأنه فهها 
يجب تنزيه ذاته سبحانه وتعالى وصفاته عن النقائص. يجب تنزيه الألفاظ الموضوعة على 
عن الرَّفْتْ وسُوء الأدَب. أو الاسم فيه ممُقحم كما في قول الشاعر: 
إلى الحول ثم اسم السلام عليكما 

هو أن الاسم قد يطلق ويراد به اللفظ كما في: كتبت زيد أو قد يطلق ويراد يه المسمى كما 
في: كتب زيد فإذا أطلق بلا قريئة ترجح إرادة اللفظ أو المسمى كقولك: رأيت زيذا فإنه 
يحتملهما بلا رجحان فالقائل بالغيرية يحمله على اللفظ وبالعينية على المسمى. قوله: 
(ويتعدد ئارة) أي قد يتعدد الاسم مع اتحاد المسمى كما في الترادف واجتماع الاسم واللقب 
والكنية ويتحد الاسم تارة أخرى مع تعدد المسمى كما في المشترك. قوله: (وقوله تبارك 
اسم ربك وسبح اسم ربك المراد به اللفظ) جواب عن سؤال يرد على قوله: «لكنه لم يشتهر 
بهذا المعنى» تقرير السؤال أن المراد بالاسم ههنا الذات بقريئة نسبة التنزيه إليه والمنزه عن 
النقائص هو ذات الله تعالى لا الصوت والحرف والوقوع في القرآن دليل الاشتهار. قال 
الإمام: احتج من قال الاسم هو المسمى بالنص والحكم أما النص فقوله تعالى: #لْبرك أثمٌ 
ريك * [الرحمن: 78] والمتبارك المتعالي هو الله تعالى لا الصوت ولا الحرف» وأما الحكم 
فهو أن الرجل إذا قال: زينب طالق وكان زينب اسم امرأته التي تعحته وقع عليها الطلاق ولو 
كان الاسم غير المسمى لكان قد أوقع الطلاق على غير تلك المرأة فكان يجب أن لا يقع 
الطلاق عليها. ثم قال: والجواب عن الأول أن يقال: كما أنه يجب علينا أن نعتقد كونه 
تعالى منزمًا عن النقائص والآفات كذلك يجب علينا أن نعتقد تنزيه الألفاظ الموضوعة 
لتعريف ذات الله تعالى وصفاته عن الرفث والعبث وعن جميع ما يشعر بسوء الأدب في حقها 
كذكره على وجه التحقير وتسمية الغير به وبيانه بما لا يليق بهء وعن الثاني أن قولنا: زينب 
طالق معناه أن الذات التى يعبر عنها بهذا اللفظ طالق فلهذا السبب وقع الطلاق عليها. قولِه: 
(أو الاسم فيه مقحم) جواب ثان معطوف على قوله: «المراد به اللفظ؛. قوله: (كما في قول 
الشاعر) يعني لبيدا : 


يليهتهسميهسيمما 


تبدنى ابتناف إن يعيش انتوفي وهل أنا إلا من ربيعة أو مضر 
فقوما وقولا بالذي قد عرفتما ولا تخمشا وجهنا ولا تحلقا الشعر 
(إلى الحول ثم اسم السلام عليكما) ومن يبك حولاً كاملاً فقد اعتذر 
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وإن أريد به الصفةٌ كما هو رأي الشيخ أبي الحسن الأشعري انقسّض)إنقسام الصفة 


قوله: «تمنى» أي تتمنى حذف إحدى التاثئين وقوله: «من ربيعة أو مضرةثأي من 
قبيلتيهما فإنهما ماتا وانقرضا فأنا كذلك أموت ثم أمر بنتيه بأن تقوما وتندباه بعد موته وتذاكيا 
ع أخلاقه وأحاسن أفعاله وفضائله ونهاهما عما يفعله غيرهما من أهل 
الجاهلية من خمش الوجه وحلق الشعر لأجل الميت. وقوله: (إلى الحول» متعلق بقوله: 
(فقوما وقولاة أي افعلا هذه التدبة والتعزية إلى تمام الحول كما هو عادة العرب. ثم السلام 
عليكما أي ثم أودعكما واسلم عليكما سلام توديع وأقبل عذركما إن تركتما التدبة والبكاء 
بعد هذا لأنكما بكيتما حولاً كاملاً ومن يبك حولاً كاملاً فقد اعتذر. واحتج من ذهب إلى 
أن الاسم غير المسمى يقوله تعالى: نه الما نهاك للدي تمه ييا» [الأعراف: ]١8٠‏ 
وبقوله: ضل دعا لَه أو أدْعُوا اَلتَمنَ أيَا نا تَدْعُوا علد اَمَك 4 [الإسراء: ]٠١١‏ 
وبقوله 2َكِخِ: «إن لله تسعة وتسعين اسمًا من أحصاها دخل الجنة؛ فإن كل ذلك يدل على 
تعدد الاسم مع أن التعدد 5 في المسمى محال وبأنه لو كان الاسم عنده المسمى لصح أن 
يقال: عيدت إسم الله ورزقني اسم الله وخلقني اسم الله وأكلت اسم الخيز وشريبت اسم الماء 
وهذا مما ينسب قائله إلى الجهل والحماقة. وبأنه إذا سثل عن اسم شخص يقال في جوابه 
اللفظ الموضوع له ولا يشار إلى عينه. 


قوله: (وإن أريد به الصفة كما هو رأي الشيخ) قوله: :كما هو رأي الشيخ؟ قيد 
للصفة لا للإرادة فإن الصفة على رأي غير الشيخ عبارة عن الأسماء المشتقة ويفسره بما 
يدل على ذات مهمة باعتبار معنى معين من معانيه وأوصافه كضارب ومضروب ونحوهماء 
بخلاف الشيخ فإن الاسم على رأيه ما يدل على الذات مشتقًا كان أو غيره وما كان 
مشتقًا منه ينقسم إلى ما يدل على صفة حقيقية قديمة قائمة بذاته تعالى كالعالم والقادر 
فإنهما يدلان على العلم والقدرة وهما صفتان حقيقيتان قديمتان قائمتان بذاته تعالى وليستا 
عين الذات بحسب المفهوم ولا غيرها حيث لا يجوز انفكاكهما عنها وغيرهما من أسماء 
الله تعالى يقال له صفة لدلالته على الصفة القديمة» فالصفة حقيقة هي مبدأ الاشتقاق إلا 
أنه يسمى المشتق أيضًا صفة لدلالته على الصفة القديمة ويئقسم أيضًا إلى ما يدل على 
نسبة حخارجية عن ذات المسمى ؟الخالق والرازق مما لا يدل على الصفة الحقيقية فإنهما 
يدلان على نسبة الذات إلى الشتى والرزق ولا شك أن النسبة غير الذات» فالمصنف 
جوز إطلاق لفظ الاسم على ثلاثة معان: اللفظ الدال على المسمى» ونفس ذات 
المسمى»: والصفة المعنوية القائمة بالمسمى لأنه يستعمل في كل واحد من هذه المعاني 
لثلاثة كقولنا: زيد معرب وزيد كاتب أو صائم وكقوله عليه الصلاة والسلام: «أن لله 
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عنده إلى ما هو نفس المسمى وإلى ما هو غيره وإلى ما ليس هو ولا غيره. جإئما قال : 
يسم الله ولم يقل بالله لأن التبرك والاستعاتنة بذكر اسمهء أو للفرق بين اليّمين والكيلن. 


تسعة وتسعين اسمّاء وعدت منها الأسماء الدالة على الصفات القديمة فاختلافهم 
كاختلافهم في أن الاسم هل هو نفس المسمى أو غيره؟ إن أرادوا به أن لفظ الفرس 
مثلاً هل نفس الحيوان المخصوص أو غيره؟ فهو لغو من الكلام إذ لا يشك عاقل في 
أنه غيره وإن أرادوا بالاسم مدلوله الذي هو الذات من حيث هو هي وقالوا: مدلول لفظط 
الفرس هل هو نفس الحيواتن المخصوص وذاته أو غيره؟ قلا وجه للخلاف فيه إذْ لا 
يشك عاقل في أنه عينه والاختلاف بمنزلة أن يقال ذات ذلك الحيوان هل هو عينه أو 
غيره؟ وإن أرادوا بالاسم الذي هو عحل النزاع ما يدل على صفة حقيقية قديمة قائمة 
بذات الله تعالى وأطلقوا عليه لفظ الصفة باعتبار دلالته عليها لا يكون ترديدهم في أنه 
هل هو عين المسمى أو غيره؟ حاصر التحقق. احتمال ثالث وهو أنه ليس عين المسمى 
ولا غيره وهذا الاحتمال هو الحق عند الشيخ أبي الحسن فإن صفات الذات ليست عين 
الذات ولا غيرها بخلاف صفات الأفعال فإنها غير الذات لجواز اتفكاكها عنهاء وصفات 
الأفعال ما يجوز أن يوصف تعالى بضدها كالهداية والإضلال والرضى والسخط فإنه تعالى 
يهدي من يشاء هدايته ويضل من يشاء ويعذب من يشاء ويرحم من يشاء ويرضى بالويمان 
ولا يرضى بالكفر. قوله: (وإنما قال: بسم الله ولم يقل بالله) يعني أن القارىء حال شروعه 
في القراءة لا بد أن يكون ملابسًا باسمه تعالى على وجه التبرك به أو مستعيئًا بذاته تعالى» 
وفي كون قراءته معتدًا بها شرعًا وكل واحد منهما يحصل بأن يقال بالله الرحمن الرحيم فلم 
قيل بسم الله؟ فأجاب عن ذلك بأنا لا نسلم أن كل واحد منهما يحصل بأن يقال بالله لأن 
كون الفعل عمصدرًا باسم الله تعالى يقع على وجهين: أحدهما أن يذكر اسم خاص من أسمائه 
تعالى كلفظ الله مثلاء وثانيهما أن يذكر لفظ يدل على اسمه كما في نظم البسملة فإن لفظ 
اسم عضافا إلى الله تعالى ذكر لاسمه تعالى لا بخصوصه بل على وجه يتناول أي اسم كان 
فمن قال حال شروعه في القراءة: بسم الله أو بالله يصدق عليه أنه ملابسه يسم الله على وجه 
التبرك به» وكذا الاستعانة به تعالى إنما تكون بذكر اسمه تعالى إما بخصوصه أو على وجه 
الإطلاق والعموم لكن هذا الوجه في تحصيلهما أولى تعظيمًا وتبجيلا لأن غاية ما يمكن للعبد 
من الملابسة باسمه تعالى أو من الاستعانة بذاته إنما تكون بذكر اسمه. قوله: (أو للقرق بين 
اليمين والتيمن) بأن قوله بالله اقرأ يحتمل أن يكون على قصد اليمين وعلى قصد التيمن بذكر 
الله تعالى» وإذا قال: باسم الله تعين كونه بقصد التيمن والتبرك لأن باء القسم إنما تدخل 
على اسم من أسماء الله تعالى أو على صفة من صفائه ولا تدخل على لفظ الاسم . 
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ولم تكتب الألف على ما هر وضع الخط لكتثشرة الاستعمال ولت الباء 
عرضًا عنها. ولله أصله إِلْدُ فحُذفت الهمزة وعرض عنها الألف الام 


قوله؛ (ولم تكنب الألف على ما هو وضع الخط) جواب عما يقال إن همزات 
الوصل حكمها في الابتداء الثبوت»: وفي الأصل السقوط لفظا لا كتابة كما في «أررأ 
أثير رُيْقَ؟ [العلق: ]١‏ فلم لم يكتبوها في بسم الله؟ فأاجاب عنه بتسليم أن ذلك هو الأصل 
لكن خولف هذا الأصل في بسم الله لكثرة استعماله تلفظًا وكتابة وكثرة الاستعمال تقتضي 
التخفيف من أي وجه كان مع أنها لم تترك بالكلية بل إنها لما حذفت بعد الباء طولوا هذا 
الباء ليدل طولها على الألف المحذوفة التي على صورتها الأصلية. وقيل: إنما طولوا الباء 
لأنهم ما أرادوا أن يستقتحوا كتاب الله تعالى إلا بحرف أعظم. وكان عمر بن عبد العزيز 
يقول لكتابه: طولوا الباء وأظهروا السين» أي فرقوا بين أسناتها والمعنى وأظهروا أسئان حرف 
السين ودوروا الميم تعظيمًا لكتاب الله تعالى بل محافظة على تفخيم الاسم نظرًا إلى جلالة 
ما أريد به من أسماء الله المعظمة بعظمة مسماها. قوله: (والله أصله إلله) هذه العبارة 
أحسن مما وقع في الكشاف وهو قوله: «والله أصله الإله؛ لأنه يوهم أن الألف واللام 
معتبر في أصله وليس كذلك للوفاق على زيادتهما على أصله لقصد التعريف والإشارة 
إلى إلله بالتنكير. قوله: (فحلفت الهمزة وعوض عنها الألف واللام) أي حذفت على 
خلاف القياس لأن المحذوف قياسًا في حكم المثبت قلا يعوض عنه بشيء. واعلم أنه 
كما تحيرت الأوهام في ذات الله تعالى وصفاته كذلك تحيرت في اللفظ الدال عليه أنه 
هل هو اسم؟ أو صفة مشتق أو غير مشتق؟ علم أو غير علم؟ إلى غير ذلك. والمراد 
بكون لفظ الجلالة مشتقًا كونه مأخوذا من أصل بنوع تصرف فيه لا المشتق الذي يذكر 
فى عقابلة أسماء الأعلام وأسماء الأجناسء فإنه من قبيل الصفة كالضارب والمضروب 
وقد ذكر كونه اسمًا مشتقًا منها في مقابلة كونه صفة مشتقة. واعلم أيضا أن الاسم 
المقابل للفعل والحرف ينقسم إلى اسم وصفة بأن يقال: الاسم إما أن يكون موضوهًا 
لذات معينة بلا اعتبار معنى من المعاني المتعلقة بها كالفرس والعلم أو يكون موضوهًا 
لها باعتبار معني كذلك كالرجل الموضوع للإنسان مع معنى المذكورة وكالأحمر إِذا 
جعل علمًا لشخص فيه حمرة وكأسماء الزمان والمكان والآلة والإمام والكتابء وإما أن 
يكون موضوعا لذات مبهمة مع معنى معين كالضارب والمضروب والحسن والأحسن 
والأحمر الغير الأعلام» ويقال للقسم الأول اسم وللثاني صفةء فإن الأمثلة المذكورة 
للقسم الأول موضوعة لذات اعتبر فيها نوع تعين بخلاف نحو الضارب والمضروب فإن 
الذات الملحوظة في مفهومه ليس فيها شائبة التعين بل هي معتبرة على وجه الإبهام 
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بناء على أن الغرض الأصلي فيه الدلالة على المعنى المتعلق بهاء واعتبار الذاتت 
المبهمة إنما هو لضرورة أن المعنى لا يقوم بذاته بخلاف نحو الإمام فإن المقصود فيه 
الدلالة على الذات المتعينة بما تعلق بها من المعنى». والمراد بالذات ههنا ما هو 
المستقل بالمفهومية سواء كان قائمًا بنفسه كالفرس أو بغيره كالعلمء وبالمعنى ما لا 
يكون كذلك لاشتماله على نسبة ماء وبالذات المعينة ها اعتبر فيها تعين ما شخصيًا 
كان أو نوعيًا أو جنسيًا وبالمبهمة خلافها. والاسم جتس تحته أنواع تاذل أسيماء 
الأعلام وأسماء الأجناس والأسماء المشتقة لأنه إما أن يكون نفس تصور معناه مانعًا 
من الشركة أو لا يكون والأول هو العلمء والثاني إما أن يكون المفهوم عئه نفس 
الماهية من حيث هي أو بشيء ها موصوفا بالصفة الفلانيةء والأول اسم الجنس والثاني 
الاسم المشتق ويقال له الصفة وهي ما دل على ذات مبهمة باعتبار بعض معانيه 
وأوصافه. وإذا تقرر هذا فاعلم أن المصنف تعرض ههنا لأقوال أريعة في لفظ 
الجلالة: الأول أنه اسم عربي مشتق صار علمًا بالغلبة إلخ للمعبود بحق لا يطلق على 
غيره وكذلك الإلله قبل نقل حركة الهمزة إلى لام التعريف وحذقها ثم إسكان اللام 
المذكورة وإدغامها في اللام الثانيةء فإنه أيضًا لا يطلق إلا على المعبود بحق بخلاف 
إلله المجرد عن حرف التعريف فإنه يطلق على المعبود بحق وعلى غيره. قال تعالى: 

ومن يِدَعٌ هم أشَّه للها َلمَرَ لا مْسَيَ لم به.» [المؤمنون: ]١١1‏ وقال: طلو كن فهمًا 
:هد إلا أنَدْ لَعَسَدَئَاْ» [الأنبياء: ؟؟] والمصنف ذكر هذا القول بقوله: «والله أصله إلله» 
إلى قوله: «وقيل علم لذاته المخصوصة» فإنه معطوف على قوله: «والله أصله إلله» 
فكأنه قيل. وقيل لا أصل له ولا اشتقاق بل هو اسم موضوع ابتداء للدلالة على ذاته 
المخصوصة وهذا القول هو القول الثاني مما ذكره المصنف من الأقوال الأربعة. وقد 
ذهب إليه الخليل والزجاج واختاره الإمام ونسبه إلى سيبويه والأصوليين والفقهاء. 
وقدماء الفلاسفة أتكروا أن يكون لله تعالى بحسب ذاته المخصوصة اسم على أن المراد 
من وضع الاسم أن يشار بذكره إلى المسمى فلو كان لله تعالى بحسب ذاته 
المخصوصة اسم لكان المراد من وضع ذلك الاسم أن يذكر عند أحد لتعريف ذلك 
المسمى له وانتقال ذهنه إليه وقد ثبت أن أحذا من خلقه لا يعرف ذاته المخصوصة 
ألبتة فكيف يشار بذكر اسمه مع أنه من سخلقه ليس معقولاً للبشر؟ وإذا لم يصح أن 
يشار إليه بذكر اسمه لم يبق في وضع الاسم لذاته المخصوصة فائدة» فهم ينكرون 
كون لفظ الجلالة علمًا موضوهًا لذاته المخصوصة ويقوئون: إن جميع أسمائه تعالى 
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صفات مشتقة وهي ما يدل على ذات مبهمة باعتبار معنى معين؛ ومن قال بكونة حملمًا 
لذاته المخصوصة له أن يقول: لا يمتنع في قدرة الله تعالى أن يشرف بعض المقربيخ 
فخ عياذة بآن«تجعله: غارفا نداته التسوضة عقيف ييكنه ان يضع الاسم بإزائه على 
أن ما لا يكون معقولاً للبشر إنما هو كنه ذاته المخصوصة ووضع الاسم بإزائه وانتقال 
الذهن إليه لا يتوقف على تصوره بكنه ذاته وتمام حقيقته. والقول الثالث من الأقوال 
الأربعة التي ذكرها المصنف ما ذكره بقوله: «والأظهر أنه وصف في أصله لكنه لما 
غلب عليه بحيث لا يستعمل في غيرها وصار كالعلم مثل الثريا والصعق أجرى مجراه 
في إجراء الأوصاف عليه وامتناع الوصف به وعدم تطرق احتمال الشركة إليه» واختاره 
المصنف لظهور كونه وصمًا في الاصل وجاريًا مجرى العلم في عدم صحة إطلاقه على 
غيره تعالى واستدل على ما اختاره بوجوه ثلاثة: الأول أن ذاته تعالى من حيث هو 
ذاته أي من غير اعتبار أمر آخر سواء كان صفة حقيقية كالعلم والقدرة أو غير حقيقية 
كالمعيودية والرازقية ونحوهما من الأمور الإضافية غير معقول للبشر فلا يمكن أن يدل 
عليه بأن يوضع لفظ يدل عليه بخصوصه سواء كان الواضع هو الله تعالى أو البشرء 
أما الأول فلأن الحكمة في تخصيص اللفظ بإزاء المعنى يفهم ذلك المعنى لنا عند 
إطلاقه وذلك إنما يتصور في المعاني المعقولة للبشرء وأما الثاني فظاهر لأن وضعه 
بإزاء المعنى فرع تعقل ذلك المعنى ويرد عليه أن البشر يمكن له أن يضع اللفظ بإزاء 
ما لم يتعقله بكنهه فجاز له أن يتعقل ذاته المخصوصة بوجه ما فيضع لها اسمًا فقوله: 
#فلا يمكن أن يدل عليه بلفظ؛ ممنوع على تقدير أن يكون الواضع هو البشر. والوجه 
الثاني من الوجوه الدالة على أن الجلالة وصف في الأصل وأنها لو لم تكن وصفًا في 
الأصل بل كان علمًا لذاته المخصوصة لما أفاد قوله تعالى: طوَمُوَ أَنَّهُ في أَلتَمْوتِ وف 
الذى كله يك يخي 4 [الأنياء :]نمس سكا هنه عيلة عن ظاهرف فزت 
الظاهر أن يتعلق قوله: «#في السموات# بلفظ الجلالة فلو لم يكن وصمًا في الأصل 
لما صح أن يتعلق به الظرف لعدم اشتماله على معنى الفعل حينثئذ أصلاً أي لا في 
الأصل ولا في وقت الاستعمال فلا يفيد معنى صحيحًا على تقدير حمله على ظاهره. 
وإن أفاد ذلك على تقدير أن يحمل على خلاف ظاهره بأن يجعل قوله: #في 
السموات# متعلقًا ب «يعلم» وتكون الجملة خبرًا ثانيًا أو يكون الخير هو الجملة 
ويكون لفظ الجلالة بدلا من المبتدأ وإما إذا كان وصمًا في الأصل وإن كان ذلك 
الأصل مهجورًا عند استعماله علمًا فحينئذ يصح أن يتعلق به الظرف باعتبار اشتماله 
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على معنى الفعل في الأصل» فيكون المعنى هو المستحق للعبادة فيهما كما ذهب إليه 
أكثر أهل التفسير. ولما توقف إفادة ظاهر الآية معنى صحيسًا على كون لفظ الجلالة 
وصفًا في الأصل كان القول بعدم كونه وصفًا في الأصل عدولا عن الظاهر من غير 
ضرورة لاستلزامه صرف الآية عن ظاهرها بحملها على أحد الوجهين المذكورين سابقًا 
أو بجعل الظرف متعلقًا باسم الله باعتبار ملاحظة المعنى الوصفي الخارج عن مفهوم 
الاسمء كما في قول الشاعر: 


أسد علي وفي الجروب تعافه 


أي جرى على وهو أيضًا خلاف الظاهر. والوجه الثالث من الوجوه الدالة على 
كونه وصفًا في الأصل إذ لا بد أن يكون مشتقًا من أحد الأصول المذكورة لتحقق معنى 
الاشتقاق منه لتحقق المشاركة بينه وبين الأصول المذكورة» ويرد عليه أن كونه مشتقًا لا 
يقفتضي كونه وصفًا في الأصل وإنما يقتضيه أن لو وجب كون المشتق موضوهًا لذات 
مبهمة وليس كذلك فإن أسماء الزمان والمكان والآلة مشتقات وليست بصفات لدلالتها 
على ذوات معينة بنوع تعين. والقول الرابع من الأقوال الأربعة التي ذكرها المصئف في 
لنظ الجلالة أنه لفظ سريائى معرب وقد ذكره بقوله: «وقيل أصله لاها بالسريانية فعرب 
بحذف الألف الأخيرة اال اللام؛ والحاصل أن الأمة اختلفوا في أن لفظ الجلالة هل 
هو سرياني أو عربي؟ ومن قال عربي اختلفوا في أنه علم قصدي لذاته المخصوصة غير 
متفرع على أصل وغير مشتق هن مأخذ أو هو متفرع على أصل ومأخذ؟ ومن قال إنه 
متفرع على أصل اختلفوا في أنه هل هو وصف في الأصل أو موضوع لذات مبهمة 
باعتبار معنى معين؟ أو هو اسم موضوع لذات معينة 5الإنسان والفرس والعلم والجهل 
ونحوها؟ ومن قال إنه اسم أوله الذي همزته منقلبة عن واو أصلية كان أصله ولاه كاءعا 
واءشاح أو لاه مصدره لاه يليه ليها ولاها إذا احتجب وارتفع فإن لاه له معنيان: أحدهما 
الاحتجاب كما في قول الشاعر: 

لاهت فما عرفت يوما بجارحة يا ليتها خرجت حتى رأيئاها 

وثانيهما الارتفاع بقال لاه فلان أي ارتفع فقوله: «لأنه تعالى محجوب عن إدراك 

الأبصار» ناظر إلى المعنى الأول وقوله: #ومرتفع على كل شيء» ناظر إلى الثاني أي مستعل 


على كل شيء استغلاء معئويا رئبيًا» وأيضًا هو مرتفع أي منزه عما لا يليق به من الأقوال 
والأفعال والصفات . 


ولذلك قيل يا الله بالقطع. إلا أنه يختص بالمعبود بالحق والإلله في أطذله_لكل معبود 
ثم غْلِبَ على المعبود بحق. واشتقاقه من إلله آلَهَدَ وألوهة وألوهيةٌ بحعى ل ونه 
أله واستأله. وقبل من أله إذا تحيّر لأنْ العقول تتحيّر في معرفته. أو من أَلِهْكُ إلى 
فلان أي سكنت إليه لأن القلوب تطمئنْ بذكره والأرواح تسكن إلى معرفته. أو من 
لَه إذا فَرّعَ من أمر نَزّل عليه وآلَهّه غيرُهُ أَجَارَهُء إذ العائذ يفزع إليه وهو يُجيره حقيقة 
أو بزَعَمه. أو من إِلَّهِ الفُصيل إذا وَلِعّ بأمّه إذ العباد يُولَعُونَ بالتضرّع إليه في الشدائد. 
أو من وَلِهَ إذا تحيّر وتَحَبْطَ عقلّه وكان أصله ولآه فقلبت الواو همزة لاستثقال الكسرة 
عليها استثقال الضمة في وُجووء فقيل: إله كاعاءٍ وإشاح. ويرده الجمع على ألْهَةٍ 
دون أَوَلِهَةَ. وقيل: أصله لأهُ مصدر لأه يليه ليّهًا ولأمًا إذا احتّجَب وارتّفع لأنه 
سبحانه وتعالى محجوب عن إدراك الأبصار ومرتفع عن كل شيء مما لا يليق به. 
ويشهد له قول الشاعر : 
لَه كحَلقَّة من أبسي رَباح يشهدهالأمُهُ الكبَار 

وقيل: علم لذاته المخصوصة لأنه يوصف ولا يوصف بهء ولأنه لا بذ له من اسم 
تَجرّي عليه صفائه ولا يصلح له مما يُطلق عليه سواه. ولأنه لو كان وصمًا لم يكن قول 
لا إلله إلا الله توحيدًا مثل لا إلله إلا الرحمنٌ؛ فإنه لا يمنع الشركة والأظهر أنه وصف في 
أصله لكنه لما غلب عليه بحيث لا يستعمل في غيره وصار له كالعلمء مثلّ الثُريًا 


قوله: (ويشهد له) أي لكون أصله لاها قول الشاعر: 
(كحلقة من أبي رَبَاحَ | يشهدهالاهةالكُبار) 

الحلقة قوم يتحلقون لأمرء وأبو رباح بفتح الراء والباء الموحدة اسم رجلء والكبار 
بضم الكاف وتخفيف الباء مبالغة الكبيرء أي كجماعة جلسوا حول أبي رباح يشهدها أي 
يحضر تلك الجماعة لاهه الكبار أي إلله أبي رباح وهو ضمه الذي اتخذه إللهًا. فمن قال إن 
أصله إلله تفرقوا خمس فرق: الفرقة الأولى من ذهب إلى أنه مشتق من إلله بفتح اللام إلاهة 
بكسر الهمزة مثل عبد عبادة وزنًا ومعنى» والفرقة الثانية من ذهب إلى أنه مشتق من إلله بكسر 
اللام إذا تحير فيكون الإله بمعنى التحير فيه أي الذي تحيرت العقول في معرفته» والثالثة من 
ذهب إلى أنه مشتق ألهت إلى فلان يمعنى سكنت إليه في الأساس يقال : سكنت إلى فلان 
أي استأنست به واستقررت عنده ولا تستقر القلوب ذاهبة في سلسلة العلل إلا بذكره 
والوصول إليه فالإله حينئذ بمعنى المسكون إليهء والرابعة من ذهب إلى أنه مشتق منه لأن 
العائذ يفزع إليه حقيقة إن كان إللهًا بالحق أو بزعم العائذ إن كان باطلاً فيكون الإلله بمعنى 
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المأمن والملجأء والخامسة من ذهب إلى أنه مشتق من أله إذا ولع أي اشتاق وحرص يَقَانِ 
أله الفصيل إذا ولع بأمه أي الجأ إليها بالحرص والشوق ويقال له تعالى أله الخلق إذ الخلق 
يولعون بالتضرع إليه في الشدائد. فجملة من قال إنه اسم عربي مشتق سبع فرق منها ما ذكرء 
والفرقة السادسة من ذهب إلى أنه مشتق من وله إذا تحير ويقال إن أصله ولاه فقلبت الواو 
همزة واستثقال الكسرة عليها كاستثقال الضمة في وجوه وقلب الواو همزة بأن يقال أجوه 
فقيل في ولاه إلله كما قيل في وعاء ووشاح أعا وأشاح؛ ورد هذا الوجه بجمعه على آلهة 
ولو كان أصله ولاها لكان ينبغي أن يجمع على أولهة لأن جمع التكسير كالتصغير يرد 
الحروف المنقلية إلى أصلها. قوله؛ (أو من وله إذا تحير) بعد ذكر قوله: «وقيل من أله إذا 
تحير» صريح في أن أله بمعنى تحير لغة مستقلة وأن همزته أصلية وليست منقلبة من الواو 
وأن وله لغة أخرى وأنهما مترادفان على معنى التحير ولم يذكر وجه اشتقاقه من وله اكتفاء 
بما سبق من قوله لأن العقول تتحير في معرفته؛ وصريح بأن أصله ولاه لأن المشهور أن 
مصدر وله ولهان ولم يشتهر ولاه مصدرًا له. ومن قال: إن همزة إلله أصلية استدل عليه 
بثبوت الهمزة وتصاريف الكلمة حيث قال أله وتأله واستأله بمعنى عبد وتعبد واستعيد فإن 
الهمزة ثابتة فيها وفيما يتصرف منها فعلم منها أنها أصلية» فإن الحرف الأصلي يثبت في 
تصاريف الكلمة واستدل على أن كون أصل لفظة الجلالة على صيغة إلله باستعماله في معنى 
الجلالة كما في قوله: 
معاذ إلئه أن تكون كظبية ولا دمية ولا عقيلة رسرب 


قوله: «معاذ» مصدر مؤكد لفعله المقدر يدل على المبالغة في الاعتصام بالله أي أعوذ 
بأئله عوذاء والذدمية بضم الدال الصنم والصورة المنقوشة؛ رفي الصحاح : هي الصورة من 
العاج ولححوة» وعقيلة كل شي ء أكرمه ومختارة » والريرس اللقطيع من بشر الوحش استعاد بائله 
من تشبيه الحبيبة بشيء منها وإن وقع ذلك في كلام الشعراء. ولما فيها من معنى النفي أتى 
بلا المؤكدة للنفيى كما في قوله: 

أي أن أستعلي وأتعظم بواسطة أبي أو أمي وإنما أستعلي بما فضلني به من الفضائل 
النفسائية والكمالات الوهبية. قوله: (ولذلك قيل يا الله بالقطع) أي ولكون الألف واللام 


عوضًا عن حرف أصلي: وكون الألف جزءًا من العوض كانت بمنزلة الحرف الأصلي 
فقطعت لذلك. وهذا الدليل يقتضي أن تكون همزة الجلالة همزة قطع مطلقًا أي حالتي النداء 
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وغيرها وأن لا تسقط في الدرج أصلاً مع أنها تسقط في الدرج في غير النداء. نقالّ-عن 
الخليل أنه قال: أصل هذه الهمزة القطع لأنه إنما جيء بها لأجل التعويض لا للتعريف إلا 
أنها أسقطت في الدرج في غير النداء طلبًا للخفة لكثرة استعمال اللفظ الشريفء ولم تسقط 
حالة النداء لأن إسقاطها فيها يوهم كونها أداة التعريف وأن إثباتها فيها يستلزم اجتماع أداتي 
تعريف فأئبتت ثبتت حالة النداء رعاية لما هو الأصل فيها وهو كونها للقطع مع أن إسقاطها فيها 
طلبًا للخفة يوهم خلاف الواقع وهر كولها أداة التعريف. 


قوله: (إلا أنه يختص بالمعبود بالحق) استدراك بمعنى لكنه وضمير أنه للفظ الجلالة 
المذكور سابقًا. ووجه الاستدراك أنه لما ذكر أن أصل لفظ الجلالة إلله وهو أسم جنس يطلق 
على كل معبود حفًا كان أو باطلاً كما في قوله تعالى: «رأظرٌ إِخَ إِنَهك الى كلت عَكهِ 
مكنا > [طه : 81] وقوله: أت من اقدَدَ لهم شويله # [الشرقان: 4] نشأ من ذلك توهم 
ا ا ا ا 
الوهم فرفعه بقوله: «إلا أنه يختص بالمعبود؛ يعني أن الإلله المحلى باللام قبل أن يغلب 
استعماله في فرد معين ل له سواء كان معيوذ! بالحىق أولاً 
لأنه ليس علمًا قصديًا موضوعا لذاته المخصوصة ابتداء بل هو علم اتفاقى عرضت له العلمية 
بأن كثر استعماله حال كوئه محلى بلام العهد في فرد معين من أفراد جنسه بكون ذلك الفرد 
معهودا للمخاطب بسبب شهرة ذلك الفرد المعهود من بين أفراد جنسه بكونه فردًا لذلك 
الجنس» وإن إلاها المنكر اسم جنس يقع على كل معبود فإذا كان فرد من أفراده أي فرد كان 
معهودًا للمخاطب وأشرت إليه بلفظ الإلله المحلى بلام العهد صحت الإشارة إليه وإن لم 
يكن معبوذا بالحق» وإذا كان ذلك الفرد المعهود معبودًا بالحق وكثر استعمال لفظ الالله 
المحلى بلام العهد فيه لكونه أشهر أفراد ذلك الجنس بكونه فردًا له بحيث صار ما عدا ذلك 
الفرد كأنه ليس فردًا يصير لفظ الإلله علمًا له بغلبته عليه وإن كان في أصله أي مع قطع النظر 
عن غلبته عليه يصح إطلاقه على كل فرد من أفراد المعبود؛ فإن قلت: لا شك أن المعبود 
بكونه موضوعا لذات مبهمة باعتبار بعض معانيه وأوصافه من غير ملاحظة ذلك الشيء المبهم 
بخصوصية ما ليس باسم مقابل للصفة بل هو من قبيل الصفة ومعناه شيء ما تعلق به العبادة 
وصار معبودّاء وقوله: «والإلله في أصله لكل معبود؟ يدل على أنه بمعنى المعبود فيلزم أن 
يكرن صغة كالمعبود وهو في هذا الموضع بصدد بيان أنه اسم مشتق لا صفة فما وجه 
كلامه؟ قلنا: ليس المراد بقوله: «#والولله في أصله لكل معبودا أله بمعنى المعيود أو مرادف 
له حتى يكون صفة كالمعبود بل المراد أنه اسم يقع على ذوات المعبود مطلقًا ثم غلب على 
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المعبود بحقء وهذا القدر لا يقتضي الوصفية فإن الاسم المقابل للفعل والحرف إنما يَشَمى 
باسم الصفة إذا كان موضوعًا للشيء باعتبار بعض المعاني المتعلقة به من غير ملاحظة ذلك 
الشيء المبهم بنوع تعين وخصوصية ما من كونه إنسانًا أو فرسًا علمًا وجهلا ونحوهاء 
فيجب أن لا يلاحظ إلا بالوجه الأعم الذي ليس فوقه عام كالشيء ولا يكون ملاحظة 
الذات بهذا الوجه العام ونهاية الإبهام إلا لضرورة أن المعنى لا يقوم إلا بالذات ولذلك 
فسروا الصفة بما يدل على ذات ومعتى معيئين؛ والمعنى هو المقصود أو على ذاثت: مبهمة 
ومعنى معين وأرادوا بالذات ما هو المستقل بالمفهومية سواء كان قائمًا بنفسه كالإنسان 
والفرس أو بغيره كالعلم والجهل؛ وبالمعنى ما لا يكون كذلك لاشتماله على نسبة ما 
وبالذات المعيتة ما اعتبر فيها تعين ما شخصيًا كان أو نوعيًا أو جنسيّاء وبالمبهمة خلافها. 
والاسم بالمعنى الأول أعم ما يقال له اسم بالمعنى المقايل للصفة إذا كان موضوعًا لذات 
معينة من غير ملاحظة ما فيه من المعاني كرجل أو فرس أو علم أو جهل أو مع ملاحظة 
بعض الأوصاف والمعاني إلا أن تلك المعاني ليست مقصودة بإطلاق اللفظ بل المقصود 
هو الذات» ويستدل على أن المقصود هو المعنى أو الذات بأن ما قصد به المعنى لا 
يوصف به وما قصد به الذات بالعكس. فهذا هو المعيار في التفرقة بين الاسم والصفة ولا 
خفاء في أن الإلله من قبيل الثاني فإنه يوصف فيقال إلله واحد ولا يوصف به فلا يقال 
شيء إله فيكون اسمًا لا صفة. قوله: (ثم غلب على المعبود بالحق) أي ثم غلب الإله 
المعرف باللام على ذات الواجب وجوده فصار علما له بالغلبة ينصرف إليه اللفظ عند 
إطلاقه كسائر الأعلام الغالبة. ثم أريد تأكيد اختصاص لفظ الإلله به تعالى بتغييره فحذفت 
الهمزة منه ثم أدغم لام التعريف في لام الأصل فصار لفظ الله آكد اختصاصا بالمعبود بحق 
بسبب حذف الهمزة والإدغام» فالإله قبل حذف الهمزة وبعده علم للذات المقدس لكنه 
قبل الحذف أطلق على غيره تعالى إطلاق النجم على غير الثريا وبعده لم يطلق على غيره 
أصلا فإن الأعلام الغالبة تخالف الأعلام القصدية من حيث إن علمية الأعلام الغالبة اتفاقية 
لم يكن اختصاصها بأشهر أفراد الجنس إلا لكثرة استعمالها فيه: وذلك لا ينافي جواز 
إطلاقها على غيره بخلاف الأعلام القصدية فإنها بسبب كونها موضوعة ابتداء لفرد معين من 
أفراد الجنس لا يجوز إطلاقها على غيره. قوله: (ولأنه لا بد له من اسم يجري عليه 
صفاته) فإن قانون الوضع اللغوي واستعمالات العرب يقتضيان أن يسمى كل شيء من 
الأشياء المعتبرة باسم موضوع لذاته المخصوصة وأن يجري عليه ما فيه من المعاني 
والأوصاف القائمة به وإن لم يجب ذلك عقلاً لجواز أن يتصور الشيء بوجه ما من غير أن 
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يتصور ذاته المخصوصة» وتوضع ألفاظط دالة على عا فيه من المعاني من غير أن يوضْيْع ما 
يدل على ذاته الممعخصوصة. 


قوله: (ولا يصلح له) أي لا يصلح لأن يكون اسمًا لذاته المخصوصة من بين أسمائه 
تعالى سوى لفظ الجلالة لعدم ظهور معنى الوصفية فيه بخلاف سائر أسمائه الحسنى فإنها 
صفات مشتقة بلا خفاء. قوله: (ولأنه لو كان وصفًا لم يكن قول لا إلله إلا الله توحيذا) 
وذلك لأنه لو كان وصمًا لكان كليًا لأن مفهوم الصفة شيء ما حصل له المشتق منه وهذا 
مفهوم كلي غير مانع من وقوع الشركة فيه. ولا يخفى أن إثبات ها يصح اشتراكه بين كثيرين 
لا يستلزم التوحيد وعدم كونه توحيدًا باطل لإجماع العقلاء على أنه توحيد إلا أن هذا الدليل 
ل ل ا ل ا ا 
كوئه علما لذاته المخصوصة لجواز كونه اسم جنس فلا يبت يثبت به المدعيء فالظاهر أن يقال 
ولأنه لو لم يكن علمًا سواء كان صفة أو اسم جنس لم يكن قول لا إلله إلا الله توحيدًا فإن 
الدليل حينتذ يثبت علميته بناء على كون عدمها مستلزمًا للمحال. قوله: (والأظهر أنه وصفف 
في أصله) اختار المصنف هذا المذهب بشهادة قوله: «والأظهر» واستدل عليه بما سيأتي من 
خوله : «لأن ذاته تعالى من حيث هو ذاته غير معقول للبشر» قم فيمتنع أن يوضع لفظ يدل عليه 
بخصوصه سواء كان الواضع هو الله تعالى أو البشرء أما الأول فلأن الحكمة في تخصيص 
اللفظ بإزاء المعنى تفهيم ذلك المعنى لنا عند إطلاقه وذلك إنما يتصور في المعاني المعقولة 
للبشرء وأما الثاني فظاهر لأن البشر إنما يضع اللفظ بإزاء ما تعقله من المعنى إلا أن إثيات 
كونه وصمًا في الأصل لما توقف على دفع الدلالة التى أوردهاء لإثبات كونه علمًا لذاته 
المخصوصة دفعها أولاً فقال: الكنه لما غلب عليه» إلخ يعني أن إجراء الأوصاف عليه لا 
يتوقف على أن تضع بإزاء ذاته المخصوصة علمًا قصديًا بل يصح ذلك بأن يكون ما هو 
بمنزلة العلم القصدي في إفادة التعيين كالثريا والصعق فإنهما وصفان فى الأصل إلا أن الأول 
عا ن طلقا الكراكب المجديعة الميساة بيات فقن السخرىه. والناتن معان عنما لتقويلة بين 
نفيل بن عمرو بن كلاب بالغلبة بحيث صار كالعلم القصدي في إفادة التعيين وعدم 
استعمالهما في غير ما غليا عليه. روي أن خويلدًا كان يطعم الئاس بتهامة فهبت ذات يوم 
ريح شديدة فسفت التراب في جفانه فشتمها فرمي بصاعقة فقتلته فسمي صعقًا. أما أنهما 
وصفان فى الأصل فكان الثريا تصغير ثروى تأنيث ثروان صفة مشبهة من القراء وهو كثرة 
المال أو من الثروة وهي كثرة العددء وفي الصحاح: الثراء كثرة المال ومال ثري على فعيل 
أي كثير ومنه رجل ثروان وامرأة ثروى وتصغيرها ثريا والثروة كثرة العددء يقال: إنه لذو 
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اللسسيييم ا ل لصم مس نه ممم 


ثروة وذو ثراء يراد به أنه لذو عدد وكثرة مال والصعق صفة مشبهة لمن أصابته الصاعقةوهى 
إاز مقط من السسماء قي رع النلقه لزلا إن نظ االعلالة وبين اننظ الضطق قر امن نيف |2 
الغلبة في لفظ الجلالة تقديرية وكذا في لفظ الثريا بخلاف لفظ الصعف فإن الغلبة فيه تحقيقية 
وذلك لأن الغلبة التحقيقية عبارة عن أن يستعمل اللفظ أولاً في معنى ثم يغلب على آخر 
كالصعق» والتقديرية عبارة عن أن لا يستعمل من ابتداء وضعه في غير ذلك المعنى لكن 
يكون مقتضى القياس أن يستعمل في غيره: ولفظ الجلالة والثريا من هذا القبيل إذ لم 
يستعملا من إبتداء وضعهما في غير المعبود بالحق والكوكب المخصوص أصلاً لكن مقتضى 
القياس أن يستعملا في غير ذلك أيضًا مما وجد فيه المعنى الوضعي الذي هو مدلولهما 
الأصلي. والدبران والعيوق من هذا القبيل فإن الدبران فحلان بمعنى الفاعل من الديور وهم 
يقولون: إن الكوكب المسمى به بدبر الثريا خاطبًا لها والعيوق فيعول بمعنى الفاعل من العوق 
وهو المنع سمي بذلك لأن من تخيلاتهم أن الدبران خطب الثريا وساق إليها كواكب صغارًا 
معه والعيوق بينهما يعوقها عنه. والقياس يقتضي أن يطلق كل واحد من الدبران والعيوق على 
كل ما فيه معنى الدبور والعوق لأن العلم الغالب ما كان في الأصل موضوعًا لمعنى جنسي 
كلي ثم صار علمًا لفرد من أفراد ذلك الجنس بغليته عليه؛ وقيلاس الجنس أن يطلق على كل 
واحد من أفراده لكن لم يرد إطلاق شيء من لفظي الدبران والعيوق على غير الكوكبين 
المخصوصين. والعيوق نجم أحمر مضيء على طرف المجرة الأيمن يتلو الثريا لا تتقدمه 
وأصله عيووق على فيعول» والدبران خمسة كواكب من الثور يقال إنه سنامه وهو من منازل 
القمر. لقد وقع العدول عن بيان مراد المصنف بقوله: الكنه لما غلب عليه بحيث لا 
يستعمل في غيره إلى آآخره بسبب تطويل الكلام في مبادىء المقصود فلنرجع إلى بيان المراد 
وهو دفع الوجوه المذكورة في إثبات كونه علمًا لذاته المخصوصة الوجه الأول أن لفظ 
الجلالة لو كان صفة لجاز أن يرصف به والحال أنه يمتنع أن يوصف به فثبت به أنه علم 
فدفعه المصنف بأنه لما غلب على المعبود بالحق وصار كالعلم القصدي أجري مجراه في 
امتناع أن يوصف بهء والوجه الثاني أن لفظ الجلالة لو كان صفة لما بقي لذات الواجب اسم 
يجري عليه صفاته لأن ما عداه مما يطلق عليه لا يصلح أن يكون اسمًا له فدفعه أن إجراء 
الأوصاف عليه تعالى لا يتوقف على أن يكون له علم تصدي بل يصح ذلك بأن يكون له ما 
يجري مجرى العلم القصدي مما غلب عليه بحيث لا يستعمل في غيره بعد الغلية فإنه يكفي 
فى إجراء صفاته تعالى عليه والوجه الثالث أله لو كان صفة لكان مفهومه كليًا مشتركا بين 


- 


كثيرين فلا يكون قولنا لا إلله إلا الله توحيذًا للمعبود بالحق لأن إثبات ما يصح اشتراكه لا 
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ىر 


والصّعِقء أجري مجراه في إجراء الأوصاف عليه وامتناع الوصف به وعدم“ تظرّق احتمال 
الشركة إليه» لأن ذاته من حيث هو بلا اعتبار أمر آخر حقيقي أو غيره غيرُ معقوك للبشر 
فلا يمكن أن يُدل عليه بلفظ؛ ولأنه لو دل على مجرد ذاته المخصوص لما أفاد ظأهزذ 
قوله سبحانه وتعالى: #وَهُوٌ أَنَّهُ في السَّمَوْتِ# [الأنعام: "] معنى صحيسًا. ولأن معنى 
الاشتقاق وهو كون أحد اللفظين مشاركا للآخر في المعنى والتركيب وهو حاصل بينه وبين 
الأصول المذكورة. وقيل: أصله لأمًا بالسُريانيَة فعُربَ بحذف الألف الأخيرة وإدخالٍ 
اللام عليه وتفخيم لامه إذا انفتح ما قبله» أو انضم سْبْةُ. وقيل: مطلقًا. وحذف ألفه لحن 


يكون توحيدًا فدفعه بأن إفادة القول المذكور التوحيد لا يتوقف على كون لفظ الجلالة علمًا 
قصديًا لذاته المخصوصة بل يكفي في إفادته التوحيد أن لا يتطرق احتمال الشركة سواء كان 
علمًا قصديًا لذاته المخصوصة أو من الأعلام الغالبة المختصة بها. ثم شرع في تقرير أدلة 
المذهب المختار عنده فقال: ١لأن‏ ذاته تعالى من حيث هو ذاتهة إلخ واعترض على ما اختاره 
من المذهب بأنه إذا كان في الأصل وصمًا ثم عرض له معنى الاسمية بالغلبة لم يكن الله 
تعالى في أصل الوضع بل إلى عروض الغلبة اسم يجري عليه صفاته وهو ظاهر لزومًا 
وفسادّاء وأجيب عنه بأنه إنما نشأ من عدم التفرقة بين الغلبة التحقيقية والتقديرية ومن الغفلة 
عن [غناء التقديرية عن الوضع. وأورد على المصنف في تقرير ما اختاره من المذهب يأن 
يقال إن الغلبة في الصفة لا توجب العلمية كما قال في الكشاف: إن الرحمن من الصفات 
الغالبة فكيف قال المصنف إنه صار علمًا بالغلبة وهو مزيد عليه لأنه لم يقل كذلك بل قال 
إنه صار كالعلم فلذلك أجري مجرأه. 


قوله: (ونفخيم لامه إذا انفتح ما قبله) نحو إن الله أو إن ضم نحو: يضرب الله سنة 
أي طريقة مسلوكة متواترة من علماء القراءة وأما إذا انكسر ما قبله كما في #بسم الله» 
و #الحمد الله» فإن أكثر القراء على ترقيق لام الجلالة حينئذ لأن الانتقال من الكسرة إلى 
اللام المفخمة ثقيل لأن الكسرة تقتضي التسفل واللام المفخمة تقتضي الاستعلاء. ولا يخفى 
أن الانتقال من السفل إلى العلو ثقيل. وإنما استحسنوا التفخيم في الموضعين فرقًا بين لفظة 
الله ولفظة اللام في الذكر ولأن التفخيم مشعر بالتعظيم المناسب لاسم الله فإنه يستحق أن 
يبالغ في تعظيمه ففخم لامه إن لم يمنع منه مانع» والتفخيم يقال بالاشتراك على ضد الترقيق 
وهو التغليظ وعلى ضد الإمالة والمراد به ههنا المعنى الأول. قوله: (وقيل مطلمًا) يعنى قيل 
إن تفخيم لامه سنة سواء كان ما قبله مفتوحًا أو مضمومًا أو مكسورًا فيفخم في نحو الله 
أيضا. قوله؛ (وحذف ألفه لحن) أي خفطأ لأن الألف التي وقعت قبل الهاء في لفظه من 
أجزاء لفظ الجلالة وهو من أجزاء البسملة التي هي جزء من الفاتتحة عند الإمام الشافعي؛ 
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عبس بستنا 


َفْسَدُ به الصلاة ولا ينعقد به صريخٌ اليّمين. وقد جاء لضرورة الشعر: 
احا 567 الك د ] إذا ماالله تَارَك فى الركجةك 
والرحمن الرحيم اسمان بنيا للمبالغة من رحم كالغضبان من غغضتء» والعليم من 
علم؛ والرحمة في اللغة رقة القلب وانعطاف يقتضي التفضل والإحسانُء ومنه الْرّحَمُ 


ومن المعلوم أن لكل يتتفي بانتفاء جزئه أي جزء كان فمن حذف الألف الواقعة قبل هاء لفظ 
الجلالة فى بسملة الفاتحة تفسد صلاته لقوله عليه الصلاة والسلام: ١لا‏ صلاة إلا بالفاتحة؟. 
فقراءتها في الصلاة فرض عند الإمام الشافعي فإنه ذهب إلى أن من ترك حرفا واحدا من 
الفاتحة وهو يحسنئها لم تصح صلاتهء وأيضًا من حذف الألف في اليمين بالله وقال عند 
الحلف : بله لا تنعقد يمينه إلا أن يتقى به اليمين. واليمين الصريح ما ينعقد يميئًا وإن لم ينو 
ذلك لأن كونه يميئا صريحًا موقرف على وجود لفظ الجلالة مصدرًا بياء القسم ولم يوجد 
ذلك بحذف ألفه لأن انتفاء الجزء يستلزم انتفاء الكل بل هو عين انتفاء الكل . وإنما قال: 
«صريح اليمين؟ لأنه ينعقد به اليمين إن نوى به الحلف ظهر أنه من تلفظ بلفظ الجلالة بلا 
ألف لحن في تلفظهء والاستشهاد على حذف ألف الجلالة بالبيت المذكور إنما هو باللفظ 
الأول من لفظي الجلالة فيه. ومعنى البيت الدعاء على رجل يسمى بسهيل بعدم البركة فيه 
وهي النماء والزيادة. قوله: (والرحمن الرحيم اسمان بنيا للمبالغة) أراد بالاسم ههنا ما يقابل 
الفعل والحرف فلا ينافي وصفغتيهما فإنهما صفتان مشبهتان مبنيتان من رحمء فإن قلت: 
الصفة المشبهة لا تبنى إلا من فعل لازم فكيف اشتقاقهما من رحم وهو متعد؟ أجيب عنه بأن 
الفعل المتعدي قد يجعل لازمًا بمنزلة الفعل الغريزي فينقل إلى فعل بضم العين ثم تشتق منه 
الصفة المشبهة. ذكره السكاكي في تصريف المفتاح» وذكره صاحب الكشاف في الفائق في 
فقير ورفيع ألا يرى أن رفيع الدرجات معناه رفيه درجاته لا رافع للدرجات» وكذا الرب 
والملك فإنهما صفتان مشبهتان بناء على تنزيل فعلهما منزلة اللازم بنقله إلى فعل. والرحيم 
إن جعل صيغة مبالغة كما نص عليه سيبويه في قولهم: هو رحيم غلانًا فلا إشكال فيهء وإن 
جعل صفة مشبهة كالرحمن فالوجه ما ذكر. قوله: (والرحمة في اللغة رقة القلب وانعطاف 
يقنضي التفضل والإحسان) الانعطاف الميل. والمراد ههنا الميل النفساني وهو الشفقة والرقة 
التى هي من الكيفيات الانفعالية التابعة للمزاج الجسماني والله تعالى منزه عن ذلك لكونه 
مقتضيًا للإمكان فينبغي أن لا يصح توصيفه تعالى بالرحمن الرحيم والرؤوف والعطوف 
والغضب ونحوها مما يقتضي مبدؤها أن يكون المتصف به منفعلاً انفعالاً نفسانيًا ومتكيقًا 
بالكيفيات النفسائية المستحيلة في حقه تعالى إلا أنه تعالى يوصف بذلك باعتبار غايات 
مأخذهاء فإن أسماء الله تعالى إنما تؤخذ باعتبار الغايات التي هي أفعال وآثار يصح صدورها 


لانعطافها على ما فيها. وأسماء الله تعالى إنما تؤخذ باعتبار الغايات التى<هئي أفعالٌ دون 
المبادي التي تكون انفعالات. والرحمن أبلغ من الرحيم لأن زيادة البناء تدل عبلى, زيادة 


عنه تعالى فيراد بالرحمن الرحيم المحسن المتفضل بالإرادة والاختيار قضاء لحاجة المحتاجين 
عناية بهم لا باعتبار ميادىء تلك الأفعال التى هي انفعالات نفسانية لا يمكن اتصافه تعالى 
بها. ولفظ المبادوى والغايات إشارة إلى أن محصول الجواب أن إطلاق مثل هذه الأسماء 
عليه تعالى مجاز مرسل من قبيل إطلاق اسم السيبب على المسبب فإن تلك الكيفيات 
الانفعالية أسباب وميادٍ لتلك الأفعال التى هي غايات لها كالرحمة والرقة اللتين هما من 
أسياب الإحسان والتفضل . 


قوله: (والرحمن أبلغ من الرحيم) لما بِيّن أنهما اسمان بنيا للمبالغة بيّن أن الرحمن 
أبلغهما. نقل عن الزجاج أنه قال: الرحمن اسم الله تعالى خاصة فلا يقال لغيره رحمن 
ومعناه المبالغ في الرحمةء وفعلان هن بناء المبالغة تقول لشديد الامتلاء ملآن ولشديد الشبع 
شبعان؛ والرحيم اسم فاعل من رحم يقال رحم فهو رحيم وهو أيضا للمبالغة إلا أن الرحمن 
أبلغ منه وأما اشتراكهما في أصل المبالغة كلا فلما نقل عن الزمخشري أنه قال: كل ما هو 
معدول عن أصل فهو أبلغ من أصله. فعلى هذا يكون رحيم ورحوم ورحمن للمبالغة لكون 
كل واحد معدولاً عن راحمء وأما كون رحمن أبلغ منه فقد استدل عليه بما اشتهر من أن 
زيادة اليناء كرد لزيادة المعنى كما في قطع وقطعء فإن التشديد في الثاني للتكثير وهذه 
الفاعدة نقضت بالصفة المشبهة التي قلت حروفها عن حروف اسم الفاعل نحو حذر وحاذر 
قإن الأول لدلالته على الدوام والثبوت أزيد معنى هن الثاني مع أن الثاني أزيد حروقًا بالنسبة 
إلى الأول. وأجيب عنه بأن ذلك أي كون الزيادة في البناء لزيادة المعنى مشروط بعد كون 
البنائين مشتقين من أصل واحد باتحادهما في النوع كصد وصديان وغرث وغرثان وفرح ” 
وفرحان. قإن الكل من نوع واحد لأنها صفة مشبهة فلا يرد النقض بنحو وحذر وحائر 
لأنهما وإن كانا نشتقين من أصل واحد إلا أنهما نوعان» فإن حاذر اسم فاعل وحذر صفة 
مشبهة والغرث الجوع يقال: غرث يغرث من باب علم فهو غرثان»: والصدى العطش يقال: 
صدى يصدي من باب علم أيضًا فهو صديان وصدء وقد يجاب بأن القاعدة أكثرية لا كلية. 
ثم إنه لما ذكر أن الرحمن أبلغ من الرحيم لما اشتهر من أن زيادة البناء تدل على زيادة 
المعنى بين وجه زيادة المعنى في رحمن فقال: «وذلك؟ أي زيادة المعنى في رحمن إنما 
تؤخذ تارة باعتبار الكمية وأخرى باعتبار الكيفية كما ذكر في المطلع من أن الرحمن الذي 
كثرت آثار رحمته والرحيم الذي فويت آثار رحمته. ففي الدنيا يصل رزقه إلى كل مؤمن 
وكافر وحيوان ونبات وفي الآخرة لا يصل إلا إلى المؤمن من غير أن الواصل في الدنيا مع 
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المعنى: كما في قطع وقطع وكبَار وكبّاره وذلث إنما تؤخذ تارة باعتبار"الككميّة وأخرى 
باعتبار الكيفيّة. فعلى الأول قيل: يا رحمن الدنيا لأنه يعم المؤمن والكافرء .ورحيم 
الآخرة لأنه يخصٌ المؤمن. وعلى الثاني قيل : يا رَحمنٌ الدنيا والآخرة ورحيم الدني لان 
النعم الأخرويّة كلها حُسامء وأمًا النْعْمْ الدنيوية فجليلة وحقيرةٌ . وإنما قدم والقياس يقتضى 
كونه كثير الكمية نظرًا إلى كثرة متعلقة فهر قليل الكيفية لقلة الدنيا وسرعة انصرامها وكثرة 
شوائبهاء والواصل في الآخرة مع كونه قليل الكمية باعتبار قلة من يصل إليه وهم الذين ماتوا 
على الإسلام فهو كثير الكيفية لكونه مستلزمًا للملك المؤيد والنعيم المخلد. فإن نظر إلى أن 
زيادة المعنى في رحمن باعتبار الكمية يقال: يا رحمن الدليا أي يا من كثرت آثار رحمته في 
الدنيا من حيث إنها تصل إلى كل مخلوق» ويقال: يا رحيم الآخرة لأن كمية آثار رحمته في 
الآخر ليس مثل كميتها في الدنيا لأنها تختص بالمؤمن في الآخرةء وإن نظر إلى زيادة المعنى 
في رحمن باعتبار الكيفية يقال: يا رحمن الدنيا والآخرة ورحيم الدنيا أي يا من قويت وجلت 
آثار رحمته في الدارين ولا يقال: يا رحمن الدنيا بل يقال: يا رحيم الدنيا لأن النعم الدنيوية 
منها جليلة وحقيرة. قوله: (وإنما قدم) جواب عما يقال: لما كان الرحمن أبلغ من الرحيم 
كان ينبغي أن يقدم الرحيم لتظهر فائدة ذكر الرحمن بعده لأنه لما كان أبلغ من الرحيم كان 
مشتملا على معنى الرحيم مع زيادة فيفيد ذكره بعد ذكر الرحيمء وأما إذا قدم الأبلغ فلا 
يكون لذكر الأدنى بعده فائذة. فأوجه تقديم الأبلغ ههنا؟ وأجاب عته بأربعة أوجه: تشرير 
الوجه الأول أن أبلفيه الرحمن باعتبار الكمية ودلالته على كثرة آثار رحمته فتكون الرحمة 
المدلول عليها بلفظ الرحمن هي الرحمة الدنيوية وهي متقدمة في الوجود على الرحمة 
الأخروية فناسب أن يقدم اللفظ الدال عليها في الذكر أيضًاء وتقرير الوجه الثاني أن الرحمن 
من حيث إنه لا يوصف به غيره تعالى صار كالعلم المختص بذاته تعالى فناسب أن يقارن 
ذكره ذكر لفظ الجلالة الذي هو علم بخلاف الرحيم فإنه يوصف به غيره تعالى» وإنما قلنا 
إن الرحمن لا يوصف به غيره تعالى لأن معناه المنعم الحقيقي البالغ في الرحمة غايتها وكونه 
منعمًا حقيقيًا إشارة إلى أن اتصافه تعالى بهذه الصفة اتصاف حقيقي بحيث لا يشوبه شائبة 
تجوز وتوسط غير وكونه بالا في الرحمة غايتها إشارة إلى أنه إنما ينعم على عباده بمجرد 
الرحمة والعناية للمحتاج بقضاء حاجته وأنه لا يستعيض أي لا يطلب عوضًا بوجه ما من 
المنعم عليه بمقابلة لطفه وإنعامه. فإن الباء في قوله: ابلطفه» وإنعامه للمقابلة وذلك العرض 
إما جلب نفع أو دفع ضر وأشار إلى الأول بقوله: ”يريد به جزيل ثواب من الحق تعالى في 
العقبى: «أو جميل ثناء؛ من الخلق في الدنيا. وأشار إلى الثاني بقوله: «أو يزيح؟» أي يزيل 
«ربقة الخسة» أي عارها والاستنكاف عنها فإن من يمسك ماله عن فقير يستحقه يعد خسيسًا 


كرت سورة الفائحة/ الآبة : 0 


الترمّيَ من الأدنى إلى الأعلى لتقدّم رحمة الدنياء ولأنه صار كالعَلم "من حيث إنه لا 
يوصّف به غيره» لأنْ معناه المُنْعِمُ الحقيقئ البالغ في الرحمة غايّتها وذلك لا 'يَضِدِق على 
غيره لأنَّ مَن عذاه هو مستفيض بلطفه. وإنعامه يريد به جزيل ثواب أو جميل 'ثنّاء أو 
بزيح رقة الجنسية أو حُبٌ المال عن القلب. ثم إنه كالواسطة في ذلك لأن ذات النتخ 
ووجودها والقدرة على إيصالها والداعِيّة الباعثة عليه» والتمكن من الانتفاع بها والقوى 
التى بها يحصل الانتفاع إلى غير ذلك من خلقه لا يقدر عليها أحد غيرّه. أو لأن الرحمن 
لما دل على جلائل النعم وأصولها ذكْرٌ الرّحيمَ ليتنارل ما خرج منها فيكون كالتتمة 


فيعطيه استنكافًا عن معرة الخسة. وفي بعض اللسخ «أو يزيح رقة الجنسية» أي يزيل بإنعامه 
الرقة العارضة على قلبه المقتضية للاضطراب الناشىء عن التتجانس بيئه وبين المنعم عليه. 
ولا يخفى أن الرحمة بهذا المعنى تختص به تعالى لا يوصف بها غيره ضرورة أن الرحمة 
البالغة إلى هذه الغاية غير متحققة فيما عداه تعالى لأنهم لا يقدرون على شيء من هذه النعم 
الجسام وإن قدروا على شيء مما يسمى لطفمًا وإنعامًا فلا يكون صدور ذلك منهم على طريق 
اللطف ومحض. الجود والكرم بل لطلب عرض في مقابله . 


قوله: (ثم إنه كالواسطة في ذلك) أي ثم إن من عداه تعالى من المنعمين بكسر العين 
ليس منعمًا حقيقيًا بما أنعم به بل المنعم الحقيقي بذلك هو الله تعالى وإن من عداه تعالى 
كالواسطة في الوصول العارض لها والقدرة على إيصالها إلى مستحقهاء وإن لم تكن مؤثرة 
حقيقة فإنها قدرة كاسبة -خلقها الله تعالى في العبد. وكذا الداعية التي حملته على إيصالها إليه 
وكذا تمكن المنعم بتلك النعم والقوى الظاهرة والباطنة التي بها يتمكن من الانتفاع بها كل 
ذلك من خلقه تعالى لا يقدر عليه أحد غيره فثبت بذلك أنه لا يصدق المنعم الحقيقي على 
غيره تعالى. قوله: (أو لأآن الرحمن لما دل على جلائل التنعم وأصولها) بناء على أن أبلغيته 
من الرحيم باعتبار الكيفية» والمقصود بالقصد الأولى في مقام التعريض لعظمة الله تعالى 
ولكمريائه توصيفه تعالى بكونه منعمًا بجلائل اللعم وعظائمها دون دقائقها ولطائفهاء واقتضى 
ذلك أن يبتدأ بوصفه تعالى بالرحمن الذي يدل على كونه منعمًا بجلائل النعم ولا يدل على 
كونه منعمًا بدقائقها فاحتمل أن يتوهم أن دقائق النعم لدناءتها بالنسبة إلى جلائلها لا تطلب 
من جنابه تعالى ولا ينبغي أن يتوجه لطلبها إلى بابه فوجب أن يتقدم وصفه تعالى بالرحمن 
لكون تقديمه أنسب بمقام توصيفه تعالى بجلال العظمة والكبرياء ثم يوصف بكونه رحيمًا 
ليكون كالتتمة لما قبله» ويدل على أنه تعالى مولى النعم كلها ظاهرها وباطنها جلاثلها 
ودقائقها حتى لا يتوهم أن دقائق النعم مما لا يلتفت إليها ولا يسأل منه تعالى استتحياء منه 
تعالى وزعمًا أن الحاجة اليسيرة لا تسأل إلا من منعم يسير القدر. فالله تعالى لما اتبع 
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والوديفت لقع ان االلميسافظلة بعلن و ووس" لاعت موا لا ليبن أنه يو سق الكو ززن خط 
اختصاضه بالله تعالى أن يكون له مؤنث على فعلى أو فعلانة إلحاقًا له بما هو القالب في 
الرحمن الرحيم فكأنه قال: يا عبدي كما علمتني رحمانًا فتطلب مني عظيم مهماتك فاعلج 
أيضًا أني رحيم فاطلب مني دقائقها أيضًا. وقد ورد في الأخبار أن الله تعالى قال لموسى عليه 
الصلاة والسلام: يا موسى سل حاجتك مني حتى ملح طعامك وشسع نعلك. قوله: (أو 
للمحافظة على رؤوس الآي) هذا مبني على كون البسملة آية من الفاتحةء والمراد برؤوس 
الآي أواخرها متصفة بهيئة مختصة وصيغة معينة وهي كون حرفها الأخير بعد الياء الساكنة 
مثل #رب العالمين*» و “ايوم الدين» و #نستعين# دون الحرف الأخير منها لأن الحرف 
الأخير في بعضها ميم وفي بعضها نون فلا توافق فيها. قوله: (والأظهر أنه غير مصروف) 
اختلف النحويون في شرط منع صرف فعلان إذا كان صفة؛ فمنهم من قال: إن شرطه وجود 
فعلى وقيل: انتفاء فعلانة» وهذا القول أولى لأن مقصود كل فريق من اشتراط ما شرطوه 
إفادة أن يكوت فعلان غير قابل للتاء لتحقق مشابهته بمثل حمراء في ذلك أي في عدم قبول 
تاء التأنيث فإنهم اتفقوا على أن تأثير الألف والئون في منع الصرف مشابهتهما لألف التأنيث 
الممدودة في عدم قبول التاء» فظهر بذلك أن الشرط قصد انتفاء فعلانة. وأما وجود فعلى 
فإنما جعل شرطا لاستلزامه انتفاء فعلانة لأن كل ما يجيء منه فعلى فإن مؤنثه لا يجيء 
فعلانة في لغة العرب فن شرط في منع صرف فعلان انتفاء فعلانة لم يصرف رحمن لتحقق 
الشرط فيه» ومن شرط وجود فعلى صرفه لعدم مجيء فعلانة فيتبغي أن يكون رحمن منصرقا 
وغير منصرف معًا لانتفاء شرط منع صرفه على أحد القولين وهو وجود فعلى. وجوازه على 
القول الآخر وهو انتفاء فعلانة واعتبار الحكمين في كلمة واحدة غير معقول فوجب القول بأنه 
إما منصرف على التعيين أو غير منصرف. وقد اختار المصنف وصاحب الكشاف كونه غير 
منصرف وإن حظر أي منع اختصاصه به تعالى أن يكون له مؤنث على فعلى أو فعلانة حتى 
يقال امتئع صرفه لأنه وجد شرط منع صرفه على مذهب وانتفى على آخر فتعارضا وتساقطاء 
فوجب أن يصار في تعيين حكمه إلى طريق آخر وهو إلحاقه بما هو الأغلب في بابه وهو 
فعلان صفة فإن الأغلب فيه مئع الصرف كما في عطشان وغرثان وسكران» فإن الأصل عند 
اشتباه حكم كلمة إلحاقها بالأعم الأغلبٍ في بابها كما في لفظ رحمن فإنه لا سبيل ثنا إلى 
أن نقول إنه غير منصرف لوجود شرطه وهو انتفاء فعلانة لأن عندنا ما يعارضه ويقتضي 
انصرافه وهو انتفاء شرط منع صرفه الذي هو وجود فعلى فلما حظر اختصاص هذا اللفظ بالله 
تعالى أن يكون له مؤنث على فعلى أو فعلانة وجب حمله على ما هو الأكثر في منع بابه لأن 
إلحاق الفرد بالأعم الأغلب أولى عند الاشتباه فى حكمه فحكمه منع صرفه بقياسه على نحو 
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بابه. وإنما خصٌ التسمية بهذه الأسماء ليعَلم العارق أن المستحق لأ “مستعانَ به في 
مجامع الأمور هو المعبود الحقيقي الذي هو مُولِيْ النعم كلها عاجلها وأجللها جليلها 
وحقيرها فيتوجه بشراشره إلى جناب القدس ويتمشك بحبل التوفيق ويشغِل سرة (بذكره 
والاستمدادٍ به عن غيره. 


#الحَكمد إِلَّهِ» الحمد هو الثناء على الجميل الاختياري من نعمة أو غيرهاء 


عطشان وغرثان. قوله: (في مجامع الأمور) أي في جميعها فإن المجامعم جمع مجموع. 
والمولى بضم الميم المعطي . قوله؛ (فيئوجه) عطف على قوله: #يعلم». والشراشر النفس 
والكل يقال للواحدة شرشرة بالفتح يقال: ألقى عليه شراشره أي نفسه حصرًا ومحبة. قوله؛ 
(لآن يستعان به) إشارة إلى رجحان كون الباء للاستعانة بأن يشبه اسمه تعالى بما هو الآلة 
للفعل المشروع فيه من حيث إن ذلك الفعل لا يتم ولا يعتد به شرعا ما لم يصدر باسمه 
تعالى» وإن جاز كونلها للملابسة على وجه التبرك به والوجه في كون تخصيص التسمية 
بالأسماء المذكورة وسيلة إلى علم العارف بما ذكره هو ما اشتهر من أن تعليق الحكم 
بالمشتق يفيد علية المأخذ لذلك الحكم فلما علق حكم الاستعانة بالله الرحمن الرحيم فقد 
علم العارف أن الاستعانة بمسمى هذه الأسماء الشريفة إنما هي لكونه معبودًا حقيقيًا موليًا 
للنعم كلها. قوله: (ويشغل سره بذكره) أي ويجعله مشغولاً بذكره وبالاستمداد به. قوله: 
(هن غيره) متعلق بيشغل . 


قوله: (الحمد هو الثناء) أشار به إلى أن مورد الحمد خاص وهو اللسان وحده لأن 
الغناء هو الذكر بالخير فلا يكون إلا باللسان وقوله: على الجميل الاختياري ١مطلقًا؛‏ أي سواء 
كان ذلك الجميل من قبيل الفضائل المختصة بالمحمود كعلمه وكرمهء أو من قبيل الفواضل 
المتعدية إلى الحامد كالإنعام أشار به إلى أن متعلق الحمد خاص وهو الجميل الاختيئاري 
بالنسبة إلى متعلق المدحء فإن المدح يكون بمقابلة الجميل الغير الاختياري أيضًا حيث يقال: 
مدحته على حسنه فيكون الحمد أخص مطلفًا من المدح لأن كل حمد مدح من غير عكس . 
قوله: (من نعمة أو غبرها) تقديره من إنعام نعمة لأن نفس النعمة ليست من الأمور 
الاختياريةء فإن قيل: تقييد الجميل المحمود عليه بكونه اختياريًا يقتضي أن لا يحمد الله 
تعالي بمقابلة صفاته الذاتية كالقدرة والإرادة والعلم والحياة لأنها ليست باختيارية مع أنه تعالى 
يحمد عليها فيقال الحمد لله على عظمة جلاله وعلى وحدانيته؛ أجيب أولاً بمنع كون الثناء 
الواقع في مقابلتها حمذا بل هو مدح وإطلاق الحمد عليه من قبيل ذكر الخاص وإرادة العام 
فإنه تعالى كما يمدح على صفات فعله كالخلق والرزق يمدح أيضًا على صفات ذاته كالعلم 
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والمدح هو الثناء على الجميل مطلمًا تقول: 1200ظظ على علمه وكرمغث©, ولا تقول: 
حمدته على حسنه بل مدحته. وقيل: هما أخوان والشكر مقابلة النعمة قوال: وعملا 
واعتقاذا. كال : 
أفادتكت التجماة مشي اثلانة يدى ولباتى .والضية التشكن 
هو أعمْ منهما من وجه وأخصٌ من آخر. 

والقدرة ولا يحمد إلا على صفات فعله؛ وثانيّا بتسليم كونه حمذ! بناء على جعل الصفات 
المذكورة بمنزلة أفعال اختيارية لذات الواجب إما لكون ذاته كافية فيها أو لكوتها مبادىء 
الأفنال الحييلة الاترارية, ويضرة آنا يقال المراك كوت المحمود علن ]مذ اعقارنا أن كد 
للاختيار مدخل في تحققه في بعض المواد وإن لم يتحقق بالاختيار في المواد الأخر فيكون 
قوله: «هو الثناء على الجميل الاختياري؟ بمعنى على الجميل الذي من شأنه أن يحصل 
بالاختيار وإن لم يكن اختياريًا في جميع الصور. ويؤيد هذا الاحتمال قول المصنف تقول: 
«حمدت زيذا على علمه وكرمه؛ فإنه تصريح بأن كل واحد من العلم والكرم جميل اختياري 
بناء على حصوله بالاختيار في بعض الصور مع إن العلم كيفية انفعالية فائضة من فضل الله 
تعالى ولي من الأفعال الاختيارية للنفس. وكذا الكرم فإنه صمة غريزية جبل عليها الإنسان لا 
اختيار له فيها وإن كان طريق حصول العلم وسبب فيضانه من المبدأ اختياريًا وكان آثار الكرم 
وثمراته اختيارية. فإن قيل: إذا يغاير مفهوم الحمد كونه في مقابلة الجميل الاختياري ثم 
يستقيم ما اشتهر بين العلماء من أنه تعالى كما يستحق الحمد لإفضاله يستحقه أيضا لذاته؛ 
قلنا: معنى استحقاقه لذاته استحقاقه لذاته المستجمعة لجميع صفاته الذاتية والفعلية فيرجع 
المعنى أنه تعالى يستحق الحمد لجميع صفاته الحسنى فإن ذاته تعالى لما كان كافيًا في 
اتصافه بها صار استحقاقه الحمد لها بمنزلة استحقاقه إياه لذاته. والمشهور في تعريف الحمد 
أنه هو الوصف بالجميل على جهة التعظيم لأن الثناء لا يكون إلا على جهة التعظيم لأن 
ما لا يكون على جهة التعظيم استهزاء فلا يطلق عليه الثناء فقوله: «هو الثناء على الجميل 
الاختياري» يقتضي أن لا يتحقق الحمد إلا بمحمود به وهو الجميل الاختياري سواء كان 
إنعامًا أو غيره وهو ظاهر فيما إذا وصف المنعم بإتعامه أو الشجاع بشجاعته فإنه حمد بلا 
شبهة مع أن تحقيق المحمود به والمحمود عليه هنا ليس بواضح وينبغي أن يعلم أن الإنعام . 
من حيث إنه كمال يوصف به محمود به ومن حيث قيامه بمحله محمود عليه وكذا الحال في 
وصف الشجاع يشجاعته لكن الشجاعة إنما تكون محمودًا عليها باعتبار دلالتها على الأفعال 
الجميلة الاختيارية وإلا فهي ملكة نفسانية غير اختيارية . 


قوله: (وقيل : همأ أخوان) عطف على ما سبق من تعر يفي الحمد والمدح من حيث 
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المعنى فإنه فهم منهما أن الحمد أخص مطلمًا من المدح فعطف على هذا المفهوم ما قيل من 
أنهما أخوان أي مترادفان فإن المراد بأخوتهما ترادفهما كما صرح به الشريف المحقق رحيّه 
الله . ويدل عليه ما ذكره صاحب الكشاف في الفائق من قوله: الحمد هو المدح والوصف 
بالجميل. والظاهر أن ترادفهما مبني على أن لا يعتبر في الجميل المحمود عليه كونه اختياريًا 
كما لم يعتبر ذلك في الجميل الممدوح عليه؛ إلا أن التحرير التفتازاني رحمه الله ذكر في 
حاشيته على الكشاف أن الزمخشري أراد بأخوتهما تلاقيهما في الاشتقاق الكبير لا الترادف 
بناء على أنه شاع في كتبه أن المراد بكون اللفظين أخوين أن يكون بينهما اشتقاق كبير بأن 
يشتركا في الحروف الأصول من غير ترتيب كالحمد والمدح والجذب والجبذ أو أكبر بأن 
يشتركا في أكثر الحروف فقط كالفلق والفلج والفلذ مع اتحاد في المعنى كما بين الأولين فإن 
معناهما الشق أو تناسب كما بين أحد الأولين؛ والثالث» فإن الفلذ بمعنى القطع وهو يناسب 
الشق فظهر أن قوله الحمد والمدح أخوان لا يتعين أن يكون مراده به كونهما مترادفين لكن 
سوق كلامه ههنا وصريح كلام الغائق يدلان على إرادة ترادفهما. ويدل عليه أيضًا قول 
المصنف فيما بعد #والذم نقيض الحمد؛ مع أن المشهور أن الذم نقيض المدح ووجه دلالته 
على ذلك أن الحمد والمدح لو لم يكونا مترادفين لما كان نقيض أحدهما نقيضًا للآخر. 
قوله: (والشكر مقابلة النعمة قولاً وعملاً واعتقادًا) العطف بالواو يشعر بأن المراد بالشكر 
المعرف ههنا هو الشكر الاصطلاحي وهو صرف العبد جميع ما ألعم الله به وأولاه إلى ما 
خلق لأجله والشكر بهذا المعنى مجموع مركب عن مجموع الأفعال الواردة من الموارد الثلاثة 
التي هي اللسان والقلب وسائر الجوارح؛ فيكون ما صدر من أحد هذه الموارد جزءاً من 
حقيقة الشكر لا جزئيًا لها لعدم صدق المجموع المركب على شيء من أجزائه. إلا أن ما 
فرعه على هذا التعريف وهو قوله: «فهو أعم منهما من وجه وأخص من وجه آخر» يقتضي 
أن يكون المراد بالشكر المعرف الشكر اللغوي المعرف بأنه فعل يشعر بتعظيم المنعم يسبب 
كونه منعما وهذا التعريف يصدق على كل واحد من فعل اللسان وفعل القلب وفعل سائر 
الجوارح؛ فيكون كل واحد منهما جزئيًا من جزئيات الشكر اللغوي» وإنما قلنا إنه يقتضي 
ذلك لأن العموم والخصوص المذكور يقتضي التصادق من الطرفين والشكر بمعنى المجموع 
المركب لا يصدق على الحمد الذي هو فعل اللسان وحده فوجب أن تكون الواو العاطفة في 
قوله: «وعملاً واعتقادًا؛ بمعنى أو العاطفة مثلها في قولهم: الكلمة اسم وفعل وحرف لا 
مثلها في قولهم: السكنجبيل خل وعسل» فيكون الثناء باللسان بمقابلة الإنعام مادة لاجتماع 
الحمد والشكر اللغويين يصدق كل واحد منهما عليه صدق الكلي على جزئياته» ويكون الثناء 
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يي 1 111ص ٠»‏ ويكون الفعل 
الصادر من الجنان والجوارح على وجه تعظيم المنعم بمقابلة إنعامه مادة تحقق الشكر بدون 
الحمد. فحاصل تعريف الشكر أنه جعل فعل الموارد الثلاثة مقابلاً للتعمة وأاقعًا بإزائها جزاء 
لها متفرعًا عليها والمقصود بيان أن ما وقع بإزاء النعمة من الأفعال الواردة عن الموارد الثلاثئة 
تعظيمًا للمنعم جزاء لنعمته يطلق عليه الشكر مع قطع النظر عن كون الفعل الواقع بإزائها 
واقعًا عن جميع الموارد المذكورة أو عن بعضهاء ويدل عليه إيراد البيت المذكور عقيب 
التعريف فإن خلاصة معناه: أن نعمك الواصلة إليّ اقتضت أن أعظمك بهذه الموارد كلها أو 
بعضهاء فهو استشهاد معنوي على أن الشكر يطلق على أفعال الموارد الثلاثئة بناء على أنه 
جعلها بإزاء النعمة على أن تكون جزاء متفرعًا عليها. ومن المعلوم أن كل ما هو جزاء للنعمة 
عرفًا يطلب عليه الشكر لغة فلما كان المقصود من إيراد البيت الاستشهاد على أن لفظ الشكر 
يطلق على ما ذكر من أفعال الموارد المذكورة لم يبق وجه لأن يقال المقصود من إيرادها 
مجرد التمثيل لجميع شعب الشكر لأن قضية التشعب لم تذكر بعد. ثم إنه لما بيّن أن لفظ 
الشكر يطلق على الأفعال المذكورة فرع عليه قوله: «فهو أعم منهما من وجه وأخص من 
آخر؛. قوله: (ولما كان الحمد من شعب الشكر) أي من أقسامه وفروعه. جعل الأقسام شعبًا 
لتشعبها من مقسمها. وقوله: «من شعب الشكر؛ خبر كان «وأشيع» خبر بعد خبر أو الأول 
حال أو صفة والثاني هو الخير, ولفظ أشيع تفضيل من المزيد فيه وهو من النوادر والمعنى 
أشد إشاعة وإظهارًا للنعمة. قوله: (وأدل على مكانها) أى على تحقق النعمة وثبوتها وعطفه 
على ما قبله للتفسير» وإنما كان الحمد أشيع للنعمة لأنه يكون باللسان وحده ومن المعلوم 
أن فعل اللسان المنبىء عن تعظيم المنعم لكونه ظاهرًا محسوسًا أظهر دلالة على المراد 
بالنسبة إلى دلالة الاعتقاد لخفائه واحتجابه وإلى دلالة أفعال الجوارح لاحتمال وقوعها لأمر 
آخر غير تعظيم المنعمء فإن خدمة المنعم بالجوارح لا يتعين كونها متفرعة على نعمه الواصلة 
منه إليه جزاء لها بل يحتمل أن تكون لغرض آخر بخلاف فعل اللسان فإنه ظاهر بنفسه مظهر 
للمعنى المراد به بحيث ليس فيه احتمال غير المراد» فيكون الحمد أظهر أقسام الشكر في 
الدلالة على تعظيم المنعم وإظهار نعمته. والادآب الأتعاب يقال: دأب فلان في عمله أي 
جد وتعب. قوله: (جعل رأس الشكر والعمدة فيه) وهو إشارة إلى جواب سؤال يرد على 
قوله إن الشكر أعم من الحمد والمدح من وجه» وتقرير السؤال أن العموم من وجه بين 
الشيئين يستلزم صدق كل منهما على الآخر من وجه وقوله عليه الصلاة والسلام: ٠”‏ 
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والسلام: «الحمدٌ رأس الشكر ما شَكرٌ الله مَن لم يحمّذه». والذم نقيض التممد والكفران 
نقيضص الشكر ورفعه بالابتداء وخبره للهء وأصله النصب. وقد قرىء بهء وإثما عُدِل عله 
إلى الرفع ليدل على عموم الحمدٍ وثباته دون تجدده وحدوثه؛ وهو من المصادا التي 


راس الشكرة» يدل على أن الحمد جزء من الشكر غير محمول عليه قلا يتصور التصادق 
والعموم من وجه بينهماء وكذا قوله عليه الصلاة والسلام : (ها شكر الله عبد لم يحمذه؟ فإته 
يدل على أن انتفاء الحمد يستلزم انتفاء الشكر وينافي أن تكون النسية بينهما العموم من وجه 
ضرورة أن انتفاء الأعم من وجه لا يستلزم انتفاء الأخص من وجهء فينبغي أن يكون الحمد 
أعم مطلقًا من الشكر أو مساويًا له. ومحصول الجواب أن ما ذكر من السؤال إنما يرد على 
تقدير أن يكون المراد بقوله عليه الصلاة والسلام: ١رأس‏ الشكر» إنه جزء من الشكر حَعيقة 
وليس كذلك بل هو كلام ادعائي وارد على طريق التشبيه البليغ وذلك أن الحمد الذي هو من 
شعب الشكر باعتبار وقوعه في مقابلة النعمة لما كان في مقابلة النعمة من أجل أقسام الشكر 
وأدلها على القدر الذي هو مناط تحقق الشكر صار بذلك كأته جزء من الشكر بل أجل 
أجزائه حتى إذا فقد كان ما عداه من أقسام الشكر بمنزلة العدم. 


قوله: (والذم نقيض الحمد) أي مقابل له وذلك لما مر من أن الحمد هو الثناء بذكر 
المحاسن فيقابل الذم الذي هو ذكر القبائح» وكذا الكفران نقيض الشكر في مقابله لأن الشكر 
هو إظهار النعمة بإتيان الفعل الدال على تعظيم المنعم فيقابله الكفران الذي هو ستر النعمة 
واحتقارها بإتيان ما يضاد تعظيم منعمها إما باللسان أو بالجنان أو بالجوارح كما في الشكر 
بعد أن يكون إتيان ذلك بمقابلة التعمة. قوله: (ورقعه بالابتداء) ذكره مع ظهوره ليفرع عليه 
قوله: «وأصله النصي» أي بإضمار فعل تقديره تحمد الحمد لله ليوافق قوله: #إياك نعبد» 
في كون الجملة فعليهء فالنون فيها نون جماعة المتكلمين لأنه مقول على ألسئة العباد لا 
للتعظيم لأن المقام ليس مقام التعظيم بل إظهار العبودية والتذلل والاستعانة. قوله: (وقد 
قرىء) أي قرىء شاذًا بنصب الدال من الحمد على أنه مفعول مطلقًا حذف عامله وناب 
المصدر منا به كما في قوله: حمذا وشكرًا. ويحتمل أن يكون انتصابه على أنه مفعول به أي 
أقرأ الحمد وأتلو الحمدء والأول أولى لأنه حينئذ تتحقق الدلالة اللفظية على المحذوف. 
وقراءة الرفع أولى من قراءة النتصب» لأن الرفع من باب المصادر التى هي أصلها النيابة عن 
أفعالها يدل على الثبوت والاستقرار بخلاف النصب فإنه يدل على التجدد والحدوث المستفاد 
من عامله الذي هو الفعل فإنه موضوع للدلالة عليه بخلاف الجملة الإسمية فإنها موضوعة 
للدلالة على مجرد الثبوت العاري عن قيد التجدد والحدوث» فناسب أن يقصد بها الدوام 
والثبات بقرينة المقام ومعونته. فإن قيل: قد تقرر فى موضعه أن الجملة الإسمية إنما تفيد 
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تنصب بأفعال مضمرة لا نَكادُ تُستعمل معها. والتعريف فيه للجنس ومعناه “الأشارةٌ إلى ما 
يُعرفه كل أحدٍ أن السعد ما هوء أو للاستغراق إذ الحمد في الحقيقة كله له دما من 
الدوام والثبات ولو بالقرينة إذا لم يكن خبرها فعلاً والخبر ههنا فعل عند البصريين» وأجيب 
بأن المختار ههنا مذهب الكوفيين وهو تقدير اسم الفاعل ولو سلم فما تقرر إنما يكون فيما 
إذا كان الخبر فعلاً صريًا نحو زيد قام والفرق بينه وبين المقدر ظاهر فظهر أن الثبوت 
يستفاد من الرفع وإخراج الكلام على صورة الإسمية فأما عموم الحمد فإنما يستفاد من لام 
الاستغراق الداخلة عليه لا من مجرد العدول إلى الرفع والمعنى عدل عنه إلى الرفع ليدل 
على ثبات الحمد الملحوظ على وجه العموم بكونه محلى بلام الاستغراق فإن الجملة 
الإسمية موضوعة للدلالة على مجرد ثبوت المسند للمسند إليه مع قطع النظر عن كون ذلك 
الثبوت بطريق التجده والحدوث أو بطريق الدوام؛ ولا يقصد بها الدوام والثبات إلا بقرينة 
المقام ومعونته وكذا لا يستفاد منها عموم المسند إلا بواسطة اللام الداخلة عليه وثيات الحمد 
العام المستغرق لجميع أفراده إنما يحصل بالعدول إلى رفع الحمد المحلى بلام الاستغراق. 
قوله: (لا تكاد تستعمل معها) من تمام صلة التي أي من المصادر التي لا تكاد تلك المصادر 
تستعمل مع أفعالها نحو كفرًا وشكرًا وسقيًا وعجبًا وغير ذلك وذلك لأنهم لما نزلوا المصادر 
منزلة أفعالها لفظًا وسدوا مسدها معئى حيث اكتفوا بدلالة معاني المصادر على معاني أفعالها 
انتفت الحاجة إلى ذكر الأفعال بما ناب منابها لفظًا ومعئى فلذلك كان استعمالها مع تلك 
المصادر كالشريعة المنسوخة . قوله: (والتعريف فيه للجنس) ولا يجوز كونه للعهد الخارجي 
إذ لم يقصد به جهة معينة منه ولا للعهد الذهني لأن اللام إذا قصد به الإشارة إلى المسمى 
من حيث وجوده في ضمن بعض الأفراد بقرينة كون ما أثبت من الحكم ثابنًا له باعتبار تحققه 
فى ضمن الفرد إنما يكون للعهد الذهني إذا وجدت قرينة تدل على أن المقصود الإشارة إلى 
المسمى من حيبُ وجوده في ضمن بعض الأفراد لا في ضمن جميعها ولم توجد ههنا قرينة 
البعضية» فهو إما للجنس فاللام الجارة في لله تفيد اختصاص جنس الحمد به تعالى 
فاختصاص الجنس يستلزم اختصاص جميع الأفراد لأنه لو ثبت فرد من الحمد لغيره تعالى 
لثبت الجنس في ضمنه لذلك الغير وهو ينافي اختصاص الجنس به تعالى. قوله: (ومعناه) 
أي معنى تعريف جنس الحمد بعد تعريفه الإشارة إليه لما تقرر من أن التعريف هو الإشارة 
إلى المعين باعتبار تعينه وحضوره في علم السامع. قوله؛ (إذ الحمد في الحقبقة كله له) لم 
لم يذكر علة كون التعريف فيه للجنس وذكر علة كونه للاستغراق؟ لأن كون اللام لتعريف 
الجنس ففي أصلي لها يكفي في فهمه منها مجرد العلم بالوضعء فإن اللام موضوعة للتعريف 
والإؤشارة والاسم موضوع لمفهوم المسمى وحقيقته فالاسم المعرف باللام يدل بمجرد الوضع 
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0 8 5 شنا 0 1 3-7 ابن فى سى صما اص ربعة 
خير إلا وهو مُوليه بوسطٍ أو بغير وَسَط. كما قال: 9ومًا يكم يَنَشْيْمََ هَمِنَ أله » 
[النحل : 07] وفيه إشعار بأنّه تعالى حىْ قادز مريدٌ عالم إذ الحمد لا يستحقه إلإل من كان 


ٍ يستعملان معنا منزلة كلمة وأ-حدة . 


#رب العدلمِينٌ هق الربٌ في الأصل مصدرٌ بمعنى التربية؛ وهي تبليعٌ الشيء 
إلى كماله شيئًا فشيئًا ثم وصنف به للمبالغة كالصوم والعدل. وقيل: هو نهت من رَبْهُ يربة 


على تعريف نفس حقيقة المسمى والإشارة إليها بخلاف دلالته على الاستغراق فإنه لا يكفي 
فيها مجرد العلم بالوضع بل لا بد معه من قرينة خارجة هي دلالة الحال والمقال فلذلك علل 
إفادتها للاستغراق بدلالة الحال بأن قال الحمد لا يكون إلا بمقابلة ما هو جميل وخير وكل 
ذلك لا يكون إلا من الله تعالى بوسط أو بغير وسط فكل فرد من أفراد الحمد لا يكون إلا 
لله تعالى» فإن قيل: إذا كان ذلك بوسط فذلك الوسط يستحق أيضا الحمد فلا يكون له 
تعالى» أجيب بأن قول المصنف في «الحقيقة؛ إشارة إلى رفعه فإن ذلك الوسط وإن استحق 
الحمد بوصول النعمة إلى المنعم عليه من يده إلا أن ذلك الحمد في الحقيقة راجع إليه تعالى 
إذ هو الذي أقدر ذلك الوسط ومكنه على توسطه في ذلك . قوله: (وفيه أشعار) أي في قوله 
تعالى : #الحمد لله إشعار بأنه تعالى حي قادر مريد عالم إذ الحمد لا يستحقه إلا من هذا 
شأنه وذلك لأن الحمد لا يستحقه إلا فاعل مختار صدر منه فعل جميل باختياره» والفعل 
الاختياري لا يصدر إلا ممن اتصف بتلك الصفات. وقرأ الحسن البصري «الحمد لله بكسر 
الدال اتباعًا للام» وقرأ إبراهيم بن أبي عبد الله «الله» بضم اللام الجارة اتباتعًا للدال 
المرفوعة» وإنما جاز ذلك والحال أن الاتباع لا يكون إلا في كلمة واحدة تنزيلاً لهما منزلة 
كلمة واحدة من حيث إنهما مستعملان معا. 


قوله: (الرب في الأصل مصدر بمعنى التربية) أي مترادفان قال الجوهري: رب فلان 
ولده يربه ربا ورببه تربيبًا بمعنى رباه تربية المربوب والمربي. والمصدر وإن كان اسم معتى 
حقه أن لا يطلق على الذات إلا أنه أطلق ههنا على الذات بقصد المبالغة في اتصافه به مثل 
رجل صوم ورجل عدل أي صائم وعادل. قوله: (وقيل: هو نعت) أي قيل إنه صفة مشبهة 
من فعل متعدٌ أخذ منه بعد جعله لازمًا بنقله إلى فعل بغسم العين إلحانًا له بالغرائز التي منها 
تؤخذ أمثال هذه الصفة؛ ولما كان مبني الصفة على فعل من باب فعل يفعل بفتح العين في 
الماضي وضمها في المضارع نادرًا غريبًا استشهد له فقال: اكقولك نم ينم فهو نم». وروي 
نمام وقتات ونم الحديث وفيه نشره ولا بد في مجسيء الصفة منه على نم من نقله إلى فعله 
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سس روي لا وا سور ل وو جر ل ل سام ل اه سسا ساسالا سا ل سا-ن-ااتم ل ل ا انك ان ل نجوه امد امور مر وبر وود وسيسب مجم بيب سس يي و صم ا 


ل 1 1 مقبَد!أ ؛ ا ا ْ ن رباك #» 50-0 2٠‏ ] اي 5-08 
يُعلم به الصانه وهم تلى ما سواه من الجواهر والأعراض فإنها لإمكانها وافتقارهالى 
أيضًا ا قوله: ه: (ثم سمى به المالك) أي بعدما كان في الأصل مصدرًا 
ا ا ا ا ومنه قول صفوان لأبي سفيان حين 
رأى انهزام المسلمين في أول القتال فاستبشر وقال: غلبت والله هوازن. وكان صفوان بن 
أمية عنده لما سمع ذلك من أبن عفان رد عليه ققاة :ينيك الفتكت لأن ربش رجن عد 
قريش أحب إلى من أن يربئي رجل من هوازن. والكبكت بكسر الكافين وضمهما كبار 
الحجارة» والراب وقوله يربني يملكني ويكون مالكي يقال ربه أي كان مالكا له ويقال ساده 
بمعنى كان سيدا لهء وأراد برجل من فريش محمذا يةِ وبرجل من هوازن رئيسهم مالك بن 
عون: ولا يطلق لفظ الرب على غيره تعالى إلا مقيذا بالإضافة كقوله تعالى حكاية عن 
يوسف عليه الصلاة والسلام أنه حين جاءه الرسول من قبل ملك مصر ليخلصه من السجن 
بو إل ا ]5٠‏ 0 ل 0 أنه ينجو من و 
قوله: وسبا ايو ع او او ا يوي 
هو اسم لما يحصل به العلم بالشيء أي شيء كان صاتئعًا كان هو أو غيره كالخاتم اسم لما 
يختم به والقالب اسم لما يقلب يهء والطابع لما يطبع به كثر استعماله فيما يعلم به الصانع 
خاصة. فيكون مفهوم العالم من حيث هو أي غير مقيد بشيء من القيود التي تخصصه بشيء 
مما تحته من الأجناس وأفرادها كليًا متنا ولا لجميع ما سوى الله تعالى من أجناس الممكنات 
حيث لا يكون كليًا مقولاً على أفراده بل يكون أمرًا واحذًا مركبًا من الأجزاء: وليس كذلك 
لأنه لو كان كذلك لامتنع جمعه لأن الجمع يطلق على أحاد متعددة مما يسمى بمفرده ولا 
تعدد في ذلك بل المراد أن العالم لما صار بطريق الغلبة اسمًا لما يعلم به الصائع خاصة كان 
كليًا متناولاً لكل واحد مما تحته من أجناس الممكنات من الجواهر والأعراض بحيث يصح 
إطلاقه منكرًا على كل جنس منها على سبيل البدل بئاء على أن مدلول النكرة هو الفرد 
المنتشر فيقال: عالم الأفلاك وعالم العناصر وعالم الئبات وعالم الحيوان وعالم الأعراض 
فهو اسم للقدر المشترك بين أجناس ما يعلم به الصانع فيصح إطلاقه على كل واحد منها 
وعلى مجموعها أيضًا باعتبار أن مجمو ] الأجئاس الممكنة من جملة أفراد مأ يعلم بل الصائع 
إلا أنه منكر لا يطلق على الفرد من الجنس المسمى به كزيد مثلا فلا يقال إنه عالم من حيث 


مه صَوَْرةْ الفائحة/ الآبة: ؟ 


مير وأجب لذاته تدل على وجوده. وإئما جمعه ليشمل سأ تنه ' "مر الأجناس 
المختلفة؛ وغلب العقلاء منهسم فجمعه بالياء والنون كسائر أوضبافهم. 


إنه موضوع للأجئاس التي سميت به لا لأفراد كل جنس . ورد أن يقال إن الأفراد هو الأصل 
والأخف وإن المعرف يفيد استغراق الأجناس والأفراد معًا فما الفائدة في جمعه؟ فأجاب عنه 
المصنف بقوله: «وإنما جمعه ليشمل ما تحته من الأجئاس أي ليظهر شموله لجميع أفراده ما 
تحته من الأجناس ظهورًا خاليًا عن الاحتمال لا شموله للأجناس نفسها لأن المقصود من 
توصيف ذات المحمود بكوته رب العالمين تعظيمه ببيان شمول ربوبيته لأحاد الأشياء 
المخلوقة كلها لا لأجناسها فقطء فإن قيل: كيف جعل الشمول فائدة الجمع والجمع إنما 
يدل على تعدد أجناس مسماه لا على شمول تلك الأفراد؟ قلنا: لم يجعل الشمول فائدة 
نفس صيغة الجمع مع قطم النظر عن تعريفها ليصح جعل رب صفة للمعرفة من لفظ الجلالة 
وكأنه قيل: وإنما جمع العالم المعرف مع أن فائدة استغراق الأجناس والأفراد تحصل بالمفرد 
المعرفء وأجيب بأن الاستغراق المذكور وإن كان يحصل به إلا أنه ليس حصولا قطعيًا خاليًا 
عن الاحتمال فإئه لو أفرد معرفا باللام لاحتمل أن يتوهم أن اللام للاستغراق» والمقصود 
استغراق أفراه جنس واحد أو يتوهم أنها للجنس أي حقيقة ما يعلم به الصائع وهو القدر 
المشترك بين الأجناس فلما جمع زال كل واحد من الاحتمالين المذكورين. أما زوال الثاني 
فظاهر لأنه يفيد كل البعدان يقصد بالجمع المعرف باللام نفس الجنس المسمى بمفرده 
لاستلزامه إلغاء صيغة الجمع وإبطال معناهاء وأما زوال الأول فكذلك لأنه لما أشير بلفظ 
الجمع إلى تعدد الأجناس التي هي آحاد مفردة نعين أن تكون اللام لاستغراق تلك الآحاد 
واستغراق أفراد جميعها وزال احتمال كولها لاستغراق أفراده جنس واحد. 


قوله: (وغلب المقلاء منهم) أي ما يعلم به الصانع وهو إشارة إلى جواب سؤال مقدر 
تقديرء أن الاسم إنما يجمع بالواو والنون أو بالياء والنون بشرط أن يكون صفة للعقلاء أو 
يكون في حكمها وهو إعلام العقلاء إذا وفع فيه الاشتراك واحتيج إلى تثنيته أو جمعه فيثتى 
ويجمع حيدئذ بأن يؤول زيد مثلاً بالمسمى بهذا اللفظ فيقال الزيدون يتناول المسمون بزيد 
فيجمع بهذا الجمع في حكم صفة العقلاء» والعالم بمعئى ها يعلم به الصائع ليس بصفة لما 
صرح به من أنه اسم لما يعلم به فضلاً عن كونه صفة للعقلاء وليس أيضًا من الأعلام التي 
هي في حكم الصفة فلم يجمع بجمع العقلاء ولم يتعرض في الجواب لبيان وجه الوصفية. 
ولعله اذعى كونه ظاهرًا غير محتاج إلى البيان من حيث إنه وإن كان اسمًا إلا أنه يشبه الصغة 
من حيث كونه موضوعًَا للذات مع ملاحظة معنى قائم به وهو كونه بحيث يعلم به الصانع 
وهذا القدر من الوصفية لا يقتضي صحة جمعه بالواو والنون؛ ولهذا لا يجمع بهما الرجل 


سورة الفائحة/ الآية: ؟ 54 


وقيل : اسم وضع لذوي العلم من الملائكة والنْمَليْن وتناوله لغيرهم على سبيلالاستتباع . 
وفيل . عْنِىَ به الناس ههنا فإن كل واحد منهم عالم من حيث إنه يشتمل على نظائر ما فيْتالعالم 


والكتاب والإمام بل لا بد معه من كون اللفظ مختضًا بالعقلاء والعالم ليس كذلك وهو ظاهر 
لأن بعض ما تحته من الأجناس عقلاء كالملك والإنس والجن وبعضهم ليس بعقلاء فلدفع هذا 
قال المصنف: «وغلب العقلاء» لشرفهم وفضلهم على غير العقلاء من أجناس العالم فجمع 
كما تجمع أوصاف العقلاء المختصة بهم. قوله: (وقيل: اسم وضع لذوي العلم) أي للقدر 
المشترك بين أجناس ذوي العلم وهو الملائكة والإنس والجن فيطلق على كل جنس من تلك 
الأجناس وعلى مجموعهاء فلما اختص بالعقلاء جمع بالواو والنون إلا أن إضافة الرب إلى 
العالمين توهم أن نكون ربوبيته تعالى بالنسبة إلى أجناس ذوي العلم فقط مع أنه رب أحاد 
الخلائق كلهاء قالمصنف أشار إلى رفعه بقولهم وتناوله لغيرهم على سبيل الاستتباع أي تناول 
الربوبية لغير ذوي العلم وانفهامه من قوله: #رب العالمين4 ليس بطريق استعمال لفظ 
العالمين فيما يعم العقلاء وغيرهم حقيقة أو مجارًا بل بطريق انفهام المدلول الالتزامي من 
اللفظ المستعمل فيما وضع له فإن كونه تعالى ربًا ومالكا لأشرف المخلوقات وهم العقلاء 
يستتبع أن تستلزم ربوبيته لغيرهم. والمصنف لم يرض بهذا الوجه حيث ثقله بقوله: «وقيل» 
لأنه هذه لم تستعمل إلا فيما يكون آلة بين الفاعل والمنفعل كالقالب والطابع ولم يوجد 
استعمالها في نفس الفاعل حيث لم يسمع تاجر وضارب ومع هذا يكون التداول حينئذ بطريق 
الاستتباع وعلى الأول يكون استعمال اللفظ فيما وضع له. قوله: (وقيل: عن به النتاس 
ههنا) أي قيل إن العالم في الأصل اسم لما يعلم به إلا أن المراد ههنا هو الناس وحده. 
ولعل وجه تخصيص العالمين بهم أن المقصود بالذات من التكليف بالأحكام وبيان الحلال 
والحرام بإرسال الرسول وإنزال الكتاب هو الإنسان قال الله تعالى : «لِيَكْونَ يِلْمَلَمِيتَ مَرِما» 
[الفرقان: ]١‏ فإنه لا يخفى أن ليس المراد بالعالمين فيه جميع المخلوقات من أولي العلم 
وغيرهم فالمناسب أن يراد بهم كافة الناس لكونهم الأصل في تبليغ الأحكام ويؤيده قوله 
تعالى حكاية عن لوط عليه السلام ظأْتَأْووْنَ أَلذَكانَ مِنَ الْمْليِينَ4 [الشعراء: ]١15‏ فإن المراد 
بالعالمين فيه هو الناس فقط وهو ظاهر. فلفظ العالم اسم للقدر المشترك بين أفراد نوع البشر 
لا لمجموع الأفراد وإلا لامتنع جمعه فحينئذ يجعل كل فرد من تلك الأفراد بمنزلة جنس 
واحد من أجناس المشلوفات إذ ما من موجود من المخلوقات إلا وله مثل في كل فرد منها 
فيكون جمعه باعتبار أفراد نوع واحد وهو الإنسان لا باعتبار الأجناس. ولم يرض المصئف 
به أيضًا لأن التخصيص بلا دليل يعتد به خلاف الظاهر. قوله: (على نظائر ما في العالم) من 
قبيل مقابلة الجمم بالجمع لأن كلمة ما في معنى الجمع . 


د 'يذ سورة الفائحة/, الأية : إن 


الكبير من الجواهر والأعراض يُعلم بها الصانع كما يُعلم بما أبدّعَه في”العبالم» ٠‏ ولذلك 
سرّى بين النظر فيهما. وقال تعالى: رق أشي أَم يُهِرُنَ» [الذاريات: 1803 وقُرىء 
رب العالمين بالنصب على المدح أو النداء أو بالفعل الذي دل عليه الحمد» وفيهكوليل 
على أن الممكنات كما هي مفتقرة إلى المحدث حال حدوثها فهي مفتقرة إلى الْمُبْقِي حاك 
بقائها . 


#الرحمان الرحيم 49 كرّره للتعليل على ما سنذكره. 


قوله: (يُعلم بها) أي 5 النظائر صفة لقوله: «نظائر ما في العالم». قوله: (ولذلك) 
أي ولاشتماله على التنظائر سوى بين النظر فيهما. الظاهر أن يقال بين النظرين فيهما لاقتضاء 
كلمة بين التعدد وكأنه اكتفى بالتعدد المعنوي اللازم من قوله: «فيهما» ضرورة أن النظر في 
أحدهما غير النظر في الآخر قال تعالى: رَفٍ الْضٍ مَلِنتٌ للثوقين وق أَفيةٌ أنلا يرن * 
[الذاريات: ٠5ء ]!١‏ وقال تعالى: طاسَتْرِيهمَ عَليينَا فى الْأفَاق وق أنفسيم حَقٌ يِبَيْنَ لَهُم 
نينم س4 افصلت: 0] كما أن في الأرض دلائل 9 متك 
من كونها على هيثة الدحو واستقرارها بالجبال الراسيات واختلاف أجزائها بالخواص 
والكيفيات واشتمالها على أنواع المعادن والحيوان والنبات وغير ذلك من الكمالات» فكذلك 
في أنفس الإنسان دلائل من كونهم على هيئات لطيفة ومناظر بهية وتمكنهم من الأفعال 
الغريبة والصنائع العجيبة والكمالات المتنوعة بالقوى المختلفة والحواس المتفرقة. قَولِه 
(وقرىء رب العالمين بالتصب على المدح) وهو النصب على القطع من التبعية بإضمار فعل 
لاثق وعلى أنه منادى مضاف وهو ضعف الوجو لأته يؤدى إلى الفصل بين الصفة 
والموصوفء» أو على أنه مفعول به لفعل مقدر يدل على لفظ الحمد تقديره نحمد رب 
العالمين. وقرأ الجمهور بالجر على أنه نعت لقوله: ظث» أو على أنه بدل منه. قَولِه: 
(وفيه) أي وفي توصيفه تعالى بقوله تعالى: #رب العالمين» دليل على أن الممكتات كما هي 
مفتقرة إلى المحدث حال حدوثها. وجه دلالته على ذلك أن الرب وإن كان بمعتى المالك 
إلا أن المالك إنما يقال له رب لحفظه مملوكه وتربيته إياه وحفظ المملوك وتربيته إنما يكون 
بعد زمان حدوثه وهو زمان إبقائه وإبقاء الوجوهء والحاصل من زمان الحدوث وفيما بعده من 
الأزمنة نوع من تربية الممكنات فلما كان تعالى ربًا للعالمين في زمان بقائهم لزم أن يكون 
مبقيًا لهم أيضا لما مر من أن الإبقاء أيضا من وجوه التربية. 


قوله: (كررهء للتعليل) أي كرر نظم الرحمن الرحيم تعليلاً لكونه تعالى مستحمًا للحمد 
كما أن الواقع في التسمية إنما وقع تعليلاً للاستعانة باسمه في كون قراءته معتذا بها شرعًا 
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اس مو سبي سس مس د مامد أ كا كن مواكه د - 


وقوله: «على ما سنذكره؛» وهو قوله: «وإجراء هذه الأوصاف على الله تعالى» للدلالة”عيلني أنه 
الحقيق بالحمد لا أحد أحق به مئه بل لا يستحقه على الحقيقة سواه تعالى فضلاً عرّلأخ 
يكون أحق به منه فإن ترتيب الحكم على الوصف يشعر بعليته له. 


قوله: (ويعضده) أي ويقوي قراءة مالك بالألفء ووجه التقوية أن المالك من له قهر 
واستيلاء وتصرف في الأعيان المملوكة مطلقاً أي سواء كانت أهلاً للتكليف والانقياد كالعبيد 
والإماء أو لم تكن كالدواب والثياب» وسواء كان تصرفه فيها بالأمر والنهي أو بنحو البيع 
والاستعمال من أهل التكليف» والتملك إثبات اليد المحقة في العين المستلزم للتمكن من 
التصرف فيها كيف شاء وإزالة اليد المبطلة عنها. قال الراغب: الملك بالكسر كالجنس 
للملك بالضم فكل ملك بالكسر ملك وليس كل ملك ملكا. فبينهما عموم وخصوص مطلق. 
ونا الا حي بن املك بالكوى بإل إعان يميا لو بالك مااي لق 1 ال من 
الأمور على سبيل العموم في الأحد المذكور في الموضعينء وفي الشيء المملوك أثبت بلام 
الملك في قوله: #ن-» أن جميع الأمور مملرعة له تعالى في ذلك اليوم لا يشاركه أحد في 
مالكية شيء منهاء وهذا المعنى هو معنى #مالك يوم الدين4 بالألف ولا وجه لكونه مشتقا 
من الملك بضم الميم لأن المقام يقتضي نفي التصرفه مطلقاً عن النفوس جميعًا لا نفي 
التصرف بطريق التكليف فقط. فلما كان قوله تعالى: 8يوْمَ لا تَئِكُ) [الانفطار: ]1١4‏ من 
الملك بالكسر يكون قوله: #هملك يوم الدين 4 أيضًا منه لأن المراد بقوله: #يوم الدين» 
و يوم لا نمدك.* واحد والقرآن يفسر بعضه بعضًا. ويرجح المصنف قراءة ملك بدون 
الألف بوجوه ثلاثة: الأول أنها قراءة أهل الحرمين وهم أولى الناس بأن يقرأو! القرآن كما 
أنزل وقراؤهم الأعلون رواية وفصاحة ووافقهم قراء اليصرة والشام وحمزة من الكوفيين» 
والثانى أن الآية تكون بهذه القراءة مناسبة لقوله تعالى: لمن الْملِك* [غافر: ]١5‏ من حيث 
اشتراكهما في الدلالة على أنه تعالى وصف ذاته بأنه الملك يوم القيامة حيث قال على سبيل 
الاستفهام التقريري #نمن السلك اليوم» والقرآن تتناسب معانيه في المواردء والثالث أن 
الملك أدل على التعظيم بالنسبة إلى المالك لأن التصرف في العقلاء المأمورين بالأمر والنهي 
أرفع وأشرف من التصرف في الأعيان المملوكة التي أشرفها العبيد والإماء بالبيع والشراء 
والاستتخدام ونحوها وأن كل واحد من أهل البلد يكون بعالا لما في يدهء واه الملك فلا 
يكون إلا أعظم الناس وأرفعهم شأنًا ولأن الملك من حيث إنه ملك أكثر تصر فا من المالك 
من حيث إنه مالك وأقدر على ما يريده في متصرفاته وأقوى تمكنًا منها واستيلاء عليها 
والشخص يوصف بالمالكية بالنسبة إلى شيء قليل حقير ولا يوصف بالملكية إلا بالنسبة إلى 
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تعالى: لبو لا تََِكُ عنس لقين سَيْعا وَالْأَمْرٌ بَوْمبِذْ يلو [الانفطار: 58 >وقرأ الباقون 
ملك وهو المختار أنه قراءة أهل الحرمين ولقوله: «#لِمَنِ الْمَزْك لوم 4 [غافر 2 ]١3‏ ولمًا 
فيه من التعظيم. والمالك هو المتصرّف في الأعيان المَملُوكة كيف شاء من اليْلك» 
والمَلِكُ هو المتصرف بالأمر والنهي في المأمورين من المُلك. وقرىء ملك بالتخفيف» 
ومَلّكَ بلفظ القعل» ومَالِكًا بالنصب على المدح أو الحال» ومالك بالرفع منوّنًا ومضافًا 


شيء كثير خطيرء فظهر أن الملك المتصرف بالأمر أعز وأشرف من المالك المتصرف في 
نحو الدواب والعبيد. وقد رجح كل فريق إحدى القراءتين على الأخرى ترجيسًا ظاهراً يسقط 
القراءة الأخرى وهذا غير مرضي لأن كلتيهما متواترةء ويدل على ذلك ما روي عن ثعلب أنه 
قال: إذا اختلف الإعراب في القرآن على السبعة لم أفضل إعرابًا على إعراب في القرآن 
بخلاف ما إذا وقع الاختلاف في كلام الناس فإني فضلت الأقوى. قال الشيخ شهاب الدين 
أبو شامة: قد أكثر المصنفون في القراءات والتفاسير من الترجيح بين هاتين القراءتين وليس 
هذأ بمحمود بعد ثيوت القراءتين وصحة اتصاف رف و ا أصلي بهذه في ركعة 
ونهده في راكعةه أخرى . فإن قيل : ما الحكمة في أن لفظ مالك في هذه السورة قرىء بالألف 
وبدونهما ولم يقرأ ك #ملك الناس» في سورة الناس؟ أجيب عنه بأن #رب الناس» في تلك 
السورة أفاد كونه مالكا لهم فلو قرىء بعده #مالك الناس» للزم التكرار فقرىء #ملك 
الناس# ليفيد التخصيص بعد التعميم» وإنه تعالى كما أنه مالك الناس فهو ملكهم أيضًا فإن 
قلت: فعلى هذا يلزم التكرار في هذه السورة على قراءة #مالك يوم الدين» بعد قوله: 
#رب العالمين# أن 3-6 العالمين يكون مالك يوم الدين قطعا فذكره بعدهة تكرار » أجيب 32 
بأن المراد بالعالمين الأشياء الموجودة في الدنيا ولا تكرار ولو سلم أن رب العالمين بمعنى 
مالك الأشياء كلها مطلمًا أي في الدنيا والعقبى فنقول إن مثله في التنزيل كثير يذكر العام ثم 
الخاص تفخيمًا للخاص. قوله: (وقرىء ملك) بالتخفيف أي بإسكان اللام تخفيمًا كما في 
كتف وغخغصد. وقريىء ملك يلفط الماضي و نهيب اليوم وهي اختار أبي حنيقية را حمة ألله وهي 
قراءة حسنة لاحتمالها معنى القراءثين لجواز كونه من الملك والمّلكِء فإن المالك مأخوذ من 
ملكه يملكه والملك مأخوذ من ملك اللازم بسبب نقله إلى فعل بالضم . والجملة الفعلية فى 
محل الجر صفة لموصوف محذوف كما في قوله: أنا ابن جلا. والتقدير إله ملك يوم الدين 
وإله المقدر نكرة موصوفة فلذلك جاز إبداله من المعرفة وهي لفظ الجلالة . وملك إن قرىء 
منونًا سواء كان مرفوعًا أو منصوبًا بألف أو بغير ألف يكون يوم الدين منصوبًا على الظرفية 
يسيع بو ليو عدا وتيف يوي وود 


سورة الفاتحة/ الآية: 1 ْ ْ نف 


كما نَدِينُ تَذَإِنُ . وبيثٌ الحَماسَة : 


ولمويبق سوى العدوا ن دناهم كماوائوا 


أضَافٌ اسم الفاعل إلى الظرف إجراءً له مُجِرَى المفعول به على الاتساعء كقولهم 


الحال أو الاستقبال ومالكيته تعالى أزلية. قوله: (كما تدين تدان) أي كما تفعل تجازى 
بفعلك. سمي الفعل الميتدأ جزاء والجزاء هو الفعل الواقع بعده ثوابًا كان أو عقَابًا للمشاكلة» 
أن الجزاء الممائل مأذون فيه شرعًا فيكون بحسب الأشياء. وكذا الكلام في قوله: دناهم كما 
دانوا أي جازيناهم كما فعلوا بدأ وقوله: دناهم جواب لما في البيت السابق وهو قوله: 
فلما صرحأ امب لات ع وض و عريان 
يفال : صر الشيء أي اتكشف وصر كه غيرة أي كشف عنه وأظهره وحصييروزرنه عريانًا 
عبارة عن كمال ظهوره بحيث لم يبق فيه خفاء أصلا. والمعنى قلما ظهر الشر كل الظهور 


ولم يبق بيننا وبينهم الأخذ بالإنصاف وتعين استعمال الظلم والعدوان جازيناهم بمثل ما ابتدأ 


قوله: (أضاف اسم الفاعل إلى الظرف إجراء له مجرى المفعول به على الاتساع) إشارة 
إلى جواب ما يقال من أن قوله: ##مالك يوم الدين» نكرة لكون الإضافية فيه لفظية لكونها 
من قبيل إضافة الصفة إلى معمولها فالمضاف فى مثله لا يتعرف بالإضافة بل يبقى نكرة على 
حاله فكي يصح أن يقع صفة للمعرفة؟ ميل الجواب أن إضافة مالك ليست من 
معموله لأن المراد من عمل اسمي الفاعل والمقعول هو عملهما المشروط بكونهما للحال أو 
الاستقبال وذلك العمل هو عملهما في المفعول ب» ونحوه إذ لا يشترط ذلك في عملهما في 
المرفوع وفي الظرف وفي الجار والمجرور وفي الحال وفي المفعول المطلق» فإنه يجوز 
عملهما في ذلك مطلقا أي في أحد الأزمنة الثلاثة والظرف الذي أضيف إليه #مالك# إن 
أجري مجرى المفعول به كانث إضافة مالك إليه بمعنى اللام لا بمعنى في إلا أنها ليست من 
قبيل إضافة اسم الفاعل إلى معموله فإنها إنما تكون كذلك لو لم تكن إضافة مالك إليه مبنية 
على الاتساع في الظطرف بأن كان الظرف متعلمقًا بقوله: «مالك؛ وكانت الإضافة بمعنى اللام 
حقيقة. وليس كذلك فإن كانت معلقة عن اليوم فالتقدير مالك الأمر كله يوم الدين والظرف 
هو المفعول فيه حقيقة وقوة الإضافة أن تكون بمعنى «في» إلا أن أرباب المعاني يعدون مثله 
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يا سارق الليلة أهلّ الدار. ومعناه مَلْكُ الأمورٌ يوم الذين على طريقة وري أَضبُ اند » 


من قبيل المجاز الحكمي والإسناد المجازي ويذهبون فيه إلى طريق الاتساع في اللرف'ولا. 
يقدرون كلمة «في؟ بل يجعلون الإضافة في جميع ذلك بمعنى اللام ويجعلون البوم ضاربًا 
والليل ماكرًا فى ضرب اليوم ومكر الليل ويجعلون الليلة مسروقة في قوله: يا سارق الليلة 
أهل الدار وكذا يجعلون يوم الدين مملوكًا في مالك يوم الدين ويجعلون النهار صائمًا والليل 
قائمًا فى صام نهاره وقام ليله. وجعل الإضافة في الأمثلة المذكورة بمعنى «في» إنما هو كلام 
النحاة وهو كلام صادر عمن يقصر نظره على اعتبار المعاني الأول ويطبق اللفظ عليها وأما 
المحققون الذين يرون ارتفاع بيان الكلام منوطا برعاية الاعتبارات المناسبة للحال والمقام 
فإنهم لا يقدرون في مثله كلمة «في؛ ويجعلون الإضافة بمعنى اللامء فالقول بأن اللام قد 
تكون بمعنى #في؟ كلام أهل الظاهر. ولما كانت إضافة اسم الفاعل إلى الظرف في نحو 
«مالك يوم الدين» مبئية على الاتساع بإجرائه مجرى المفعول به لم تكن إضافة الاسم إليه 
من قبيل إضافة الصفة إلى معمولها الذي يشترط في عملها فيه كونها بمعنى الحال والاستقبال 
حتى تكون إضافتها إلى الظرف المذكور لفظية فلا تتصرف بالإضافة بل هي مضافة إليه غير 
مقيدة بشيء من الزمان الماضي والحال والاستقبال بل ملحوظة على الإطلاق بحيث يستفاد 
منها معنى الاستمرار أو مقيدة بالزمان الماضي بتنزيل ما أضيف إليه من الزمان وهو يوم 
القيامة منزلة الماضي من حيث إنه أمر مختوم محقق الوقوع فكأنه قيد ومضى على طريق قوله 
تعالى: طوَسِينَ الََِت4 [الزمر: الاء 77] وقوله: 9وارَئ أَسْبُ الَذَدْ أَسَسّبَ آلثار» 
[الأعراف: 55] وعلى كل واحد من التقديرين لا يكون اسم الفاعل عاملاً فلا تكون إضافته 
إلى معموله لفظية فتكون معنوية مفيدة بتصرف المضاف إليه فلذلك صح وقوعه صفة للمعرفة 
ولم يتعرض لإضافة ملك مع أنه أرجح القراءتين عنده لعدم الاشتباه في أن إضافته معنوية 
لأنه من إضافة الصفة المشبهة فلذلك لا تعمل النصب أبذا ألا ترى إلى قولهم في تمثيل 
الإضافة اللفظية والصفة المشبهة إلى فاعلها فقوله تعالىي: #مالك يوم الدين» مثل ورب 
العائلمين» على القول بأن رب نعت في أن الإضافة بينهما معئوية وإئما تكون لفظية إذا 
أضيفت إلى فاعلها كما في حسن الوجه وأهل الدار في قوله: يا سارق الليلة أهل الدار 
منصوب بسارق لاعتماده على حرف النداء كما في قولك: يا ضاربًا زيدًا ويا طالعًا جبلا. 
والسر في كون الاعتماد على حرف النداء مقويًا لعمل اسم الفاعل أن حق التداء أن يتعلق 
بالذات وافتضى بذلك أن يقدر قبله موصوف مثل: يا شخصًا ضاربًا كأنه اعتمد على صاحبه 
الذي هو الموصوف ونحو ما يقوي عمله وذلك أن اسم الفاعل مثلاً موضوع لذات مبهمة قام 
بها الحدث الذي هو مأخذ اشتقاقه فلا يقتضي مفهومه بهذه الحيثية لا فاعلاً ولا مفعولاً 
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اب ب سس سس 


[الأعراف: 5] أوله الملك في هذا اليوم على وجه الاستمرار لتكنونٍ الإضافة 
سكف انمد الوتوسم ضف للتسوقة, نونب + اتذيق الشريية توقيل + الشاعه. 


فاشترط لعمله تقويته بذكر ما يخصص تلك الذات المبهمة قبله سواء كان ذلك المخصص 
مبتدأ في التركيب نحو زبد ضارب عمرّاء أو كان مبتدأ في الأصل نحو كان زيد ضاربًا عمرًا 
وأن زيدًا ذاهب أبوه» أو موصوفا نحو جاءني رجل ضارب زيذاء أو ذا الحال نحو جاءني 
زيد راكبًا جملاً. فإن قلت: قد مر أن المسألة أوقعت موقم المفعول به وأضيف إليها سارق 
من غير تقدير في فكيف ينصب به أهل الدار أيضًا؟ أجيب عنه بأن إجراء الظرف مجرى 
المفعول به لا يغني عن تقديره بل لا بد أن يقدر كما أشار إليه بقوله: #ومعناه ملك الأمور 
يوم الدين» فعند عدم ذكر المفعول به لا يوجب أن يكون الظرف مفعولاً به حقيقة حتى 
يستغنى عن تقدير المفعول به وأن المقصود الأصلي من هذا الاتساع هو الظرفية أيضًا على 
طريق الكناية بناء على أن مالكية يوم الدين مستلزمة لمالكية الأمور الواقعة فيه كلها إلا أنه 
عدل عن الأصل إلى طريق الاتساع لكونه أبلغ منهء فإنك إذ تأملت فيما بين أن يقال فلان 
صاحب الزمان ومانث الأمر وبين أن يقال مالك الأمور في الزمان وجدت الأول أبلغ وأدل 
على الاستقراق لأمور المملكة وعمومها لأن تملك الزمان يستلزم تملك ما فيه على أبلغ 
وجهء ولما كان المقصود من العدول إلى طريق الاتساع مجرد الدلالة على هذا الاستغراق 
والعموم قصر اعتباره على إفادة هذا المقصود ولم يعتبر في حق غيره لأن ما يعتبر لأجل 
الضرورة يكون اعتباره بقدر ما تندفع به الضرورة فلما كان إجراء الظرفء مجرى المقعول يه 
لأجل إفادة هذا المقصود ولم يغن الإجراء المذكرر عن تقدير المفعول به وتعدية اللفظ إليه 
على طريقة «ونادى؟ آي على طريق تنزيل المستقبل المحقق الوقوع منزلة الماضيء وهذا 
إشارة إلى دفع ما يقال: كيف يصح أن يكون مالك بمعنى الماضي وأن يكون المعنى ملك 
الأمور يوم الدين مع أن المعنى على ظرفية يوم الدين وهو لم يجىء بعد؟ قوله: (أوله 
الملك) بكسر الميم أي المالكية أي. ويحتمل أن لا يكون مالك بمعنى الماضي بل يكون 
لمجرد إثبات المالكية له تعالى يوم الدين فيدل على مجرد الاستمرار مع قطع النظر عن 
تقييدها بأحد الأزمنة , 


قوله: (لتكون الإضافة حفيقية) تعليل لكون المعنى على أحد الوجهين المذكورين 
المضي والاستمرار. قوله: (وقيل: الدين الشريعة) وهي ما شرعه الله تعالى لعياده من الدين 
أي سن ووضيع قال تعالى: لِكُلْ جَمَلنَا مِنَكُمْ يْرْعَةٌ وَيِنَىَجًا4 (المائدة: 48] أي شريعة 
وطريقًا وقال: زلا تأَعْدَةٌ بن نأفه في دن أله [النور: ؟] أي في شريعته وقضائه وحكمه. 


ل هن 


وقيل: الطاعة كما في قوله تعالى: «وَبَنْ أَحْسَنُ ولا مُمّن 15 إِلّ أله [فصلت: 8*] أي 
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والمعنى يوم جزاء الدين» وتخصيصٌ اليوم بالإضافة إمّا لتعظيمه أو لتَفُرؤِم تعالى بنفوذ 
الأمر فيه. وإجراءٌ هذه الأوصاف على الله تعالى من كونه موجدًا للعالمين ربا'لهم مُنْعِمًا 
عليهم بالنِمَم كلها ظاهرها وباطنها عاجلها وآجلها مالكًا لأمورهم يوعَ الثواب والعقاب». 
للدلالة على أنه الحقيق بالحمد لآ أحدٌ أحق به منه بل لا يستحقه على الحقيقة سواه: 


إلى طاعته. قوله: (والمعثى يوم جزاء الدين) يعني أن المعنى سواء كان المراد بالدين ههنا 
الشريعة أو الطاعة هو مالك يوم جزاء الدين بتقدير الجزاء مضافًا إلى الدين وقولنا مالك يوم 
جزاء الطاعة معناه كمعنى مالك يوم الدين على تقدير أن يكون الدين بمعئى الجزاء. وأما 
معنى مالك يوم جزاء الشريعة فمحمول على معنى مالك يوم جزاء التعيد بأحكام الشريعة ولما 
كان كل واحد من المعنيين غير خال عن التكلف آثر كون الدين بمعنى الجزاء ولم يرض 
بهما. قوله: (وتخصيص اليوم بالإضافة) أي بإضافة مالك إليه مع أنه تعالى مالك للأمور 
كلها في جميع الأيام والأوقات أو بإضافة ملك إليه إن قرىء بدون الألف. قوله: (لتعظيمه) 
علة للأول أي لتعظيم ذلك اليوم فإنه يوم عظيم الهول أي عظمة حيث تعرض فيه الخلائق 
على الملك العدل العلام وقوله: «أو لتفرده تعالى بنفوذ الأمر فيه» علة تلثاني فإنه تعالى 
منفرد بالملك في ذلك اليوم لزوال تلك الملوك وانقطاع أمرهم ونهيهم فهذا كقوله تعالى: 
«أآلْملك يَرْمِدٍ لسن نرّمنْ» [الغرقان: 7؟] واليوم في اللغة الوقت مطلقًا ليلا كان أو نهارًا 
طويلاً كان أو قصيرّاء وفي العرف هو المدة من طلوع الشمس إلى غروبهاء وفي الشرع ما 
بين طلوع الفجر الثاني إلى غروب الشمس. والمراد في الآية مطلق الوقت لعدم الشمس . 
قوله: (من كونه موجدًا للعالمين ربا لهم) يدل على هذه الصفة لفظ الرب فإنه سواء كان 
مصدرًا وصف به للمبالغة أو نعنًا بمعنى المربي يشتمل على معنى التربية التي هي تبليغ 
الشيء إلى كماله شيئًا فشيئًا وهو كما يكون بزيادة توابع أصل الموجود من الكمالات يكون 
أيضًا بإفاضة أصل الوجود وبقائه لما ثبت في علمه الأزلي فإن إفاضة أصل الوجود له من 
قبيل التربية» وأيضًا كونه مالكا له ومتصرفًا فيه بالأمر والنهي إنما يكون لكونه موجدًا. قوله: 
(منعمًا عليهم إلى قوله وآجلها) يدل عليه قوله الرحمن الرحيم. قوله: (للدلالة) خبر لقوله : 
#وإجراء هذه الأوصاف على الله تعالى» وقوله: ١لا‏ أحد أحق به» تأكيد للقصر المستفاد من , 
فوله: «أنه الحقيق بالحمد» بأنه قصر قلب قصد به رد من زعم انفراد غيرء تعالى بكونه أحق 
بالحمد والقانون في قصر القلب أن يذكر بلاغة وفي قصر الأفراد هو الذي يرد به زعم 
مشاركة غير المقصور عليه في الحكم أي يؤكد بنحو وحده والظاهر أن ينفي في التأكيد 
المذكور نفس ما أثبت للمقصور عليه» وهو كونه حقيقا بالحمد إلا أنه نفيت الأحقية للإشعار 
بآن أصل الاستحقاق ثابت لغيره تعالى. ثم بيّن بطريق الأضراب أن استحقاق الغير للحمد 
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استحقاق ظاهري والمستحق له على الحقيقة ليس إلا هو عز وجل . قوله: (فإن ترتيب 
الحكم على الوصف يشعر بعليته له) بيان لوجه دلالة الإجراء المذكور على أنه تعالى هن 
الحقيق بالحمد دون غيره فإن قوله: «الحمد لله© حكم بكونه تعالى هو الحقيق بالحمد 
وإجراء الأوصاف المذكورة عليه تعالى بترتب الحكم المذكور على اتصافه تعالى بهاء وهذا 
الترتيب لما أشعر بيكون مجموع الأوصاف المذكورة علة لاستحقاقه تعالى الحمد فحينئذ 
وجب أن يختص الحمد به تعالى لأن شيئًا من الأوصاف المذكورة لا يوجد في غيره فضلاً 
عن المجموع فلا يستحقه غيره تعالى حقيقة؛ وهذا هو ما وعده قبل بقوله: «كرره للتعليل 
على ما ستذكره». 


قوله: (وللإشعار إلى آخره) عطف على قوله: ١للدلالة»‏ ذكر للاجراء المذكور فائدتين: 
الأولى أن يكون الكلام بمنطوقه دليلا على اختصاص الحمد به تعالى بواسطة إشعاره بأن 
تلك الأوصاف علة الحكم وبالعلم الضروري بأن تلك العلة منتفية عما سواه تعالى وأن انتفاء 
العلة يستلزم انتقاء المعلول» والفائدة الثانية أن يكون الكلام بمفهومه المخالف دليلاً على 
اختصاص العبادة به تعالى وذلك لأنك إذا قلت: الحمد لمن اتصف بهذه الصفات فإن 
مفهومه المخالف إن من لم يتصف بها لا يليق لأن يحمد وإذا لم يكن لائما لأن يحمد فعدم 
كونه أهلاً لأن يعبد أولى فيكون إجراء تلك الأوصاف عليه تعالى باعتبار المفهوم دليلا على 
ما بعده وهو قوله: #اياك نعبد#. ولما ذكر فائدة إجراء مجموع الأوصاف الأربعة على 
المجموع شرع في بيان فائدة كل واحد منها على حدة وفرعه على ما قيله بالفاء لأنه تفصيل 
له والتفصيل متفرع على الإجمال؛ فالصفة الأولى وهي كونه تعالى رب العالمين من حيث 
دلالتها على الإيجاد الذي هو أصل جميع النعم وعلى التربية المفرعة على نعمة الإيجاد 
والتربية موجبة للحمدء والصفة الثانية وهي كونه تعالى رحمانًا ورحيمًا للدلالة على أن صدور 
تلك النعمة لمشلوقاته لما تمَرر من أن الرحمة في العرف واللغة رقة القلب وانعطافه نحو 
المرحوم بحيث يحملا على أن يتفضل ويحسن إليه باختياره من غير توقع عوض منه ولا 
غرض آخر سوى الإحسان إليه ولما استحال وصفه تعالى بالرحمة باعتبار المبادىء التي هي 
انفعالات أريد بها الغاية التي هي الأفعال الاختيارية أشار أولاً بقوله: #رب العالمين؟ إلى 
أنه تعالى منعم بنعمتي الإيجاد والتربية ثم أشار بقوله: #الرحمن الرحيم» إلى أن ذلك 
الإنعام إنما هو على سبيل التفضل والاحسان الاختياري لا كما زعمت الفلاسفة من أنه تعالى 
موجب بالذات لا يصدر عنه شيء إلا بطريق الإيجاب والاضطرارء ولا كما زعمت المعتزلة 
أيضًا من أنه تعالى يجب عليه إثابة العيد المطيع بسبب سوابق أعماله الصالحة وعقابه بما 
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لم يتصف بتلك الصفات لا يستأهل لأن يُحمد فضلا عن أن يُعبّد ليكون “ايلا على ما 
بعده. فالوصف الأوّل لبيان ما هو الموجب للحمد وهو الإيجاد والتربية» والثاني:رواليالك 
للدلالة على أنه متفضل بذلك مختار فيه ليس يصدر منه لإيجاب بالذات أو وجوب غليه 
فضيةٌ بسوابق الأعمال حتى يستحق به الحمد. والرابع لتحقيق الاختصاص فإنه مما لا 
يقبل الشركة وتضمين الوعد للحايدين والوعيد للمعرضين . 


أسلفه من المعاصي. وكل واحد من المذهبين ينافي الاختيار؛ فأما منافاة القول الأول وهو 
القول بأنه تعالى موجب بالذات فظاهر. وأما منافاة القول الثاني وهو القول بأنه تعالى يجب 
عليه شيء بمقتضى حكمته بسبب سابق فلا إذ الوجوب عليه تعالى عندهم ليس كالوجوب 
على العبد حتى لا يتافي الاختيار بل هو بمعنى عدم قدرته على التركيب» فقوله: ١فضيه‏ 
بسوابق الأعمال؛ علة للوجوب عليه والقضية والقضاء الحكم وقوله: #يستحق به الحمد» 
متعلق بقوله: «مختار فيه» من حيث إن ما بعده بيان له. «وحتى؟ استثنافية فيكون قوله: 
«يستحق؛ مرفوعًا سببًا عما قبله قصد به الحال على طريق حكاية الحال الماضية فإنه تعالى 
لو لم يكن مختارًا فيه بل صدر عنه لإيجاب ذاته أو للوجوب عليه بسبب سابق لم يستحق به 
الحمد لما عرفت أن المحمود عليه لا بد أن يكون اختياريًا. والصفة الرابعة وهي كونه تعالى 
مالك الأمور يوم الدين لبيان أن كونه تعالى مختصضًا بالحمد منفردًا أمر متحقق لا اشتباه فيه 
من حيث إن كونه تعالى مالك يوم الدين مما لا يتصور أن يشاركه تعالى: فيه غيره بوجه ها 
يخلاف الأوصاف السابقة فإن كل واحد منها وإن كان مختصًا به تعالى لا يشاركه أحد في 
شيء منها على الوجه الذي ثبت له تعالى إلا أن للعبد حظًا فيها يتصور بسببه نوع شركة فيها 
واختصاص مالكية الأمر في ذلك اليوم به تعالى يوجب اختصاصه بالحمد لما مر من أن 
ترتب الحمد على الأوصاف المذكورة يشعر بعليتها فيه. ولما جعل الحمد مرتبًا على الصفة 
الرابعة التى هي أظهر وأشد اختصاضًا به تعالى بحيث لا شبهة فى اختصاصها به تعالى وأشعر 
ترتب الحمد عليها بكونها دلت له كانت أدل على اختصاص الحمد به تعالى في نفس الأمر 
لأن اختصاص العلة بالشيء في نفس الأمر اختصاصًا قطعيًا يفيد اختصاص الحكم به كذلك». 
فظهر بهذا التقريران قوله: «والوصف»؛ إلخ تفصيل لما سبق من أن ترتب الحكم على مجموع 
الأوصاف يشعر بعليتها له وأن اختصاص العلة التي هي المجموع به تعالى يستلزم اختصاص 
الحكم بهء إلا أن الوصف الرابع لما كان أبين وأظهر اختصاضًا به تعالى كان أدل على تحقق 
اختصاص الحمد به تعالى. قوله: (وتضمين الوعد للحامدين) عطف على تحقيق 
الاختصاص . 
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ووؤصافت نصقات عشماد مير مهأ حمن سائر الكوانت» 0 العلم بمعلوم صعين للمخوطت 
بذلك» 5 اع 500 أخصك بالعيادة والاستعانة ليكون أدل على الاختصناضى 

قوله: (ثم أنه) أي أن الشأن. أشار بكلمة "ثم" إلى بعد سوق الكلام بطريق الخطاب 
عن سوقه بطريق الغيبةء فإن الكلام من أول السورة إلى ههنا مسوق بطريق الغيبة حيث ذكر 
تحقيق الحمد والأوصاف الأبدية بالأسماء الظاهرة المنزلة منزلة ذكر الشيء بضمير الغائب ثم 
انتفل منه إلى الخطاب حيث قيل #إياك* فتبين أن الكلام فيه التفات من الغيبة إلى الخطاب . 
قوله: (تميز بها) صفة لقوله: “صفات عظام' أي تميز ذلك الحقيق بالحمد بتلك الصفات 
وقوله : «تعلق العلم» جواب «لما! وقوله: افخوط؛ تفريع على تعينه العلمي الجاري منزلة 
اليقين بطريق المشاهدة عيانًا أي فخوطب ذلك المعلوم المعين بسبب ذكر التعيين العلمي 
المنزل منزلة اليقين الحاصل بطريق المشاهدة والعيان بناء على قوة ذلك التميز العلمي 
الحاصل بإجراء الأوصاف عليه. وفي بعض النسخ «وتعلق» بواو العطف معطوفًا على ذكر في 
قوله: الما ذكر )ا وحواب المأ هو كوله: حو طسبا بذول القاء . فولك: (تخصك بالسادة 
أن تكون الباء داخلة على المقصور وقد تدخل على المقصور عليه كما في قوله: الجر 
مختص بالاسم فإن الجر مقصور والاسم مقصور عليه . قوله: (ليكون) أي ليكون الخطاب . 
وهو بيان لفائدة الالتفات إلى الخطاب وبيّن له فائدتين: الأولى أنه أدل على اختصاص العبادة 
والاستعائة به تعالى فإنه لو قيل : إياء تعيده وإياه تستعين لاستفيد اللااختصاص من مجرد تقديم 
ما حقه التأخير فإنه موضوع لإفادة الالمختصاص عرفا والالتفات إلى الخطاب يؤكد المعنى 
المستفاد من التقديم ويقويه لما في معنى التقديم المذكور من الإشعار بيترئبه الحكم على 
الوصف الدال على العلية من حيث إن الخطاب المذكور ليس على حقيقته بل مبني على 
تنزيل التمييز العلمي الحاصل من الأوصاف منزلة تمييز الحاضر الشاهد» فيكون ترتيب 
الحكم على الخطاب بمنزلة ترتيبه على تلك الأوصاف كأنه قيل: أيها الموصوف المتميز بهذه 
الأوصاف نخصك بالعبادة والاستعانة. ومن المعلوم أن ترتب الحكم على الوصف يشعر 
بعليته له فكأنه قيل: نخصك بهما لأجل تمييزك بتلك الأوصاف وقد مر أن اختصاص العبادة 
والاستعانة به تعالى مما يفيده التقديم فيكون الالتفات مع التقديم أدل عليه من مجرد التقديم 
وذلك يتضمن الإشارة إلى أن الحمد ينبغي أن يكون على وجه يوجب ترقي الحامد من 
حضيض الحجاب والغيبة إلى ذروة قرب المشاهدة والحضور إلى أن العبادة والاستعانة لا بد 
أن يكونا في مقام الإحسان وهو أن يعبد العبد ربه كأنه يراه ويخاطبه. ونظير #إياك» ههنا 
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وللترقي من البرهان إلى العيان والانتقال من الغيبة إلى الشهود. وكأن المعَلومَ صار عيانا 
والمعقول مشاهذًا والغيبة حضورًا. بَنَى أوّل الكلام على ما هو مبادي حال العاف من 


اسم الإشارة في قوله تعالى : ٍأُوْلبكَ ع هَدَى فَنْ َيهِم» [البقرة: 8] كما سيأتي تحقيقه 
إن شاء الله تعالى. والفائدة الثانية للالتفات ما أشار إليه بقوله: «وللترفي من البرهان إلى 
العيان» وهو معطوف على قوله: «ليكون». والموجود في أكثر النسخ «والترقي» بدون اللام 
فيكون معطوفًا على الاختصاص أي انتقل إلى طريق الخطاب لكونه أدل على اختصاص 
العبادة والاستعانة به تعالى وعلى الترقي من علم الحقيق بالحمد بطريق الدليل والبرهان إلى 
علمه بطريق المشاهدة والعيانء فإن العلم به بما أجرى عليه من الصفات من قبيل العلم به 
بما يدل عليه من الدليل والبرهان إلا أن التفضيل المستفاد من لفظ أدل حينئذ يكون في حق 
المعطوف عليه بمعنى زيادة طريق الخطاب على طريق الغيبة في الدلالة على الاختصاصضص 
وهي التي يعبر عنها بالزيادة على ما أضيف إليه وفي ححق المعطوف يكون بمعنى الزيادة 
المطلقة لأن الزيادة بالمعنى الأول تستلرم اشتراك الزائد والمزيد عليه في أصل الدلالة على 
الترقي؛ مع أنه لو أجري الكلام على مقتضى الظاهر وقيل: إياه نعبد وإياه نستعين ولم ينقل 
إلى طريق الخطاب لخلا الكلام عن الدلالة على الترقي من البرهان إلى العيان لأن الوصول 
إلى ذات الحقيق بالحمد من طريق الصفات إنما هو من طريق البرهان الصرف ومن قبيل 
العلم به بما يدل عليه وليس فيه شائبة المشاهدة والعيان حتى يكون مشتملاً على الترقي من 
البرهان إلى العيان ويكون العدول إلى طريق الخطاب في الدلالة على ذلك الترقي: فوجب 
أن يكون لفظ أدل في المعطوف للزيادة المطلقة. والظاهر أن العطف والانتقال من الغيبة إلى 
الشهود من قبيل العطف التفسيري وليس المراد من الشهود والمعايئة رؤية الحقيق بالحمد 
بالبصر وهو ظاهرء قال عليه السلام: «إن أحدكم لن يرى ربه حتى يموث». بل المراد به 
حالة تحصل للعبد عند رسوخه في كمال الأعراض عما سواه تعالى وتمام توجهه إلى حضرته 
بحيث لا يكون في لسانه وقليه ووهمه وسره وجهره غيره وعد هذه الحالة مشاهدة لمشاهدة 
البصر إياه واشتغال القلب والقالب به وأشار إليها من قال: 


خيالك في عبني وذكرك في فمي 2 ومثواك في قلبي فأين تغيب 
قوله؛ (بنى أول الكلام إلى آخره) جملة مستائفة لبيان ما أجمله بقوله: «وللترقي من 
البرهان إلى العيان» كأنه قيل: كيف يكون ذلك وما معناه؟ أجاب عنه بأن يقال بنى أول 
الكلام وهو من قوله: «الحمد لله رب العالمين» إلى قوله: #إياك نعبد» والعارف في مبدأ 
حاله يتوجه إلى جانب ربه بالمداومة على ذكره والتفكر في أسمائه وصفاته وفائض آلائه 
وثوابه الاستدلال على الصائع بمصنوعاته في الأنفس والآفاق فيتقرب إليه بأنواع الطاعات 
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الذكر والفكرء والتأمل في أسمائه والنظر في آلاثه والاستدلال بصنائعه عللي عظيم شأنه 
وباهر سلطانه ثم قفى بما هو منتهى أمره. وهو أن يخوضٌ لَه الوصول ويصيزتمن أهل 
المشاهدة فيراه عيانًا ويناجيه شُفاهًا. اللهم اجعلنا من الواصلين إلى العين دون السافمين 
للأئر. ومن عادة العرب التفئن في الكلام والعدول من أسلوب إلى آآخر تطرية له وتنشيط 


وأصناف الرياضات ويترقى من مقام إلى مقام آخر أعلى من الأول حتى يستغرق بملاحظة 
جناب قدسه بحيث لا يلاحظ شيئًا إلا لاحظ ربه ولا التفت إلى شيء إلا ويرى ريه وهو آآخر 
درجات السالكين وأول درجات الواصلين وهو المسمى بمقام المشاهدة والمعاينة. فأول 
السورة الكريمة ينبىء عن مبادىء أحواله فإن اشتماله على ذكره تعالى بصفات ذاته وأفعاله 
ظاهر لا خفاء فيه وذكر اسم ذاته وإجراء أسماء صفاته عليه ينبىء عن الفكر والتأمل في 
أسمائه وهذه الصفات لا شك في إثباتها العظم الآلاء من الإيجاد والتربية والرحمة البالغة في 
يوم الدينء فلا جرم اشتمل أول الكلام على النظر في الآلاء والحمد عليها والتعرض 
للعالمين والحكم عليهم بأنه تعالى يوجدهم وذريتهم من قبيل هذه المبادىء بما هو منتهى 
أمره وهو أن يخوض أي يدخل وسط بحر الوصولء فإن لجة الماء معظمه ويفيد العمق 
والقعر مئه ويستعمل في وسط البح لأنه أبعد قعرًا فإن السائر إلى الله تعالى يتجرد من 
التعلقات الكونية إلى أن يترقى إلى مقام المكاشفة ثم المشاهدة ثم المعاينة ثم إلى مراتب 
أخرى من الاتصال في الانفصال والفناء في البقاء وينتهي عنده السير إلى الله تعالى» وعنده 
انقطاع يبتدىء السير في الله تعالى وهو لا ينقطع ولا يتناهى وإليه أشار من قالل: 
شربت الت كاشا بعد كاس فانفدالشراب ولارويت 
قوله: (ومن عادة العرب) إشارة إلى الفائدة العامة للالتفات الذي لا يختص بمورد دون 
مورد بعدما بين له فائدتين مخصوصتين بهذا الواقع والظاهر أن تقدم الفائدة العامة عليهماء 
ولعله إنما ئرك ذلك الترتيب إما لزيادة اهتمامه بالفائدة الخاصة أو لاقتضاء الفائدة العامة إفادة 
البسط والإطناب. قوله: (تطرية) بالياء دون الهمزة أي تجديدًا وإحدائًا من طريت الثوب إذا 
عملت به ما يجعله كأنه جديدء والتطرئة بالهمزة بمعنى الإيراد والإحداث من طرأ عليه إذا 
ورد وحدث,. والأول أنسب بهذا الموضع وإن كان صحيحًا أيضًا. والتطرية فائدة عامة 
للالتفات من جهة المتكلم مع فطع النظر عن جانب السامع وهي تقرره واتساعه في إيجاد 
الكلام وإظهار قدرته عليه وتمكنه منه وتنشيط السامع أي إحداث النشاط له في سماع الكلام 
واستجلاب حسن إصغائه إليه بلطف انعطافه فائدة أخرى عامة له إلا أنها من جهة السامع . 
قوله: (والعدول من أسلوب إلى آخر) عطف تفسير للتفئن يقال: افتن الرجل في حديثه 
وتفنن الرجل إذا جاء بالأفانين أي بالأساليب وهي أجناس الكلام وطرقهء والفنون الأنواع 
حاشية محيي الدين/ ج /١‏ م * 
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سي سح سسب هب للللس 


للسامع فتُعَدَلُ من الخطاب إلى الغيبة ومن الغيبة إلى التكلم وبالعكس . 'كقوله تعالى : 
عي إن كُثْرٌ ف الثُلكِ وَجَرَيْنَ بم» [يونس: ]١*”‏ وقوله: «وأمه الى امِل الرِيحَ همير 
ابا هَقَهُ» [فاطر: 4] وقول امرىء القيس : 
طاول ليِئْك بالأثمَدٌ | ونامَالخَليئ ولم ترقدٍ 
ديات وباتت له انييلتة كليلة ذي العائر الأرمد 


وقوله : «فيعدل من الخطاب إلى الغيبة؛ إلى قوله: «وبالعكس» لف وما بعده من الأمثلة نشر 
على سبيل الترتيب فإن مقتضى الظاهر أن يقال وجرين بكم بالخطاب بدل بهم وأن يقال 
فساقه بالغيبة بدل فسقناه» لأن المراد بضمير الخطاب في «كنتم» وبالضمير المجرور *في 
بهم؟ واحد وكذا بضميري قوله: «أرسل؛ وقوله: «فسقتاه» وهو ظاهر. والأثمد بفتح الهمزة 
وضم الميم اسم موضعء وأما الإثمد بكسرهما فهو حجر يكتحل به كذا قيل. وقيل: إنهما 
لغتان بمعنى واحد وهو الموضع ولا ينافي كون الإثمد بكسرتين بمعنى الحجر الذي يكتحل 
به كونه موضمًا آخرء والخلي الخالي من الهم والحزن؛ والخطاب في قوله: «ليلك ولم 
ترقد» لنفسه والتفت من الخطاب إلى الغيبة حيث قال: «وبات» والظاهر أن يقول وبتء 
وقوله: «وباتت له ليلة؟ من قبيل الإسناد المجازي» والعائر بمعنى العوار وهو القذى الرطب 
الذي تلفظه العين حين الوجع والأرمد من وجعته عينه يقال رمد بالكسر إذا هاجت عينه. 
والمراد تشبيه نفسه في القلق والاضطراب بذي العائر وتشبيه ليلته في الوحشة والطول بليلته؛ 
وقوله: «وذلك» أي ما ذكرته من المشاق لأجل نبأ جاءني وخبرت ذلك النبأ عن أبي الأسود 
الذي هو أبو الشاعرء وذلك النبأ هو خبر قتل أبيه وكنيته أبو الأسود والقصيدة مرئية له. وفي 
«جاءني» التفات من الغيبة إلى التكلم فالبيث المذكور مشتمل على ثلاثة التفاتات: الأول في 
ليلك فإنه التفات من التكلم إلى الخطاب إذا القياس ليلي وإن لم يسبق ضمير المتكلم عن 
نفسه بطريق التكلم به وعدل عنه إلى طريق الخطاب فإن مثله التفات عند السكاكي» 
والالتفات الثاني من بات فإنه التفات من الخطاب إلى الغيبة إذ القياس وبت على الخطاب» 
والثالث جاءني فإنه التفات من الغيبة إلى التكلم والقياس جاءه فهو باعتبار الالتفات الثاني 
نظير قوله تعالى: لحَقٌَ ذا شر ف للك وَجَرَينَ بهم بريج طَيْبَةِ4 [يونس: ؟1] وباعتبار 
الالتفات الثالث نظير قوله تعالى: الْذِئ أَسَلَ ألرَيَمَ »> [فاطر: 4] الآية فظهر أن المصنف إنما 
أورد البيت باعتبار اشتماله على الالتفات الأول مثالا لقوله وبالعكس» فإنه بحسب مغهومه 
يتناول الالتفات من التكلم إلى الخطاب كما يتناول الالتفات من التكلم إلى الغيبة ومن الغيبة 
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وإيّا ضمير منصوب منفصز وما يلخّقه من الياء والكاف والهاء حروقك>زيدت لبيان 


اا ا ا سس سس ساي اسه 


إلى الخطاب ومن الخطاب إلى التكلم» فلما أورد الآية الأولى مثالاً للالتفات من الغيبة إلى 
التكلم أورد البيت باعتبار اشتماله على الالتفات من التكلم إلى الخطاب مثالا لقوله وبالعكس 
حتى يكون النشر منطبقا على اللف غير قاصر عنه؛ فظهر أيضًا أنه اختار في الالتفات ما 
' ذهب إليه السكاكي من أنه يكفي في الالتفات أن يكون التعبير بأحد الطرق الثلاثة عدولاً عن 
مقتضى الظاهر من حيث إن الظاهر أن يعتبر عنه بطريق آخر منها سبق التعبير بالطريق 
المعدول عنه تحقيقًا بل يكتفي بالعدول عنه تقديرًا بأن يقتضي الظاهر التعبير به ولا يعبر 
ويعدل عنه إلى طريق آخر في قوله: "تطاول ليلك؟ فإن الشاعر خاطب نفسه مع أن الظاهر 
أن يقول ليلي وعدل عنه إلى طريق الخطاب ولم يسبق التعبير بطريق التكلم فهذا إنما يكون 
التفانًا بالمعنى الأعم ولا النفات عند الجمهور لأنهم يشترطون سبق التعبير بالطريق المعدول 


عله , 


قوله؛ (وإنا ضمير منصوب منفصل إلى آخره) كما هو مذهب الجمهور من المحققين 
ذكر في الحواشي السورية أن المحققين كالخليل وسيبويه والأخفش والمازني وأبي علي 
وغيرهم على أن «إيا؛ ضمير إلا أن الجمهور منهم على إن اللواحق بعده حروف دائلة على 
أحؤال المرجوع إليه من التكلم والخطاب والغيبة فلا يكون لها محل. والخليل على أنها 
أسماء أضيف إليها «إيا» فتكون في محل الجرء ويرد عليه أن الإضافة من -خواص الاسم فلا 
يضاف الضمير إليها. وفال الزجاج والسيرافي: «آباء ليس بضمير بل هو من قبيل الأسماء 
الظاهرة واللواحق التي بعده مضمرات أضيف إليها إيا كان إياك بمعنى نفسك وإنه اسم مضمر 
مبهم أضيف إلى الضمائر التي بعده إزالة لإبهامه» واستدل عليه بما ورد في إضافته إلى 
المظهر في قول من قال: إذا بلغ الرجل الستين فإياه وإيا الشواب. وذهب قوم من الكوفيين 
إلى أن إياك وإياي وإياه وثنيتها وجمعها تقام حروفها ضمائر مثل هو وهي إلى هم وهن فإنها 
بكمالها ضمائر للتركيب فيها إجماتًا. وذهب آخرون منهم إلى أن الضمائر هي اللواحق 
«وإيا» دعائم لها لتعيين سببها منفصلة مستقلة بالتلفظ بها وإن اللواحق بكلمة (إيا4» كالهاء 
والكاف والياء في إياه وإياك وإياي هن الضمائر وكانت متصلة بعاملها والهاء في إياه هي الهاء 
التى في ضربه والكاف والياء في إياك وإياي مثل الكاف والياء في ضربك وضربني» فلما 
أريد انفصالها عن الفعل تعذر النطق بها دالة على معانيها حال الاتصال فضم إليها "إيا» حتى 
تستقل بالنطق.فكان 'أيا» عمدة لتلك اللواحق يعتمد النطق بها عليه كالدعامة. وهي عماد 
البيت» فكان إياك وإياي بمعنى نفسك ونفسي ونظير إياك في كون الكاف هو الضمير وكون 
إيا دعامة لفظ أنت فإن التاء فيه هي الضمير وإن دعامة على ما مال إليه بعض اليصريين. 
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التكلّم والخطاب والغيبة» لا محل لها من الإعراب كالتاء في أنك©,والكاف في 
أرأيتك. وقال الخليل: أيّا مضاف إليها. واحتج بما حكاه عن بعض العرت إذا بلغ 
الرجل الستينَ فإِيَاهُ وإيا الشُوَابٌ وهو شاذ لا يُعتمد عليه. وقيل: هي التمائر 
وإِيَا عمدة فإنّها لما مُصلت عن العوامل تعذّر النطق بها مفردة فضم إليها إِيَا لتستقل 
به. وقيل: الضمير هو المجموع. وقرىء أيّاكُ بفتح الهمزةء وهِيّاك بقلبها هاء. 


وذهب اأثقراء إلى أن أنت بكماله هو الضميرء والمحققو إلى أن الضمير هو أن واللواحق 
حروف مبينة لحال الضمير الذي هو أن وأما الكاف في (أرأيتك» بمعنى أخبرني فإنه حرف 
إجماعًا جيء به لتبيين ما أريد بالتاء. واستشهاد المصنف بكاف أرأيتك على كون (إيأة 
ضميرًا منفصلاً وكون ما لحق به حرفًا جيء به لبيان حال المرجوع إليه من التكلم والخطاب 
والغيبة ظاهر لكون الكاف المذكور حرفا بالإجماع جيء به لتبيين ما أريد بالتاء من الإفراد 
والتثئية والجمع. وأيا الاستشهاد عليه بتاء أنت فغير ظاهر لمكان اختلاف النحاة فيهء وأن 
منهم من ذهب إلى أن تاه أنت حرف جيء به لبيان حال الضمير الذي هو أن. ومنهم من 
ذهب وهو الفراء إلى أن الضمير هو أنت بكمالهء ومنهم من ذهب إلى أنها هي الضمير وأن 
دعامة. والكاف في «أرأيتك زيذا ما صنع؟ بمعنى أخبرني زيذا فالتاء فاعل لكونه مسئدا إليه 
والكاف حرف خطاب تدل على أحوال المخاطب تقول: أرأيتك زيذا أي أخبرنيء» أرأيتكما 
زيدًا أي أخبراء أرأيتكم زيذا أي أخبرو!. والاستفهام في أرأيتك مستعمل في الأمر بالإخبار 
مجازًا من باب ذكر السبب وإرادة المسبب إذ الرؤية سبب للعلم وصحة الخيرء قال صاحب 
الكشاف: لما كانت رؤية الأشياء سببًا وطريقًا إلى الإحاطة بها علمًا والإخبار عنها استعملوا 
أرأيت بمعنى أخبر والكاف فيه حرف خطاب إذ لو كان اسمًا لكان مفعولاً وحيتئذ لم يجز أن 
ينصب زيذًا لأن الرؤية بمعنى الإبصار لا تتعدى إلى المفعولين» ولأجل هذا يثنى ويجمع 
على حسي حال المخاطبي لا على حسب حال المفعول تقول: أرأيتك زيذا أرأيتكما زيدًا 
أرأيتكم زيذا. إلى ههنا كلامه .. قوله: (فإباه وإيا الشواب) معناه تحذير من بلغ ستين من 
الرجال من التعرض للشواب وتزوجهن» فإن قوله: «وإياه» من باب التحذير لأنه يصدق أنه 
معمول بتقدير اتق تحذيرًا مما بعده نحو: إياك والأسد إلا أنهم بالغوا في التحذير وأدخلوا 
كلمة «أياة على الشواب كما أوصلوها بالكاف في «إباك» والأسد لإيهام أن كلاً منهما محذر 
من الآخر أي عليه أن يقي نفسه من التعرض للصواب وعليهم مثل ذلك. ووجه الاستدلال 
به مع أنه شاد من حيث إضافة «أيا» فيه إلى المظهر أن فيه دلالة على أن أيّا أينما كان مضافًا 
إلى ما بعده فإن ما بعده حينتئذ يضاف إلى الاسم الظاهر في نحو غلام زيدء ويضاف إلى 
المضمر أيضًا.نجو غلامي وغلامك. قوله؛: (وقرىء إياك بقتح الهمزة) كما قرىء بكسرهاء 
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ل الأسات 0 20 :1 1 1 سي 7 0 .فل<<م  ,‏ مس يس رء. 
والعيادة أَقَصى غاية الخضوع والتذلل؛ ومنه طريى معبد اي مذللء وثؤثث ذو عَبّدة إذا 
كان في غاية الصّفاقة. ولذلك لا تستعمل إلا في الخضوع لله تعالى. والاستعاقة طلب 


المعونة وهي إمّا ضرورية أو غيرٌ ضروريّة؛ والضروريّة ما لا يتأتى الفعل بدونه كاقكدار 
وقرىء أيضًا هياك بقلب الهمزة هاء والياء مشددة وبهمزة مفتوحة أو بها. وفتح الهاء وكسرها 
لغتان قال الشاعر : 


فهياك والأمر الذي أن ترحبت موارده ضاقت عليك مصادره 


أي اتق نشسك أن تتعرض للأمر الذي إل توسعت مواضع وروده ودئوله ضاقت عليك 
مواضع الصدور والرجوع عنه. والمراد الحث على التدبر في عواتقب الأمور قبل الشروع 
فيها. قوله: (والعبادة أقنصى غابة الخضوع) غاية الشيء ليس لها حدود ونهايات فلا وجه 
لإضافة أقصى إليها. قيل: أقصى غايات الخضوع والعيادة هي الطاعة مع التذلل» والخضوع 
الذلء والتعبيد التذليل يقال: طريق معبد إذا كان مذللاً بالأقدام. قوله: (إذا كان في غاية 
الصفاقة) ثخيئًا قال الشيخ: وهو ضد النحافة والضعف وقال الجوهري: العيد بالتحريك 
الغضب والأنف والعيدة مثل الأنفة وقد عيد أي أنف ويقال أيضًا: ناقة ذات عبدة أي ذات 
قوة وسمن ولك عبدة أي قوة. إلى هنا كلامه. قوله: (ولذلك) أي ولكون العبادة أقصى 
غاية الخضوع لا تستعمل شرعا إلا في الخضوع لله تعالى ومن استعملها في غيره تعالى فقد 
ارتكب الحرام» والاستعانة طلب المعونة وهو مصدر بمعنى العون والإعانة. وقسم المعونة 
بهذا المعنى إلى ضرورية وهي ما لا يتأتى الفعل بدونه وتسمى في أصول الفقه بالقدرة 
الممكنة وهى أدنى ما يتمكن به المرء من إيجاد الفعل: سميت ضرورية لتوقف صدور الفعل 
عليها بالفضرورة وهي المسماة في علم الكلام بالاستطاعة بمعنى سلامة الأسياب والآلات» 
والمعونة الضرورية بهذا المعنى في مناط التكليف اتفاقًا أما عند من لا يجوز التكليف بما لا 
يطاق نحو الماتريدية والمعتزلة فظاهر: وأما من يجوزه كالأشاعرة فكأنهم إنما قالوا بالجواز 
فقط لا بالوقوع. وإلى غير ضرورية وهي المسماة في كتب الأصول بالقدرة الميسرة وهي ما 
يتمكن المكلف من إيجاد الفعل بدونه لكن لا يحصل اليسر إلا بهء وهذا القسم من المعونة 
الغير الضرورية لا يتوقف عليه صصة التكليف بل يتوقف عليه يسره فقط فاشتراط الواجبات 
المالية إنما هو للتيسير لا لتوقف أصل التكليف عليها وإلا لما كلف المريض بالصلاة فقوله : 
دلا يتوقف عليه صحة التكليف» أراد بها الصحة العقلية وإلا فالصحة الشرعية لبعض التكاليف 
تتوقف على هذا القسم من المعونة كالتكليف بأكثر الواجيات المالية. 


قوله: (والضرورية ما لا يتأتى الفعل بدونه كاقتدار الفاعل) أي كإعطاء الاقتدار له فإته 
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الفاعل وتصوّره وحصول آلة ومادّة يفعل بها فيهاء وعند استجماعها يتؤضف الرجل 
بالاستطاعة؛ ويصحٌ أن يكلف بالفعل. وغير الضروريّة تحصيل ما يتيسر به الفعل ويسهل 
كالراحلة في السّفر للقادر على المشي أو يقرب الفاعلّ إلى الفعل ويَحُئْه عليه. بهذا 
القسم لا يتوقف عليه صحخة التكليف»؛ والمراد طلب المعونة في المهمّات كلها أو في أداء 
العبادات. والضمير المستكن في الفعلين للقارىء ومن معه مِن الحَفَظة وحاضري صلاة 


هو المعونة لأنفس الاقتدارء ولو قيل: كاقتدار الفاعل لم يحتج إلى هذا التكلف وكذا قوله: 
«وتصوره؛ فإن المراد وكإباحته صورة ما يصدر عنئه باختياره لأنها هي المعونة لا نفس 
الصورة الحاصلة ويكتفي الذهن بهاء وكذا الحال في حصول المادة والآلة المراد بهما ما 
يكون مبدأ لحصولهما لا نفس حصولهما. قوله. (بقعل بها فيها) أي يفعل الفاعل بتلك الألة 
في تلك المادة فإن الفعل الموقوف عليها لا يتأتى بدونها فيكون إعطاؤهما من قبيل المعونة 
الضضرورية وعند استجماع هذه الأمور الأربعة في المكلف يوصف بالاستطاعة.» ويصح أن 
يكلف بالفعل فإن الأشاعرة وإن جوزوا التكليف بما لا يطاق لكنهم لا يجوزون وقوعه 
بالفعل إلا عند استجماع الأمور الأربعة. فالمراد بالفعل ما يقابل القوة لا الفعل بمعنى الأثر 
الصادر. قوئه: (وغير الضرورية تحصيل ما يتيسر به الفعل) أي جعله حاصلا للفاعل لأنه هو 
المعونة لا تحصيل الفاعل إياه. قوله: (أو يقرب القاعل إلى الفعل) كالترغيبات ووعد 
المثوبات على فعله والإيعاد بالعقوبات على تركه. قوله: (والمراد طلب المعونة في المهمات 
كلها أو في أداء العبادات) إشارة إلى عدم ذكر المستعان فيه ههنا من حيث إنه لا يكون تعلق 
قوله: #نستعين* بذلك غير مراد بأن يتوجه إلى القصد إلى نفس الفعل فقط ويعبر عنه بتنزيل 
المتعدي منزلة اللازم فإن تعلقه بالمفعول بواسطة حرف الجر مراد لكنه حذف إما القصد 
التعميم أي لا يقدر كل ما يصح أن يكون مفعولاً لذلك الفعل من المهمات المتناولة لأداء 
العبادات وغيرها بناء على أن تقدير بعض المهمات دون بعض ترجيح بلا مرجح مع أن 
المقام مقام إظهار العجز والاحتياج التام إلى المعونة في جميع المهمات» فالعموم مستفاد من 
الحذف بمعونة المقام ويدخل فيه أداء العبادات دخولاً أوليًا. وإما لقصد مجرد الاختصار بأن 
يكون المراد تعلق الفعل بالمفعول اللخاص المدلول عليه بالقرينة المعيئة للمراد وذلك المفعول 
الخاص في هذا المقام هو أداء العبادات والقرينة المعينة له هي اقتران فعل الاستعانة بقوله: 
«إياك نعبد» مع ظهور احتياج العبادة إلى الإعانة وحذف المفعول في مثله يكون لمجرد 
الاختصار. قوله: (والضمير المستكن في الفعلين للقارىء ومن معه) إذ لا يجوز أن يكون 
للقارىء وحده ويكون جمعه للتعظيم لأنه لا يليق بمقام إظهار التذلل والخضوعء فتعين أن 
يكون للقارىء مع غيره وذلك الغير فيه ثلاث احتمالات على حسب اختلاف أحوال القارىء 
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الجماعة». أوله ونسائر الموخدين أدرّح عبادته في تضاعيف عبادتهم وخخلط حاجته 


بحاجتهم لعلها تُقَبْل ببركتها ويجاب إليهاء ولهذا شرعت الجماعة. وقدم المفعول اللتعظيم 


لا يخلو: إما أن يكون في الصلاة أو خارجها. وعلى الأول إما أن يكون منفردًا أو مع 
الجماعة فإن كان متفردًا يكون من معه الصفظة وإن كان مع الجماعة يكون من معه حاضري 
صلاة الجماعةء وإن كان خارج الصلاة يكون من معه سائر الموحدين وعلى هذا ينبغي أن 
يكون قوله: «وحاضري صلاة الجماعة» معطوفا على ما قبله أو لكونه مبنيًا على احتمال كونه 
منفردًا في الصلاة فيكون كل واحد من المعطوف والمعطوف عليه قسيعًا للآخر ويكون مبنى 
كل واحد منهما قسيمًا لمبنى الآخر فالمناسب عطفه عليه بكلمة :أو؛ ولعله أثر عطفه له 
بكلمة الواو لتوققهما من حيث ابتناؤهما على كون القارىء في الصلاة وعطف قوله: 7أوله 
ولسائر الموحدين» على قوله: «للقارىء ومن معه من الحفلة وحاضري صلاة الجماعة» يشعر 
أن القارىء له حالتان كل واحدة منهما قسيمة للأخرى وهما كونه في الصلاة وكونه خارجهاء 
فعلى الأول يكون من معه الحفظة وحاضري الجماعة وعلى الثاني يكون سائر الموحدين. 
وقوله: «سائر الموحدين» يتناول الحفظة أيضًا ويشير إلى أن قوله: «إياك نعبد وإياك نستعين» 
قول بالتوحيد من حيث دلالته على الحصر والتخصيص . قوله: (أدرج عبادته في تضاعيف 
عبادتهم) استئناف لبيان نكتة العدول عن إفراد الضمير إلى الجمع وقوله: «لعلها تقبل ببركتها 
ويجاب إليها؛ حال من الضمير في أدرج وخلط أي فعل ذلك راجيا قبول عبادته بيركة 
الجماعة ويجاب إلى حاجته لأن رد الكل بعيد لأن فيهم من لا ترد عبادته ولا حاجته وكذا 
قبول البعض ورد البعض لأنه لا يليق بأرحم الراحمين ولأنهم قوم لا يشقى جليسهمء وهذا 
كما أن الرجل إذا باع من غيره عشرة ثياب بصفقة واحدة ووجد المشتري في بعضها عيبا 
فليس له إلا قبول الكل أورده وليس له أن يقبل البعض دون البعض. فكذا العبد عرض على 
رب العالمين جميع عبادات العابدين وحاجات جميع المحتاجين فاللائق بالكرم الإلهي 
ورحمته الواسعة 'أن يقبل عبادة الكل ويعينهم في حاجاتهم» فلما عدل العبد عن إفراد الضمير 
إلى جمعه فقال: «إياك نعبد وإياك نستعين» وكأنه قال: الإلهي عبادتي مشوبة بأنواع التقصير 
لكن مخلوطة بعبادة جميع العابدين فلا يليق بكرمك أن تميز , بين العبادات ولأن ترد الكل 
وفيها عبادة أوليائك وعبادك الصالحين فتقبلها مني ببركة انضمامها إلى عبادتهم وأعني في 
حساجتي ببركة انضمامها إلى حاجتهم. وهذا المذكور هو السر في كون الجماعة سنة مؤكدة 
في أداء الصلوات الخمس وواجبة في الجمعة والعيدين ووقفة عرفة. 


قوله: (وقذم المفعول) ذكر لتقديم المفعول وجوهًا خمسة: الأول أن الضمير 
المنتصوب عيارة عن ذات المعبود بالحق المستحق لأن يعظم بغاية ما يمكن من التعظيم ومن 
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والاهتمام به والدلالة على الحصرء ولذلك قال ابن عباس رضي الله عنهما:“معناه نعبدك 
نظره إلى المعبود أوّلاً وبالذات ومنه إلى العبادة» لا من حيث إنها عبادة صدرت عتلكط 
من حيث إنها نسبة شريفة إليه ووصلة بينه وبين الحقّ. فإِنْ العارف إنما يحقٌّ وصوله إذا 
استغرق فى ملاحظة جناب القدس وغاب عما عداه حتى أنه لا يلاحظ نفسه ولا حالاً من 
حيث قال : ةله عَكَرَّنْ إدتت أنَّهَ معضسًا» [التوبة : 4٠‏ على ها حكأه عن كليمه حيث 
قال: ©إِنّ م رق سَبَبْدِنِ4 [الشعراء: ؟77]. وكرّر الضمير للتنصيص على أنه المستعان 


طريق التعظيم تقديمه في الذكرء والثاني أن المطلب الأعلى والأعم الأقوى بالنسبة إلى 
القارىء إنما هو مولاه المعبود بالحق الموصوف بجميع صفات الجلال والجمال المستجمع 
لجميع وجوه الفضل والإفضال فكان لذلك نصب عينه وأهم عنذه من جميع ما سواه بحيث 
لا يسبق إلى لسانه إلا ذكره ولا إلى قلبه إلا محبته ولا إلى جوارحه إلا حضوره والاستكانة 
إليه فلم يتمالك لذلك إلا أن يقدم اللفظ الدال عليه على عاملهء والثالثِ الدلالة على الحصر 
فإن تقديم ما حقه التأخير يفيد الحصر والتخصيص كما تقرر في علم البيان» والرابع أنه قدم 
ليوافق الترتب في الذكر للترتب في الوجود لأنه تعالى مبدأ الكائنات بأسرها فإنه كان ولا 
شيء معهء والخامس التنبيه والإرشاد للعابد إلى أنه يتبغي أن يكون نظره إلى معبوده الحقيقي 
أولاً وبالذات ولا ينظر إلى العبادة إلا من -حيث إنها نسبة شريفة إليه تعالى ووصلة بينه وبين 
محبوبه وهذا الوجه إنما يكون وجها لتقديم مفعول نعبد عليه ويفهم منه تقديمه على نستعين . 
قوله: (إنما يحق) أي إنما يثبت وبتحقق إذا استغرق في ملاحظة جناب القدس وغاب عما 
عداه حتى بلغ في غيبته عما سواه إلى حيث لو لاحظ نفسه التى هي أقرب الأشياء إليه أو 
حالاً من أحوال نفسه لا تقع تلك الملاحظة إلا من حيث إنها ملاحظة لجناب القدس 
ومنتسبة إليه. قوله: (ولذلك) أي ولابتناء الوصول على الاستغراق في ملاحظة جناب القدس 
والغيبة عما عداه فضل قول رسول الله يق لأبى بكر رضي الله عنه: « إِدٌ هما في ألصَارٍ إذ 
َقْولٌ إسديبهو. لا عَعْيَّنَ إمك أنه معنا [العوبة: ]4٠‏ على قول موسى عليه الصلاة 
والسلام: إن مي رَقِ» [الشعراء: ؟1] من حيث إن الحبيب عليه الصلاة والسلام قدم ذكر 
مولاه على ذكر نفسه والكليم على خلاف ذلك في أول كلامه لكن وافقه في آخره حيث 
قال: ربيب تقديم الرب على ياء المتكلم. قوله: (وكرر الضمير) أي لم يقل إياك نعبد 
ونستعين للتنصيص على تخصيصه تعالى بالاستعانة كما نص على تخصيصه بالعبادة فإن 
العطف وإن كان مفيدًا له إلا أنه ليس كالتكرير في كونه تنصيصًا لاحتمال أن يكون الحصر 
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بنك ل حيو او ديق العبادةٌ على الاستعانة ليتوافق رُؤُوسُ الآي ويُعلم “انه أن تقديمّ 
الوسيلة على طلب الحاجة أدغى إلى الإجابة. وأقول لْمَا نَسَبتَ المتكلم العبادة إلى نفسه 
أوهم ذلك تَبَجْحَا واعتدادًا منه بما يصدر عنه. فعقبه بقوله: وإياك نستعين ليدل علق_أن 
العبادةً أيضا مما لا يدم ولا يَستَبِبٌ لَهُ إل بمعونة هنه وتوفيق. وقيل: الواو للحال والمعيّا 
تعبدك مستعينين بك . وقرىء بكسر النون فيهما وهي لغة بني تميم فإنهم يكسرُون حروف 
المضارعة سوى إلياء إدا لم يُتهم ما بعدها. 


#اهدنا ضرعل مك لكل بيان للمعوئة المطلوبةء فكأته قال: كيف 
باعتيار الجمع بينهما فيصح وجود كل منهما في غيره تعالى فإذا كرر اندفع الاحتمال» فإن 
قيل: فعل الاستعانة لا يتعدى بنفسه بل بالباء فكيف قيل: #وإياك نستعين»؟ أجيب بأن 
صاحب القاموس ذكر أنه يتعدى بنفسه وبالباء» ويجوز أن يكون من قبيل الحذف والإيصال. 
قوله: (وقدمت العبادة على الاستعاثة) مع أن العبد لا يقدر على شيء من أفعاله الحميدة التي 
من جملتها أداء العبادات إلا بإعانة مولاه معونة ضرورية وغيرها قمن حقه أن يقدم طلب 
المعونة في جميع مهماته وهي أداء العبادة بخصوصها ثم يذكر تخصيص العبادة به تعالى 
وذكر لتقديم العبادة فائدتين: الأولى توافق رؤوس الآية والثانية أن يعلم منه أن تقديم الوسيلة 
على طلب الحاجة والظفر بالإجابة وثم ذكر وجهًا آخر لتقديم العبادة على الاستعانة بقوله : 
(وأقول» ومحصوله أن كل واحد من تخصيص العبادة به تعالى وتخصيص الاستعانة به تعالى 
ليس بمقصود أصالة وابتداء بل المقصود الابتدائي مجرد إظهار التذلل والخضوع بتخصيص 
العبادة له تعالى إلا أن المتكلم لما نسب نفسه للعيادة أو هم ذلك تبجا وعد ما صدر منه 
من العبادة أمرًا عظيمًا وأنه يلغ يذلك رتبة عظيمة عند الله تعالى وذلك يورث العجب والكبر 
فأردفه بقوله: #وإياك نستعين» ليدل ذلك على أن الرتية الحاصلة له بنسبة العيادة ما حصلت 
بقوة نفسه بل إنما حصلت بإعانة الله تعالى وتوقيمه فالمقصود من ذكر قوله: #وإياك 
نستعين » إزالة ما توهمه نسبة العبادة إلى نفسه من العجب والكبر ونسب المصتف هذا الوجه 
إلى نفسه مع أنه منقول عن الإمام إشارة إلى أنه وجه مرضي عنده. قوله: (ولا يستتب له) 
5 لا يستقيم ولا يتيسر. قوله: (وقيل الواو للحال) ضعفه لأنه المضارع المثبت إذا وقع حالاً 
يجب إخلاؤه عن الواو بل يكفي ارتباطه بالمضمر وحده يقال: جاءني زيد يركب . قال ابن 
الحاجب في الكافية: والمضارع المثبت بالضمير وحده وقولهم: قمت وأصك وجهه مؤول 
بأن تقديره وأنا أصك وجهه فتكون جملة اسمية تقديرًا. 


قوله: (بيان للمعونة المطلوبة) يعني أنه جملة استئنافية واقعة جوابًا عن سؤال نشأ من 


4 سورة الفاتحة/ الآية: ؟ 
أعِيدْكُم؟ فقالوا: اهدئًا. وإفرادٌ لما هو المقصود الأعظم والهداية دلالةبلطف ولذلك 


تستعمل في الخيرء وقوله تعالى: ظتَمْدُوم إل مزل لل » [الصافات: 1]17وارد على 
التهكم. ومنه الهديّة وَهُوادِيَ الوحش لمقدماتهاء والفعل منه هدى وأصله أن يُعدئ اللام 


قوله: «وإياك نستعين» سواء كان المطئوب الإعانة في أداء الواجبات خاصة» وكان مفعول 
مده محذوفًا لمجرد الاختصار لكون إرادة المفعول الخاص متعيئًا بمعونة القريئة أو كان 
المطلوب الإعانة في المهماتء فأجيب بأن يقال أرشدنا طريق المؤيتين في ذلك حتى تكون 
سيرتنا في ملابسة الطاعات خاصة أو في تحصيل المهمات مطلقًا موافقة لسيرتهم في إخلااص 
النية وكون المقصود د من جميع ذلك نيل رضى الرحمن فعلى هذا يكون ترك العطف لكمال 
الاتصال. قوله: (وإفراد لما هو المقصود الأعظم) أي ويجوز أن يكون طليًا ابتدائيًا لا تعلق 
له بما قبله تعلق البيان حيث أخبر أولاً أنه لا يستعين في تحصيل ما أراده إلا به تعالى ثم 
أفرد من جملة ما يصح أن يكون مطلوبًا للإنسان ما هو أعظم المطالب وهو الهداية لأقوم 
السبيل الموصلة إلى مرضاته تعالى فسأله من الله تعالى» فيكون ترك العطف حينئذ لكمال 
الانتقطاع بين الجملتين لاختلافهما خبرًا وإنشاة. قوله: (والهداية دلالة بلطف) أي دلالة للغير 
ملابسة بما هو لطف في حقه تعالى وخير من حيث كون المدلول عليه نافعًا له يصلح له 
حاله ولذلك لا يستعمل إلا في الدلالة على ما هو خير نافع له. ٠‏ تقل عن الراغب أنه قال في 
الهداية: دلالة بلطف وتستعمل بمعنى التقدم مجارًا فيقال: هداه بمعنى تقدمه كما يتقدم 
الهادي المهدي بالنصح والإرشاد ومنه أهدى إليه هدية لأنها تقدم أمام الحاجة» ومنه أيضا 
هوادي الوحش أي ما تجري أمام الوحش والوحئن -خلفها أو أن مقدمات الوحش كأنها هادية 
تغيره! وخص ما كان بمعنى الدلالة بهديت وما كان بمعنى الإعطاء بأهديت . قوله: (ولذلك) 
أي ولاعتبار اللطف في معناها تستعمل في المخير فورد عليه قوله تعالى: #فَأمْدُومْ إك عمط 
اليم 4 [الصافات: 77] من حيث إن الهداية فيه استعملت فيما ليس بخير ولطف للمهدي 
فأجاب بأنه ليس على حقيقته بل وارد على التهكم مثل قوله تعالى: مَبَيَرْهُم بِحَدَّاب أليي» 
[آل عمران: ١؟]‏ وآيات أخرى وقيل إنه ليس من الهداية بمعنى الدلالة بل من الهداية 
بمعنى التقديم والمعنى قدموهم إليه. قوله: (والفعل منه هدى) توطئة لما بعده وهو أن 
الأصل فيه أن يتعدى إلى مفعوله الأول بنفسهء وإلى الثاني بواسطة حرف الجر وهي إما كلمة 
«إلى؟ كما في قوله تعالى: #وَاشه بهدى من يثَهُ إل مط مُنْتَق # [البقرة: 7١؟]‏ وقوله: 
دِوَيَكَ تبَدِى إِلَّ مر تُسْتَقِيرٍ4 [الشورى: ؟2] أو اللام كما في قوله: «إِنَّ هذا الْفَرءَانَ 
يَبْدى لِلَبى هج أَفْرْم» [الإسراء: 4] وقوله: #يهدي الله لنوره من يشاء» وعدى في قوله: 
#اهدنا الصراط المستقيم © إلى كل واحد من مفعوليه بنفسه على طريق الحذف والإيصال كما 
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ا 


أو إلى؛ فغومز معاملة اختار فى قوله تعالى: #وأغثار عوسئ فَومَةَ 4 [الأأطياف: ]١56‏ 
وهدا» الله تعانى تنسو اع انواع لا يحصيها عد كما قال تعالى: #رَإِن مر عنمة أله أيه 
وما 4 [التحل ]١5‏ ولككنها تنحصر في أجناس مترتبة: الأوّل إفاضة القوى الترعبها 
يتمكن المرء من الاهتداء إلى مصالحه كالقَوّة العفلية والحوامر اللباطنة والمشاعر الظاه ة. 
والثاني نصب الدلائل الفارقة بن الحى والباطل والصلاح والفسادء وإليه أشار حيث قال: 
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0 


في قوله تعالى: ورَغار موسئ هَوْمَةُ سَبْعِينَ وَعُلا» [الأعراف : 5 أي من قومه والأصل في 
هذه الآية اهدنا للصراط المستقيم أو إلى الصراط. والفاء فى قوله: «فعومل» فصيحة أي إذا 
كان الأصل ما ذكر علم أنه من قبيل الحذف والإيصال فإنه قد يقع فيما يتعدى بواسطة حرف 
الجر فيحذف حرف الجر ويعدى الفعل ينفسه قال الجوهرى: يقال هديته الطريق والبيت 
هداية أي عرفتهء وهذه لغة أهل الحجاز وغيرهم يقولون هديته إلى الطريق وإلى البلد حكاها 
الأخفش . إلى هنا كلامه. وهذا صريح في أن التعدي بنفسه أيضًا لغة أصلية لبعض الطائفة 
وكلام المصنف مبني على لغة غيرهمء وفرق بعضهم بين بين هدى المتعدي بنفسه بأن معنى 
الأول الدلالة على ما يوصل إلى المطلوب ولا يستند إلا إلى الله تعالى لأن الموصل إليه 
ليس إلا هو الله تعالى وحده. قوله: (الأول إفاضة القوى التى بها بتمكن المرء من الاهتداء 
إلى مصالحه) فإن قيل: نصب الدلالة مقدم على إفاضة القوى فكيف يصح أن يجعلها أول 
الأجناس المرتبة التي تحتها أنواع لا يحصيها عد؟ أجيب بأن ليس المراد بالترتيب الذي 
اعتبره بين تلك الأجناس ترتبها في تحققها بحسب أنفسها وفي حد ذاتها بل المراد ترتب 
الاهتداء بها فإن الاهتداء بالدلائل العقلية إنما يتأتى بإرادة الله تعالى للأشياء كما هي وهو إنما 
يكون بعد الاهتداء ببيان الكتب وتبليغ الرسل والأجناس المرتبة لأنواع هداية الله أربعة كل 
واحد منها متوقف على ما قبله في كونه طريق الاهتداء والمتكلمون وإن أتكروا الحواس 
الباطنة لابتنائها على هذيانات الفلاسفة من نفي الفاعل المختار والقول بأن الواحد لا يصدر 
عنه إلا الواحدء فاللائق للمصنف أن لا يتعرض لها إلا أنه تعرض لها بناء على أن القول 
قركيا' لا بصب أن كرون مننا عن الهذباناك المذكورة كما يجوز أن يدر هن النفسن اثان 
ممختلفة بتوسط الآلات والحواس الظاهرة بمقتضى الحكمة الآلهية فلم لا يجوز صدورها عنها 
بتوسط الحواس الباطنة بإرادة الفاعل المختار وذلك بمقتضى حكمته؟ قوله: (وإليه أشار) أي 
إلى ما ذكر من هدايته تعالى بنصب الدلائل القارقة بين الحق والباطل أشار بقوله تعالى : 

وَهَدَبْنَهُ أَلتَْرَسِع [البلد: ]٠١‏ أي نصبنا له دليلي الخير والشر وطريقي الحق والباطل. 
والنجد الطريق المرتفع شبه به الدليل الواضح من حيث إنه لوضوحه كأنه موضع مرتفع يراه 
كل ناظر وبقوله: «رَما سود مَهَدَيْتَهُمَ وَسَتَحَيًا النى عَنَ دُدَئ» [فصلت: ]١7‏ أي هديناهم ‏ 
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ري و برايو 


«يَهَيَكَهُ التَسْنِْ4 [البلد: ]٠١‏ وقال: لهَهَنيتهمَ فاستحبوا الْمَئعَلَ المدئ» 
[فصلت: .]١7‏ والغالث الهداية بإرسال الرسل وإنزال الكتب؛» وإياها عنى: ,يقوله: 
وََمَلْتَهُمْ بِتَدٌ يَهُدُويت بِأَمرئ4 [الأنبياء: *7] وقوله: #إِنَّ هذا الْعنَانَ تبدى لِلَى متت 
أفرم [الإسراء: 64. والرابع أن يكشف على قلوبهم السرائر ويريهم الأشياء كما هي 
بالوحي أو الإلهام والمنامات الصادقةء وهذا قسم يختصٌ بئيله الأنبياء والأولياءُ وإيّاه عنى 
بقوله: «أزْليِكَ الَدِنَ هَدَى أله قَبْمَدَهُمْ أنْسَدة4 [الأنعام : 4] وقوله: «وَالَنِينَ مَْهَدُوا 


فينا يتم شعلا 4 [العنبكوت: 48]. فالمطلوب إِمَا زيادة م منخوه هن من الهدى. أو 


بنصب الدلائل الفارقة بين الحق والباطن فأهملوها واختاروا العمى على الهدى. قَولِه: 
(وإياها عنى بقوله وجعلناهم آئمة يهدون بأمرنا وقوله إن هذا القرآن يهدي للتي هي أقوم) 
يعني أنه تعالى عنى بقوله الأول هداية بإرسال الرسل وبقوله الثاني هداية بإنزال الكتبء فإن 
قيل: الآيتان إنما تدلان على كون الرسل والقرآن أنفسهما هاديين لا على وكونه تعالى هاديًا 
بهما فأوجه قول المصنف وإياها عئى بطريق الحصر؟ أجيب بأنهما من قبيل قطع السكين أي 
من قبيل إسناد الفعل إلى الته فإن المراد هدينا بإرسالهم وبإنزال القرآن فيصح الحصر المستفاد 
سير ل «وإياها عنى» وقوله: «وإياه عنى» بقوله: «أوْلَيِكَ أَلَذِنَ هدى أله 
دنهم أَنْتَدِ:ْ4 [الأنعام: *4] وجه الحصر والاستشهاد أنه تعالى حصر المهديين بهداية 
الله تعالى فيهم بدليل ما ذكر في المطول من أن المعرف بلام الجنس إن جعل خيرًا فهو 
مقصور على المبتدأ نحو زيد الأمير وعمر والشجاع والموصول الذي قصد به الجنس في باب 
القصر بمنزلة المعرف بلام الجنس إلى هنا كلامه. ومعلوم أن الأجناس الثلاثة المتقدمة 
للهداية ليست بمنحصرة فيهم فعلم أن المراد مها اللجنس رايع منها وهو الهداية بأن يكشف 
أي يظهر على قلوبهم إلى آخره وجه الاستشهاد بقوله: طوَأْنِينَ جَهَدُا فنا لَعَدِيتم شبلنا» 
[العنكبوت: 155 أنه تعالى أثبت لهم الجهاد على لفظ الماضي وأوقع ضمير التعظيم ظرفا 
على المبالغة أي في سبلنا ووجهنا مخلصين لنا ولا يخفى أن عثل هذه المجاهدة المذكورة 
شرطا لحصولها هي الجنس الرابع الذي يختص بنيله الأنبياء والأولياء . 


قوله: (ويريهم الأشياء كما هي) في نفس الأمر وقوله: «بالوحي» متعلق بيكشف أو 
بيريهم. قوله: (فالمطلوب إما زيادة ما مُيْحوه) أي اعطوه جواب عما يقال إن الله تعالى أنزل 
هذه السورة الكريمة على ألسئة العباد الذين خصوا الحمد به ووصفوه بما يليق به من صفات 
الكمال و-خصوه بالعبادة والاستعانة ومثل هؤلاء العباد كيف يصح منهم أن يطلبوا الهداية إلى 
الصراط المستقيم وهو طريق الحق وملة الإسلام وهم مهتدون إليه لا محالة؟ فطلب الهداية 
إليه إلخ طلب تحصيل الحاصل وهو محال. وهذا السؤال إنما يرد على تقدير أن يراد 
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بالصراط المستقيم طريق الحق وملة الإسلام وأما إذا أريد به الطريق إلى سائر المطالىب 
والكمالات فلا إشكال لأن المتقدمين وإن كانوا مهتدين في عقائدهم وأعمالهم إلا أن مطالبهم 
التى هي السعادات الأبدية والكمالات السرمدية لا تحصل إلا بهداية الله تعالى إياهم إلى 
الطريق الموصل إليها فلا بد من طلبها فالمصنف أشار إلى جوابه بقوله: «فالمطلوب إما زيادة 
ما منمحوه من الهدى والثبات عليه؛ على أن يكون قوله: «والثبات» مرفوعًا معطوقًا بكلمة 
الواو على قوله: «زيادة» والمعنى أنه إذا انقسمت الهداية إلى الأجناس المذكورة وكان أكثرها 
حاصلة للطالب فمطلوبه بقوله: #اهدنا» أما زيادة ما أعطوه من الهدى والثبات عليه أي 
مجموع الأمرين. وتوضيحه أن المراد بالهداية الهداية المطلقة لإطلاق اللفظ والكمال إنما 
يكون إذا زاد على الأصل ووجد الثبات عليه فإن انتفاء كل منهما يوجب النقص فيكون قوله: 
#اهدنا» مجارًا لأن الزيادة وإن كانت من جنس المزيد عليه إلا أن الثبات على ما حصل من 
الهداية من خارج عن المعنى الأصلي للفظ الهداية» واللفظ المستعمل في مجموع المعنى 
الأصلي وما هو خارج عنه يكون مجارًا لكونه في غير ما وضع له. وفي بعض النسخ "أو 
الثبات عليه؛ بكلمة «أو» بدل «الواو» وهو الموافق لما في الكشاف. وتقرير الجواب على هذا 
أن السالك الذي حصل له بعض أجناس الهداية إما أن يطلب ما يزيد عليه من بقية الأجئاس 
أو الثبات على ما حصل له أو حصول المراتب المرتبة على ما حصل له أي على ما منحوه 
من أجناس الهدايةء فإن لكل جنس من الأجناس المذكورة مراتب مرتبة فإن القوة العقلية مثلا 
تتفاوت شدة وضععمًا وكذا الاستدلال بالأدلة العقلية والاهتداء بأقوال الرسل ومعاني الكتب 
لا سيما الجنس الرابع فإن له عرضًا عريضًا أثبت له المتصوفة مراتب مرتبة: هي مرتبة 
المكاشفة ثم المشاهدة ثم المعاينة ثم مراتب أخرى من الاتصال والانفصال والفناء والبقاء. 
والظاهر أن قوله: #اهدنا» حقيقة على الأول لأن الهداية المطلوبة جنس من أجناس مطلق 
الهداية وإطلاق الجنس العالي على الأجناس السافلة من قبيل الإطلاق الحقيقي ومجاز على 
الثاني لأن الثبات على الشيء غير ذلك ولذتك قالوا الأمر بالقيام مثلاً للقائم مجاز عن طلب 
الدوام عليه» وأما على الثالث فحقيقة لأن المطلوب حينئذ هو المراتب المرتبة على ما حصل 
لهم من أجناس الهداية وتلك المراتب من أنواع جنس الهداية وإطلاق الجنس على أنواعه 
حقيقة. قيل في تقرير الجواب: إن الحاصل أصل الاهتداء والمطلوب زيادته والثبات عليه أو 
حصول مرتبة لم تحصل بعد؛ ثم قيل: لكن في جعل الثبات وجهًا آخر مغايرًا للأول تعسف 
إذ لا فرق بينهما وقد ظهر الفرق بينهما بما قررنا من أن المطلوب على الأول بقية الأجناس 
وعلى الثاني الزيادة على ما منحوه من أجناس الهداية فإن أنفس أجناس الهداية كما أنها مثرتية 
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الشاتٌ عليه أو حصولٌ المراتب المُرتبة عليه. فإذا قاله العارف بالله الواصل عنيثم أرشِدنًا طريقٌ 
السير فيك لَتَمحُو عَنا ظلمات أحوالناء وتميط غواشِيّ أبداننا لنستضيء بنور قلاشيك فنراك 
بنورك . والأمز والدعاء يتشارّكان لفظا ومعنى ويتفاوتان بالاستعلاء والتسقل . وقيل : بالزقية. 


من حيث إنه يتوقف الاهتداء بكل جنس منها على الاهتداء بما قبله فكذلك كل جنس من 
تلك الأجداس على مراتب ملختلفة والمطلوب على الوجه الثغالث حصول المراتب على ما 
حصل من جنس الهداية لا حصول الغير الحاصل من أجناسها . 


قوله: (فإِذا ثاله العارف بالله الواصل) إلى أقصى مراتب السير إلى الله تعالى الذي هو 
آخر درجات السالكين وأول درجات الواصلين وهو المسمى بمقام المشاهدة والمعاينة. وفيه 
إشارة إلى أن ما سيق من وجوه الجواب وما ذكره من أجناس الهداية ومراتبها إنما هو بالنظر 
إلى السالك السائر إلى الله تعالى ومراتب سيره إلى الله تعالى تنتهي بالوصول إلى مقام 
المعاينة وبعد انقطاع سيره إليه تعالى يبتدىء السير في الله وهو لا ينقطع أبذا ولا يتناهى كما 
أشار إليه من قال : 


والظاهر أن قوله: ١تمحو»‏ بتاء الخطاب. ويحتمل أن يكون الضمير مسئذا إلى ضمير 
السير وإضافة الظلمات إلى الأحوال العارضة لنا حيئًا بعد حين بمقتضي البشرية والحجب 
الغاشية من تعلق الأرواح بالأبدان والقوى المتداعية إلى الغفلة التي لا تليق بالواصلين» فإن 
حسنات الأبرار سيئات المقربين قال عليه الصلاة والسلام: «وإني ليغانت على قلبي وإني 
لأستغفر الله في كل يوم ماثة مرة». وإضافة الغواشي إلى الأبدان بيانية فإن الأبدان غشاوة 
حاصلة للأرواح من الاطلاع على عالم الغيب ولما كان قوله سبحانه وتعالى: #اهدنا» على 
صيغة الأمر ومعناه الدعاء أشار إلى الفرق بينهما مع اشتراكهما لفظا ومعنّىء أما لفظا فظاهر 
وأما معنّى فلأن معنى كل منهما طلب. فقال: «ويتفاوتان بالاستعلاء والتسفل» يعني لا 
يشترط في الأمر العلو الحقيقي ولا في الدعاء السفالة الحقيقية فإن بناء استفعل قد يكون بعد 
كون الشيء متصفًا بمعنى أصله الذي هو مأخذ اشتقاقه وإن لم يكن ذلك الشيء متصمًا بذلك 
المعنى في نفس الأمر نحو استحستته واستفل عليه وكون حقيقة التفعل للتكليف في نحو 
التسفل ظاهر مكشوف. فإذا قال العالى لمن دونه افعل كذا مستفلاً ومتواضعًا له يسمى قوله 
هذا دعاء وإذا قاله الأدنى لمن هو أعلى منه مستعليًا ومتكبرًا يكون قوله هذا أمرًا. قوله: 
(وقيل : بالرتبة) أي بالاستعلاء والتسفل أي قيل يجب أن يكون الأمر أعلى مرتبة بالنسبة إلى 
المأمور وأن يكون الداعي أسفل من المدعو حقيقة ولا يكفي الاستعلاء والتسقل وهو حقيق 
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والسراط مِن سرط اننعاه إذا ابتلعه. فكاته يسرط السابلة؛: ولذلك «لي لما لأنه 


للب 7ب يت 1 السنسة 


يلتقمهم. واأصا اط عسر قد الصية صاذا بنطابق الطاء و فى الإطباق». وفد لح الصاد 
صوت الزاىي ل السيدن سنة. وقرا اب' ١‏ كير بروان فر عنه ورويس بين 


يعقوبي بالا عن و عيض 5 بالااشوام. والياقون بانصاد ورظو 53 هريش . والكانت فى الإمام؛ 
وجمعه اط 328 هو كالطرية. فى التددع وآلثانيتث. والمستقيم المسحوى. والشهراد بنة 
طريق الحى . وخيز . + سدم ! أ سمالا” م . 


وذهب إليه جمهور المعتزلة. قوله: مره الطعام إذ إذا ابتلمعه) إشارة إلى أن اصل 
صاد الصراط سين قلبت صادًا لتطابق الطاء فى الإطباق» وحروف الإطباق أربعة الصاد 
والضاد والطاء والظاء» فالطاء مستعلية ومع ذلك فهي مجهررة والسين منخفضة مهموسة 
فبينهما تباين وفي الجمع نوع من الثقل فأبدلت السين صادًا لتوافق الطاء فى الجهرء ومنهم 
من أبدلها صادًا وأشمها صوت الزاي للمجانسة في الاستعلاء والجهر 17 قوله: (فكأنه 
يسرط السابلة) أي يبتلع سالكي السبل من المسافرين. والسابلة أبناء السبيل سميت سراطا لأن 
سالكها يبتلعها ويأكلها بقطعه إياها أو هي تسترطهم بأن تضرهم أو تهلكهم وكذا في تسميتها 
باللقم لأنها تلتقمهم أو هم يلتقمونها. وفى الصحاح: اللقم بفتح اللام والقاف وسط الطريق 
واللقم بسكون القاف الابتلاع وكذا الالتقام. قوله: (وترأ ابن كثير برواية قنبل عنه ورويس 
رواية عن يعقوب بالأصل») وهو السين ولم يذكر رواية البزي عن قنبل لانفهامها من قوله : 
«والباقون بالصاد». قوله: (وهر) أي الصراط بالصاد لغة قريش بمعنى أنهم يقليون سين 
السراط صادًا والسراط بالسين لغة بني قيس وقوله: «والثابت في الإمام» معطوف على قوله: 
الغة قريش" بمعتى لم يرتسم في الإمام وهو مصحف عثمان رضي الله عنه إلا بالصاد مع 
اختلاف قراءتهم حيث قرأ بعضهم بالصاد وبعضهم بالسين وبعضهم بالإشمام. قوله: (وهو) 
أي الصراط كالطريق في التذكير والتأنيث أي كما أن الطريق تذكر وتؤنث فكذلك الصراط. 
والتذكير لغة تميم والتأنيث لغة الحجاز. قوله: !والمراد به) أي بالصراط المستقيم الطريق 
الحق المطلق سواء كان نفس ملة الإسلام أو ما ينطوي عليه مما هو حق في باب الأفعال 
والأقوال والأخلاق والمعاملات بين الخلق والخالق. وقد استعمل الصراط المستقيم في 
تعن" الانااع كبا تق الوله تعالن ادر 12" عدي لني 6 [فريية 70] :قال المصيف 
في شرح المصابيح: سبيل الله هو الرأي القويم والصراط المستقيم وهما الاعتقاد الحق 
والعمل الصالح وذلك ل لا تتعدد أحاده ولا تختلف جهاته ولكن له درجات ومنزل يقطعها 
السالك بعلمه وعمله فمن ذلت قدمه وانحرف عن أحد هذه المئازل فقد ضل سواء 


السبيل . 
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«#صراط اليرت أنعمت علنهم؟ بدل من الأول بدل الكل كشو في حكم 
تكرير العامل من حيث إنه المقصود بالنسبة وفائدثه التوكيد والتنصيص علئ"أن طريق 
المسلمين هو المشهود عليه بالاستفامة على آكد وَجِهء وأَبلّعْه لأنه جُعل كالتفسير والهان 


قوله: (وهو في حكم تكرير العامل من حيث إنه المقصود بالنسبة) فإن البدل لما كان 
هو المقصود يما نسب إلى الميدل منه كانت النسبة ملحوظة مرة ثانية عند ذكر البدل تحقيقًا 
لمعنى المقصود به وتكرير النسبة وتأكيدها رنما يكون في ضمن تكرار العامل من حيث إن 
النسبة مدئول تضمن للعامل . قوله: (وفائدته التوكيد) جواب سؤال يرد على جعل الصراط 
الثاني بدلاً من الأول متحدًا معه ذانَا وصدقًا. وتقرير السؤال أن الثاني حيث كان متحدًا مع 
الأول بحسب الذات كان الظاهر أن يذكر الثاني على طريق الأصالة والاستقلال بأن يقال: 
اهدنا صراط الذين أنعمت عليهم لا على طريق التبعية والإبدال حذرًا من الإملال والإطناب 
بذكر الشيء الواحد مرتين» والجواب أن ذكر الشيء مرتين قد يكون من باب البلاغة وتطبيق 
الكلام بمقتضى الحال والمقام من حيث كون التكرير مفيذا لما يحصل بدونه. وفي سلوك 
الإبدال فائدتان: الفاتدة الأولى تأكيد النسبة وتقريرها وذلك لما مر من أن البدل في حكم 
تكرير العامل وتكريره تكرير النسبة لا محالة؛ والثانية توضيح المتبوع المذكور على سبيل 
الإجمال وتفسيره من حيث إن البدل يذكر بعد المتبوع على طريق التفسير والبيان لما أريد 
بالعنوان الذي ذكر به المبدل منه فإن عنوان الصراط المستقيم فيه شيء من الإجمال والإبهام. 
وعئوات البدل فصل ذلك المجمل وأزال إبهامه وهو عنوان قوله: #صراط الذين أنعمت 
عليهم» بالإيمات الذي هو أجل النعم الدينية وأصلها فإن الصراط المستقيم لما اتبع بصراط 
المؤمنين على طريق التفسير والبيان له كان تنصيصًا على أن طريق المسلمين هو المشهود 
عليه بالاستقامة وأنه علم في الاتصاف بها لأنه لو لم يكن كذلك لما صح جعله كالتفسير 
والبيان للصراط المستقيم وكالمزيل لما فيه من الإجمال والإبهام. قوله: (على آكد وجه) 
متعلق بالمشهود عليه شهادة مؤكدة مقررة وقوله لأنه جعل تعليل للتنصيص فإن قيل: البدل 
لو كان فيه تأكيد النسبة وإيضاح المتبوع لالتبس بعطف البيان والتأكيد لكونه مشاركًا للتأكيد 
في كونه تابعًا مقررًا لأمر المتبوع في النسبة وبعطف البيان في كونه تابعًا يوضح متبوعه فبأي 
شيء يتميز عنهما مع أنها أفسام متمايزة لمطلق التوابع؟ أجيب عئه بأن البدل هو المقصود 
بالنسبة والمبدل منه توطثة لذكره بخلاف عطف البيان والتأكيدء فإن المقصود بالنسبة فيهما 
هو المتبوع ويتمايزان بكون أحدهما لتقرير أمر النسبة والآخر لتوضيح المتبوع ٠‏ والبدل وإن 
كان مفيذا للتقرير والتوضيح المذكور إلا أن النسبة إلى المتبوع ليست مقصودة فيه بل 
المقصود هو النسبة إلى التابع فقط فهذه التوابع إنما تختلف في مثل هذا المقام بالاعتبار. 
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له فكأنه من البيّن الدي لا خفاء فيه أن الطريق المستقيم ما يكون طراقْيَ_المؤمنين. 
وقيل: الذين أنعمت عليهم الأنبياء. وقيل: أصحابٌ موسى وعيسى عليهها_الصلاة 
والسلام قبل التحريف والنسخ. وقرىء صراط من أنعمت عليهمء والإنعامُ إيصال الْبْعِمِة 
وهي في الأصل الحالة التي يستلذها الإنسان فأطلقّت لما يستلده من النعمة. وهي اللين: 
ولعم الله وإن كانت لا تخصّى كما قال: #وإن در سه ا ُسُرما 4 [النحل: ]١8‏ 
تنحصر في حنسين دنيويٌ وأخروئ. فالأول قسمان: مُوهَبيَ وكسّبي. والموهبئن: قسمان 
قوله: (أن الطريق المستقيم ما يكون طريق المؤمنين» مع قوله أولاً: «والتنصيص» على أن 
طريق المسلمين يدل على اتحاد الإيمان والإسلام عنده كما هو المختار عند جمهور الحنفية 
والمعتزلة وبعض أهل الحديث» لكنه قال في شرحه للمصابيح في أول كتاب الإيمان 
والإسلام: هو الانقياد والإذعان يقال أسلم واستسلم إذا خضع لله تعالى وأذعن بقبول أحكامه 
وتكاليفه ولذلك أجاب رسول الله يََييدِ لمن قال: ما الإسلام بالأركان الخمسة؟ فقال: 
«الإسلام أن تشهد أن لا إلله إلا الله وأن محمدا رسول الله وتقيم الصلاة وتؤتي الرّكاة 
وتصوم رمضان وتحج البيت إن استطعت إليه سبيلاً» فقال جبريل عليه السلام: صدقت. 
ولمن قال: ما الإيمان؟ بقوله: (أن تؤمن بالله وملائكته وكتيه ورسله واليوم الآخر وتؤمن 
بالقدر خيره وشره». فقال جبريل: صدقت إلى آخره. وهذا الجواب تصريح بأن الأعمال 
خارجة عن مفهوم الإيمان وأن الإسلام والإيمان متباينان كما أشهر به قوله تعالى: #قل لَمّ 
تؤْمِمُوأ ولكن قُرلَُا أتَلنتا» [الحجرات: ]١5‏ وإليه ذهب الشيخ أبو الحسن الأشعري. ثم إنه 
ذكر قول من يقول باتحادهما بقوله: وقال بعض المحدثين وجمهور المعتزلة الإيمان والإسلام 
عبارتان عن معير واحد وهو مجموع التصديق بالجنان والإقرار باللسان والعمل بالأركان. ورد 
عليهم بقوله: ويرد عليهم أنه سبحانه عطف الأعمال الصالحة والانتهاء عن المعاصي على 
الإيمان في مواضع لا تخفى ولو كانت الأعمال داخلة في الإيمان لما حسن ذلك» وعلى 
المحدئين خاصة أنه لو كان كذلك لزم خروج الفاسق بفسقه عن عداد المؤمن كما كاله 
المعتزلة لكنهم أشد الناس إنكارًا لهذه المقالة هذا كلام المصنف في ذلك الشرح. وهو 
صريح في القول بتغايرهما فبين كلامه في كتابيه تناف وتدافع حيث أشار في هذا الكتاب إلى 
كونهما متحدين» وفي ذلك الشرح إلى كونهما عا حك يعد سال خارجة عن 
مفهوم الإيمان وجعلها من ثمراته وعلاماته فمن تركها فسمًا ومعصية لا يخرج به عن الإيمان 
لأن انتفاء ثمرة الشيء لا تستلزم انتفاء أصله ويمكن أن يقال في التلفيق بينهما أنه أراد بالتغاير 
بينهما التغاير بين مفهومي الإيمان والإسلام وبالاتحاد اتحادهما بحسب الصدقء فلا منافاة 
لأن التغاير ني المفهوم لا يستلزم التباين في الصدق كالإنسان والناطق والإسلام والإيمان من 
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هذا القبيل فإنه لا يصح في الشرع أن يحكم على أحد بأنه مؤمن وليس بمسلم وبالبمكس 
يؤيده قوله تعالى: طتَأحْرسََ مَن كن فبَا يِنَ الْمُؤْمِِينَ فا وَمَدَنا فيا عير بت ين الْسلِينَ”» 
[الداريات: 75 7"] قوله: (وقيل: الذين أنعمت عليهم الأنبياء) عطف على ما قبله من 
حيث المعنى فإن ما قبله يدل على أن المراد بهم المؤمنون بناء على أن النعمة المدلول عليها 
بقوله تعالى: #أتعمت عليهم» ذكرت مطلقًا والمطلق يتصرف إلى الكمال والإيمان أكمل 
النعم وأجلها لأن نعمة الدنيا ليست بمرادة وهو ظاهر وما سوى الإيمان من النعم الديئية. لا 
تعتبر بدون الإيمان بخلاف نعمة الإيمان فإنها معتبرة غير مشروطة بسائر النعم الدينية فكانت 
نعمة الإيمان أكمل النعم فينصرف إليها المطلق المدلول عليه بقوله: «أنعمت عليهم# فيكون 
المراد بقوله: الذين أنعمت عليهم المؤمنين. ومن قال المراد بهم الأنبياء بنى كلامه على أن 
التبوة أجل ما أنعم الله تعالى به على عياده وأكمله فينصرف إليها النعمة المطلقة. قوله: 
(وقيل أصحاب موسى وعيسى) لأن الصراط المستقيم الذي يطلبه كل أحد من احاد هذه 
الأمة ينبغي أن يكون صراط من قبلهم من أصحاب الصراط السوي وهم أصحاب موسى 
وعيسى قبل أن يحرفوا التوراة والإنجيل وقبل أن يغيروا ديئهم وقبل أن تنسخ شريعتهم وهو 
ليس من قبيل اللف والنشر لوجود كل واحد من التحريف والنسخ في كل واحد من 
الفريقين. قوله: (والإنعام إيصال النعمة) يعني أن بناء أنعم للدلالة على جعل مفعوله صاحب 
ما صيغ منه هذا البناء وهو النعمة فحقه أن يتعدى بنفسه لكنه ضمن معنى تفضل فعدى تعديته 
ثم إن متعلق الإنعام لا بد أن يكون من العقلاء فلا يقال أنعم زيد على فرسه وناقته. قوله: 
(وهي في الأصل الحالة التي يستلذها الإنسان) يعني أن النعمة في الأصل من نعم عيشه أي 
صار ناعمًا طيبًا لذيذًا بنى للحالة التي يستلذها الإنسان من الأمور الملائمة المؤدية لتلك 
الحالة على طريق إطلاق اسم المسبب على السبب. ولا يخفى أن حق العبارة أن يقال على 
ما يستلذه لأن صلة الإطلاق في المشهور إنما هي كلمة «على؛ دون اللام إلا أن الحروف 
الجارة كثيرًا ما يوضع بعضها مقام بعض . 


قوله: (من النعمة وهي اللين) خبر بعد خبر لقوله: «وهي؟ أي النعمة بكسر النون 
مأخوذة من النعمة بفتح النون» يقال: نعم الشيء نعومة ونعمة أي صار ناعمًا لينَا ثم كسرت 
النون فأطلقت الحالة الناعمة وطيب العيش على سببها. وتخصيص النعمة بنعمة الإسلام على 
ما اختاره المصنف لا ينافي الإطلاق المستفاد من حذف مفعول أنعمت عليهم لقصد التعميم 
والشمول لأن نعمة الإسلام لاشتمالها على سعادة النشأتين هي النعمة كل النعمة فمن فاز بها 
فقد فاز بالنعم كلها والنعمة الدنيوية الموهبية ما لا مدخل لكسب العبد في حصولها له 
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روحانئ كنفخ الروح فيه؛ وإشراقه بالعقل وما يتبعه من القوى كالفهم «الفكر والنطق. 
وجسماني كتخليق البدن والقوى الحالة فيه والهيئات العارضة له من الصحبة وكمال 
الأعضاء. والكسبي تزكية النفس عن الرذائل وتحليتها بالأخلاق السنية والمللكات 
الفاضلة. وتزيِينٌ البدن بالهيئات المطبوعة والجلئ المستحسنة وحصول الجاه والمال” 
والثانى أن يغفر ما قُرْط منه ويرضى عنه ويبوأء في أعلى عليين مع الملائكة المقرّبين أبد 


والزوحاني منها ما يتعلق بالروح أولاً كنفخ الروح في البدن فإنه يتعلق بالروح أولاً؟ قوله: 
(وإشراقه) مجرور معطوف على نفمخ الروح» والإشراق الإضاءة يقال: أشرقت الشمس أي 
أضاءت: وأشرقت الشمس وشرقت أي طلعت. والروح وإن تعلق بالبدن لا يشرق أي لا 
يضيء ولا تحصل له الثمرة الإدراكية ما لم يتنور بنور العقل ولم يتأيد بقوة التعقل التي يدرك 
بها الكليات وسائر القوى التي يستعين بها في إدراك الجزئيات. قوله: (كالفهم) مئال لإشراق 
الروح وإضاءتهء وألفهم هو الإدراك المتعلق بالمدركات تصورية كانت أو تصديقية والفكر هو 
ترتيب المعلومات لتحصيل ما ليس بمعلوم والنطق هو التعبير عما في الضمير بلفظ يدل عليه 
وبه يكمل إشراق الروح. ومما أنعم الله تعالى على عباده إصابة رشاش نوره إلى أرواحهم في 
مبدأ الفطرة كما قال رسول الله يَلِ: (إن الله خلق الخلق في ظلمة ثم رش عليهم من نوره 
فمن أصابه ذلك النور فقد اهتدى ومن أخطأه فقد ضل». ومن نعمه الدنيوية الموهبية إرسال 
الرسل وإنزال الكتب وتوفيق قبول دعوة الرسول ونحو ذلك؛ ولم يتعرض لها المصنف لأنه 
ليس في صدد تعداد جزئيات نعم الله تعالى بل هو في صدد حصر أجناسها وما ذكر من النعم 
داخل في النعم الدنيوية الموهبية وعدم ذكرها بخصوصها لا ينافي حصر جنس النعم فيما 
ذكرء وما ذكره من قسمي النعم الموهبية وأن أنعم الله تعال بهما في الدنيا إلا أن كونهما 
نعمة إنما هو بالنسبة إلى حصول ثمرتهما في الآخرة وتأديتهما إلى النعم الأخروية فهما بهذا 
الاعتبار من النعم الأخروية إلا أن المصئف جعلهما من النعم الدنيوية نظرًا إلى أنهما من 
النعم الموهبية في الدنيا حالاً وإن كانا من الأخروية مآلا. وتحلية النفس تزيينها بالحلي بكسر 
الحاء جمع حلية. قوله؛ (وحصول الجاه) مرفوع معطوف على قوله: «تزكية النقس؟ أو 
قوله: ١تزيين‏ البدن». قوله: (والثانى) عطف على قوله: «فالأول» أي القسم الثاني من النعم 
وهو النعمة الأخروية؛ والعليون جمع على أو علية بمعنى الغرفة أو جمع لا واحد له كذا 
نقل عن القاموس. وقال الجوهري: العلية الغرفة والجمع العلالي وأصلها عليوة من علوت. 
وقال بعضهم: هي العلية. وفي الصحاح : الأبد الدهر والجمع آباد وأبود يقال: ابد آبد كما 
تقول دهر داهر ولا أفعله أبد الآبدين كما يقال دهر الداهرين وعوض العائضين. انتهى . 
والدهر الزمان فقولك: لا أفعله أبد الآبدين ودهر الداهرين معناه لا أفعله مدة الزمانيات كأنه 
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الآبدين. والمراد هو القسم الأخير وما يكون وصلة إلى نيله من القسم الأخن فإن ما عدا 
ذلك يشترك فيه المؤمن والكافر. 

عرع» ار ل وعم 01 9 5 

#غبر المخغضوب علنهم ولا الضالين 0 بدل من الذين على معنى أن 

المنعمَ عَليهِم هم الذين سَلِمُوا مِن العَضَب والضلالٍ أو صفة له مُبيّنة أو مقيّدة على معنى 

أنهم جَمَعُوا بين التعمة المطلقة وهي نعمةٌ الإيمان. وبين السّلامة من الخضب والضلالٍ 


قال: لا أفعله ما بقى دهر داهر. قوله: (والمراد) أي المراد من النعمة المدلول عليها بقوله 
تعالى: «#أنعمت عليهم» هو التعمة الأخروية وهي وإن لم تحصل بعد إلا أنه عبر عنها بلفظ 
الماضي لكونها محققة الوقوع» ويحتمل أن يكون المعنى أنعمت عليهم فى علمك. قوله: 
(وما يكون وصله إلى نيله من القسم الآخر) بفتح الخاء «ومن» تبعيضية لا بيانية أي المراد 
بالنعمة المذكورة هي النعم الأخروية وما يكون وسيلة إلى نيلها من النعم الدنيوية كتزكية 
النفس وتحليتها. وهذا التخصيص أيضا لا ينافي الإطلاق المستفاد من حذف مفعول #أنعمت 
عليهم» لعين ما ذكر أنْمَا وإنما قلنا إن كلمة «من6 تبعيضية لأن ما يكون وسيلة إلى نيل النعم 
الأخروية مطلمًا لا يصدق إلا على تهذيب النفس وتحليتهاء فإن ما عداهما من النعم الدنيوية 
يشترك فيها المؤمن والكافر فلو كانت وصله إلى نيل النعم الأخروية للم أن يكون الكافر من 
أهل السعادة في الآخرة وهو محال. ظ 


قوله: (بدل من الذين) أي بدل الكل من الكل من حيث إنهما متحدان ذانَا وصدقًا لأن 
النعم عليهم بالنعم الأخروية ليسوا مغضوبًا عليهم وبالعكس . وأشار إليه بقوله: «على معنى 
أن المنعم عليهم هم الذين سلموا من الغضب والضلال». فإنه صريح في أن «#غير 
المغضوب عليههم» متحد ذانّا وصدقًا مع قوله: «الذين أنعمت عليهم» إلا أن المتبوع لما 
كان فيه شيء من الإبهام والإجمال اتبع بذكر البدل توضيحًا له وتفصيلا لإجماله» فإن قوله: 
#غير المفضوب عليهم» إذا جعل بدلاً من قوله: «الذين أنعمت عليهم» يراد بكل واحد 
منهما الذات فيتكرر ذكر المتبوع وتكرير ذكر الشيء مستلزم لزيادة تمكنه في ذهن السامع . 
قوله: (على معنى أنهم جمعوا بين النعمة المطلقة وهي نعمة الإيمان وبين السلامة من 
الغضب والضلال) هذا المعنى على تقدير كون «المغضوب عليهمة صفة كاشفة أو مشخصصة 
فإنه قد علم اتصافهم بالسلامة المذكورة بجعل «#غير المغضوب عليهم» صفة للموصول وقد 
علم اتصافهم بنعمة الإيمان بجعل «أنعمت عليهم» صلة للموصول فعلم يذلك أنهم جمعوا 
بين الإيمان والسلامة المذكورين» وهذا هو المعنى على تقدير الوصفية سواء كانت الصفة 
كاشفة أو مخصصة. وفي قوله: #جمعوا» إشارة إلى أن كل واحد من المتبوع والتابع مقصود 
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بالنسبة بخلاف ما إذا كان إغير المغضوب عليهم» بدلاً لأن المتبوع حينئذ يكون في حم 
الساقط ويكون ذكره لمجرد جعله توطثة للتابع ولما جعل الإيمان نعمة مطلقة بناء على أنه 
نعمة في نفسه يتخلص بها المرء من الخلود في الئار ويستحق دخول الجنة والتنعم ينعيمها أبد 
الآباد من غير شرط شيء من الأعمال بخلاف الأعمال فإن شيئًا منها ليس نعمة مطلقّاء وإنما 
يكون نعمة بشرط الإيمان اختار المصنف رحمه الله أولاً كون #الذين أنعمت عليهم» عبارة 
عن المؤمنين ثم صرح بأن المراد تعميم النعم الأخروية لما يكون وسيلة إليها من النعم 
الدنيوية وحمل الئعمة ههنا على نعمة الإيمان موافق لما اختاره أولاً. ثم إن الإيمان المذكور 
في هذا الموضع يحتمل أن يراد به الإيمان المستتبع لثمراته من تخلية النفس عن الرذائل 
وتحليتها بالفضائل المؤدية إلى النعم الأخروية وأن يراد به مجرد الإيمان بالله وملائكته وكتبه 
ورسله واليوم الآخر وما فيه من الحساب والجزاء. فإن حمل الإيمان على الإيمان الكامل 
يكون قوله: #غير المغضوب عليهم# صفة مبينة لأن المنعم عليهم بمثل هذا الإيمان لا 
يتناول المغضوب عليهم وغير المغضوب عليهم حتى يكون قوله غير المغضوب عليهم صفة 
مقيدة» وإن حمل على مجرد التصديق بما يجب أن يؤمن به يكون صفة مقيدة لأن المنعم 
عليهم بمجرد الإيمان قد يكون مغضوبًا عليهم وقد لا يكون كذلك فلما وصفوا بقوله: #غير 
المغضوب عليهم» خرج المغضوب عليهم وأهل الضلال من عموم المنعم عليهم بالإيمان 
وتعين أن المراد بهم من له السلامة من الغضب والضلال. واعلم أن الغضب: تغير يحصل 
عند غليان دم القلب إرادة الانتقام ومنه قوله عليه الصلاة والسلام: (اثقوا الغضب فإنه جمرة 
توقد في قلب ابن آدم ألم تروا إلى انتفاخ أوداجه وحمرة عينيهة. وإذا وصف به البارىء 
سبحانه وتعالى يراد به إرادة الانتقام لا غير. قال الإمام الرازي رحمة الله تعالى عليه: هنا 
قاعدة كلية وهي أن جميع الأعراض النفسانية مثل الرحمة والفرح والسرور والغضب والحياء 
والغيرة والخداع والاستهزاء لها أوائل ولها أيضًا غايات» فإن الغضب مثلا أوله غليان دم 
القلب وغايته إرادة إيصال الضرر إلى المغضوب عليه فلفظ الغضب في حى الله تعالى لا 
يحمل على أوله الذي هو غليان دم القلب بل يحمل على غايته التي هي إرادة الإضرار» 
وكذا الحياء أوله انتكسار ما يحصل في النفس وغايته ترك الفعل فلفظ الحياء في حق الله 
تبارك وتعالى يحمل على ترك الفعل لا على انكسار النفسء. وهذه قاعدة شريفة في هذا 
الباب إلى هنا كلامه. والضلال العدول عن الطريق المستقيم وقد يعبر به عن النسيان كما في 
قوله تعالى: أن تَضِلَّ إِحَدَهُمَا» [البقرة: ]١187‏ بدليل قوله تعالى بعده: #اقَنْتَكرٌ إِحَدَنهُمَا 
الشرّْ» [البقرة: 87؟1] والضلال أيضًا الخفاء والغيبة وبمعنى الهلاك أيضّاء فمن الأول 
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'وذلك إنما يصمّ بأحد تأويلين إجراءً الموصول مُجِرّى النكرة» إذ لم'يُقِصِد به معهود 
كالمحلى في قوله : 


00-5 1 . _ 


قولهم: ضل الماء في اللبن وقوله تعالى: #لُودًا صَلاَنَا في الْأَرْضٍ» [السجدة: ]٠١‏ وتجويز 
أن يكون قوله: «غير المغضوب» صفة للموصول مشكل لأن الموصولات من المعارف 
وغير المغضوب نكرة لأن نحو غير ومثل وشبه لتوغله في الإبهام لا يتعرف بالإضافة إلى 
المعرفة» ومن المعلوم أن المعرفة لا توصف بالنكرة. وحاصل الجواب أنَا نؤول الكلام أولا 
بجعل الموصول نكرة في المعنى وثائيًا بجعل غير المغضوب معرفة. 


قوله: (إذ لم بقصد به معهود) أي معهود خارجي وهي الحقيقة المعيئة من مفهوم 
الاسم المعرف باللام المتقدم ذكرها تحقيمًا أو تقديرًا ولم تتقدم الحقيقة المذكورة في هذا 
الموضع. واعلم أن الموصول والمضاف إلى المعرفة يجري فيهما ما يجري في المعرف 
باللام فإن كلاً منهما يصح أن يحمل على المفهوم الخارجي إن وجدء وإن لم يوجد فعلى 
الجنس ثم إن الجنس إن أريد من حيث تحققه فى ضمن الأفراد غير معين. كما أن المحلى 
باللام يحمل عليه في قول الشاعر: 

(ولقد أمْرُ على اللثيم يسبْني) << فمضيث ثمة قلت لا يُعَنِينِى 

فإن المعرف باللام فيه لا يحمل على المعهود الخارجي والفرد المعين لعدم تحققه 
ولأن الحمل عليه لا يفيد ها قصده الشاعر من وصف نفسه بكمال الحلم والوقار. ولا على 
الحقيقة من حيث هي إذ لا يناسبها المرور ولا من حيث تحققها في ضمن جميع الأفراد إذ 
لا يتصور المرور عليه؛ بل المراد الحقيقة من حيث وجودها في ضمن فرد لا يعيئه أي على 
لثيم من اللئام. وجملة «يسبني» صفة له لا حال منه إذ ليس المعنى على تقييد المرور بحال 
السب والإخبار بأنه يحلم ويعفو عنه أي عن الذي يسبه حال المرور بل المعنى على أن له 
مرورًا مستمرًا في أوقات متعاقبة على لثيم من اللثام كان دأبه وعادته أن يسب الشاعر ومع 
ذلك يعرض عنه ويحلم تكرمًا من المقابلة بمثله» فإنه أدل على إغماضه عن السفهاء 
وإعراضه عن الجاهلين من أن يجعل «يسبني» لهيئة الفاعل ويكون المعنى أني أغمض عن 
لئيم أمر عليه حال سبه إياي. ومعنى قوله: «فضيت ثمة قلت» فأمضي ثم أقول على قصد 
الاستمرار كما في قوله: «ولقد أمره وإنما عدل إلى الماضي تحقيقًا لاتصافه بالإغماض 
والإعراض وقوله: «ثمة؛ حرف عطف لحقها التاء وذلك إنما يكون في عطف الجمل خاصة 
فإن كلمة ١ثم»‏ قد تجيء في عطف الجمل لاستبعاد مضمون ما بعدها عن مضمون ها قبلها 
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وقولهم: إلى لأمر على الرّجل مثلك فيكرمني. أو جعل غير معوفة بالإضافة 
السكون. وعن ابن كثير نصبْه على الحال من الضمير المجرورء والعامل أنعَطلت 


وعدم مناسبته له فتكون للتراخي في الرتبة كما في هذا البيت. والمعنى فضيت ولم أشتغل 
بمكافأته وترقيت إلى مرتبة أعلى وقلت لا يعنيني بالسب فكأنه نسي نفسه في تلك الحالة 
وتصورها بصورة أخرى تكرمًا وذلك غاية الحلم والوقار والتجنب عن وصمة الشنار والعار, 
وكذا الحال في قوله تعالى #الذين أنعمت عليهم* إذ لم يرد بالموصول فيه معهود خارجي 
لانتفائه ولا الجنس من حيث هو هو إذ لا يناسبه الصراط ولا الإنعام ولا من حيث تحققه 
فى ضمن جميع الأفراد لانتفاء قرينة الاستغراق فتعين إرادته فى ضمن بعض الأفراد لا بعينه 
فيكول في المعنى كالنكرة فتارة ينظر إلى جانب المعنى فيعامل به معاملة النكرة فيوصف 
بالنكرة وبالجملة وأخرى إلى جانب اللفظ فيوصف بالمعرفة ويجعل مبتدأ وذا حال. قوله: 
(وقولهم: إني لأمر على الرجل مثلك فيكرمني) مثال ثان لإجراء المحلى باللام مجرى النكرة 
وهو أكثر ممناسبة للآية من حيث كون الموصوف والصفة فيهما معرفتين لفظا نكرنين معنئ 
ومن حيث إن الصفة فيهما من النكرات المتوغلة في الإبهام. قوله: (أو جعل غير معرفة) 
معطوف على قوله: #إجراء الموصول مجرى النكرة» وهو التأويل الثاني المصحح لكون غير 
صفة المعرفةء وتقريره أن غير إنما يكون نكرة إذا لم يقع بين ضدين وأما إذا وقع بين ضدين 
فحينئذ يتعرف بالإضافة ويزول إبهامه من حيث إضافيته يعني أن المراد به. ضد الآخر كقولك : 
النقلة هي الحركة غير السكون» فإن لفظ غير لما أضيف إلى ماله ضد واحد علم أن المراد 
به هو الحركة. والآية من هذا القبيل لوقوع غير فيها أيضًا بين الضدين فإن كل واحد من 
المؤهين الكاملين والمغضوب عليهم والضالين ضد للآخر فلما أضيف غير إلى أحدهما تعين 
أن المراد به الآخر فتعرف بالإضافة فلذلك وصفت المعرفة به. قوله: (والعامل أنعمت) 
اعترض عليه بأنه يستلزم اختلاف العامل في الحال وذي الحال لأن العامل في ذي الحال 
وهو الضمير المجرور في عليهم هو الجار قلو جعل عامل الحال أنعمت يلزم ذلك بلا خفاءء 
وأجيب بأن العامل فيهما هو الفعل فإن منصوب المحل في «أنعمت عليهم# ومرفوع المحل 
فى #غير المغضوب عليهم» هو المجرور فقط وأثر الجار إنما هو في تعدية الفعل وإفضائه 
إلى الاسم فإن كل واحد من فعلي الإنعام والغضب لا يتعدى إلا بصلة وهي كلمة #على؛ 
ويجوء المفعول به منهما موصولا بهذه الصلة» فلما كان المفعول به بواسطة حرف الجر هو 
الضمير المجرور في عليهم كان التذكير والتأنيث والتثنية والجمع عارضًا لذلك الضمير فقيل : 
رجل أنعمت عليه وامرأة أنعيف فلسيًا ووعلكن أواقرأنان ايك علبهها وزحال اتيت 
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أو بإضمار أعني أو بالاستثناء إن فشر النعم بما يعم القبيلين. والعْضَب'نُوْرَانُ النفس إرادة 
الانتقام فإذا أسند إلى الله تعالى أريد به الْمُنتهَى والغاية على ما مرٌ. وعليهم فئ محل الرفع 
لأنه نائب مناب الفاعل بخلاف الأوّل؛ ولا مزيدة لتأكيد ما في غير من معنى"التفي» 


عليهم ونساء أنعمت عليهن؛ فظهر أن الضمير المجرور في «#أنعمت عليهم» منصوب المحل 
على أنه مفعول به للفعل المذكور وفي #المغضوب عليهم# مرفوع المحل على أنه قائم مقام 
الفاعل لاسم المفعول؛ وأن قولهم إن الجار والمجرور في مثله في محل النصب والرفع 
مساهلة في العبارة اعتمادًا على ظهور المراد. وبهذا التحقيق يندقفع ما يقال من أن الجار 
والمجرور في مثل المغضوب عليهم كيف يصمح أن يقوم مقام الفاعل ويسند إليه اسم 
المفعول مع أن الإسناد إليه من خواص الاسم والجار مع المجرور ليس ناسم؟ نعم إذا وقع 
الجار والمجرور حثير مبتدأ نحو زيد في الدار يعتبر المجموع أيأنه الواقع موقع عامله الذي هو 
حصل أو حاصل . قوله: (أو بإضمار أعني) عطف على قوله: «على الحال» وهو مبني على 
أن يكون المراد بالذين أنعمت عليهم المؤمنين الكاملين إذ لو أريد بهم من حصل له التصديق 
المجرد لما صح تعبيره بأعني . 


قوله: (أو بالاستئناء إن فسر النعم بما يعم القبيلين) أي إن فسر قوله: #أنعمت 
علبهم4 بما يعم المؤمنين والكافرين ليصح إخراج المغضوبين والضالين منهم فإن الأصل في 
الاستثناء الاتصال وهو إنما يكون بدخول المستثنى في المستثنى منه ولم يتعرض لحمل 
الاستثناء على الانقطاع لأنه يتضاعف ارتكاب خلاف الظاهر حينئذ فإن حمل غير على 
الاستثناء لا يخلو عن بعد ثم حمل الاستثناء على الانقطاع بعد على بعد فإن الأصل في غير 
أن يوصف به وإنما يستثنى به حملا على إلأ كما يوصف بإلا حملاً على غير. قوله: (ثوران 
النفس) أي غليان دم القلب وهيجانه فإن النفس قد تستعمل بمعنى الدم كما يقال سالت 
نفسه. وفي الحديث: ١ما‏ ليس له نفس سائلة فإنه لا ينجس الماء إذا مات فيه». والمراد 
بالانتقال العقوبة والإيلام للمغضوب عليهم. قوله: (وعليهم في محل الرفع) يريد أن الضمير 
المجرور بكلمة «على؛ في عليهم الثاني في محل الرفع بأنه قائم مقام فاعل المغضوب ولا 
ضمير في المغضوب بل هو مسئد إلى الضمير المجرور لا إلى مجموع الجار والمجرور لأنه 
ليس باسم والإسناد إليه من خواص الاسمء والضمير المجرور في عليهم الأول منصوب 
المحل بأنعمت كما مر. ومن لطائف هذا التعبير أن العبد خاطب الله تعالى عند ذكر النعمة 
وصرح بإسناد النعمة إليه تقربًا منه بذكر نعمته ولما صار إلى ذكر الغضصب عدل إلى الغيبة ولم 
بصرح بإستاد الغضب إليه أدبا منه كأنه قال: أنت ولي الإنعام وهو الفائض. من جنايك 
وهؤلاء يستحقون أن يغضب عليهم. قوله؛ (ولا مزيدة لتأكيد ما في غير من معنى النفي) 
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اعلم أن كلمة هلا» من حروف الزيادة ولكنها إنما تزاد بعد الواو العاطفة الكاثنة بعد نفي أو 
نهي نحو ما جاءني زيد ولا عمروء ولا تقربوا الزنى ولا السرقة وفائدته تأكيد النفي السابق 
والتصريح بأن ذلك النفي متعلق بكل واحد من المعطوف والمعطوف عليه مطلقًا أي 
مجتمعين في وفت واحد ومتعاقبين في الأوقات» قإن الواو في مثل جاءني زيد وعمر 
وللجمع المطلق ومعنى المطلق أنه يحتمل أن يكون المجيء حصل من كليهما في زمان 
واحد وأن يكون حصل من زيد أولاً وأن يكون حصل من عمرو أولاً فهذه ثلاثة احتمالات 
عقلية لا دليل في الواو على شيء منهاء فإذا قلت ما جاءني زيد وعمرو فهو في الظاهر 
نفي للاحتمالات الثلاثة أي لم يجيئا لا في وقت واحد ولا مع الترتيب والأكثر أنه لا 
يعطف على المنقي بالواو إلا بأن يذكر بعد الواو كلمة *لا» نحو ما جاءني زيد ولا عمروء 
وذلك لأن الواو وإن كان في الظاهر للجمع المطلق المفيد لنفي الحكم عنهما على 
الاجتماع في وقت وعلى الترتيب إلا أنه لما كان الأكثر أن يستعمل للاجتماع في وقت 
واحد نيف أن يتوهم أن المراد ها جاءني زيد مجتمعًا مع عمرو بأن يكون المنفي مجيثهما 
على سبيل الاجتماع في وقت مع عدم التعرض لمجيئهما متعاقبين وزيد لا بِيئًا لكوت المراد 
نفي الاحتمالات الثلاث»: فلهذا تسمى زائدة. وإذا تقرر هذا علم أن (لا2 المزيدة بعد الواو 
العاطفة لا تذكر إلا فى سياق النفي فلا يقال زيد ولا عمرو بل يقال ما جاءني زيد ولا 
عمروء فورد أن يقال فكيف صح دخول «لا؛ المزيدة في قوله تعالى: ولا الضالين4 مع 
أنها لا تدخل إلا على المعطوف على المنفي ليتسحب النفي على كل واحد من 
المعطوفين؟ ويسد باب توهم رجوع النقفي إلى المجموع من حيث هو وتفي احتمال ثبوت 
الحكم لأحدهما فانتقض بهذه الآية ما ذكر من أن (لا» المزيدة لا تدخل إلا على 
المعطوف على المنفي فأشار المصنف إلى جواب هذا الإيراد بقوله: ١لا‏ مزيدة لتأكيد ما 
فى غير من معنى النفية أي لا نسلم أن كلمة ١لا»‏ في هذه الآية واقعة في سياق الإثيات 
بل هي واقعة في سياق النفي على الأصل وذلك لأن أصل غيره وأن يكون بمعنى المغايرة 
وهي تتضمن معنى النفي ومستلزمة لهء فتارة يراد بها إئيات المغايرة كما في الآية فتزاد 
دلاه في المعطوف تأكيذا للنفي الثابت في ضمن ذلك الإثبات» وتارة يراد بها النفي 
الصريح كقولك: أنا غير ضارب زيدًا أي لست ضاريًا له لا أنا مغاير لشخص ضارب له 
فإن كلمة غير فيه للنفي الصريح بمنزلة كلمة «لا» وهي حرف لا نضاف قكانت الإضافة في 
غير أيضًا بمنزلة العدم في المعنى فيجوز تقديم معمول ضارب على كلمة غير كما يجوز 
تفديمه على كلمة (لا» في قولك: أنا زيدًا لا ضارب . 
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فكأئه قال: لا المغضوب عليهم ولا الضالين. ولذلك جاز أنا زَيدًا. غير ظتاوبِ كما جاز 
آنا زيدَا لآ ضارِب وإن امتّئع نا زْبدَا مثلّ ضارب. وقرىء وغير الضالين:”والضلال 


قوله: (فكأنه قال: لا المغضوب عليهم ولا الضالين) لما ذكر أن كلمة غير فيها معنى 
النفي وأنها متضمنة لمعناه صور ما فيها من معنى النفي بعبارة هي أظهر دلالة على النفي 
وأرسخ قدمًا فيه وهي كلمة «لا4 فإنها أدل على النفي بالنسبة إلى كلمة غيرء فإن كلمة «لا» 
في أصلها موضوعة للنفي واشتهرت بهذا المعنى كائنها علم له بخلاف كلمة غير فإنها 
موضوعة لإثات المغايرة بين الشيئين. فالمصنف إنما بدل كلمة غير بكلمة فلا» في قوله: 
دلا المغضوب عليهم» من حيث إن كلمة «لا» أدل على مقصوده الذي هو تصوير ما في غير 
من معنى النفي لا لكون المقام معام العطف فإن كلمة «لا؟ في قوله: ١لا‏ المغضوب عليهم"' 
ليست عاطفة إذ ليس المراد اهدنا صراط الذين أتعمت عليهم لا صراط المغضوب عليهمء 
بل المراد وصف المنعم عليهم بمغايرة المغضوب عليهم فليست كلمة ١لا؛‏ فيه إلا بمعنى غير 
وإنما بدلها المصنف بكلمة ١لا؛‏ لكونها أظهر دلالة على النفي وأرسخ قدمًا فيه. قوله: 
(ولذلك) أي ولكون غير يمنزلة كلمة ١لا»‏ من حيث كونه متضمنئًا لمعنى النفي جاز: أنا زيدا 
غير ضارب بتقديم معمول ما أضيف إليه غير عليه بناء على أنه بمنزلة كلمة «لا» وهي حرف 
والحرف تمتنع إضافته فكانت الإضافة في غير أيضًا كلا إضافة فكان قولنا: أنا زيذا غير 
ضارب من حيث كون غير منضمنئا لمعنى النفي بمنزلة أنا زيدًا لا ضارب. فكما أنه لا مانع 
من تقديم زيذا في أنا زيدًا لا ضارب فكذا لا مانع من تقديمه في أنا زيذا غير ضارب 
بخلاف قولك: أنا زيدا مثل ضارب؛ فإنه لا يجوز لأن المثل مضاف إلى ضارب والمضاف 
إليه لا يجوز تقديمه على المضاف فإذا لم يجز تقديم ضارب على المثل فعدم جواز تقديم 
معموله عليه أولى ولا وجه لجعل إضافة مثل كلا إضافة فتقررت الاستحالة فيه بخلاف إضافة 
غيره فإن غير لما كان بمنزلة «لا» ومعلوم أن ١لا؛‏ ممتنعة الإضافة كانت الإضافة فيه بمنزلة 
العدم فلهذا جاز تقديم معمول ضارب على غير. فإن قيل: قولك لا مانع من تقديم معمول 
ما بعد كلمة «لا» على ما قبلها في أنا زيدًا لا ضارب بناء على أن المانع منه هو الإضافة 
ولما امتنع إضافة الحرف فقد انتفى المانع ممنوع لأن انتفاء المانع المخصوص لا يستلزم 
انتفاء المانع مطلقًا وقد تحقق هناك مانع آخر وهو أن ما في حيز النفي لا يتقدم عليه. 
وأجيب بأن امتناع تقديم ما في حيز النفي إنما هو إذا كان النفي بما أو إن فإنهما لما دخلا 
على الاسم والفعل أشبها الاستفهام فلم يجز تقديم ما في حيزهما عليه» بخلاف لم ولن 
فإنهما اختصا بالفعل وعملا فيه فصارا كالجزء منه فجاز أن يعمل ما بعدهما فيما قبلهما. وأما 
كلمة «لا4 فإنما جاز التقديم معها وإن دخلت على القبيلين لأنها حرف متصرف فيهما حيث 
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العدول عن الطريق السوئ عمدًا أو خطأ وله عرض عريضن والتفارث ما بير“0كؤاه وأقصاء 
كفير. قيل: العخضوت عليهم اليهودُ لقوله تعالى فيها: #مُن لْمَنَهُ أنه وَعَفِجَدا لد # 
[المائدة: 1٠١‏ والضّالين النصارى لفوله تعالى: قد صَحَنُوا ين مَبْلُ وَأَصسَلُوا مكدرا» 
[المائدة: /ا/ا] وقد رُوي مرفوعًا. ويتجه أن يقال المغضرب عليهم العصاة؛ والضالين 
الجاهلون بالله لأن المنعم عليه من وُفْى للجمع بين معرفة الحقٌ لذاته والخير للعمل به. 
وكان المقابلٌ له من اخْثَل إحدى قَوْتيه العاقلة وم والفكل :العمز فاق متضيوت 
عليهء لقوله تعالى في القاتل عمدًا لوَعَضِب أنَّهُ غنوه [النساء: 98] والمخل بالعلم 
جاهل ضال لقوله: #فَماذًا بد الْحَيْ 8 4 الوق ]روفرف ندولا الشالين 
بالهمزة على لغة من جد فى الهرب من التقاء الساكنين. 


أعمل ما قبلها فيما بعدها كقولك: جئت بلا ذنب وأريد أن لا يخرج فجاز أيضا إعمال ما 
بعدها فيما قبلها بخللاف كلمة ١ما»‏ إذ لا يتخطاها العامل أصلاً. قوله: (وله عرض عريض) 
أي وللضلال امتداد مديد غاية المد ومراتب كثيرة متفاوتة فبين أدناه من الزلات وبين أقصاه 
الذي هو الكفر ‏ والعياذ بالله ‏ مراتب لا تحصى. وقوله: «عرض عريض» من قبيل ليل أليل 
وظل ظليل فإنهم إذا أرادوا المبالغة في وصف الشيء يشتقون منه اسمًا فيصفونه به. قوله: 
(قيل : المغضوب عليهم البهود) هو في بعض النسخ بالوار فيكون معطوفًا على ما يفهم من 
الكلام السابق من أن المراد بهما جميع ملل الكفر بقرينة ذكرهما في مقابلة من أنعم عليهم 
بالنعمة المطلقة وهي نعمة الايمان ولأنه تعالى نسب كل واحد من الغضب والضلال إلى 
جميع الكفار حيث قال: طوَلكن نَن شََ بِالكْثرٍ سَدَرًا نهر عَسَتْ تن أنَهِ» 
[الحل: ]١5‏ وقال: #إنّ ألَدِينَ كَفرواً 0 عَن صل أنه قد صَلُواً صَكَلَدُ بَصِيدَا» 
[النساء: 1717] والظاهر أنه بدون الواو على أنه كلام مستأنف لبيان أن جمهور لسرن 
ذهيوا إلى أن المغضوب عليهم اليهود لقوله تعالى في حقهم: طقل هل أَنبْكُم بسر من ذَلِكَ 
مَتُويْدٌ عِندٌ أنه من لَمَنَدُ أَقَدُ وَغْيج عَلَبْدِ4 [المائدة: ]٠١‏ ولأنه أشد الئاس عداوة للذين آمنوا 
وأكثرهم تعديًا قولاً وفعلاً فإنهم قتلوا الأنبياء وحرفوا التوراة واعتدوا في السبت وقالوا: #إنَّ 
ند كَقَوٌّ وَعَنّ أَهْنيَةُ4 [آل عمران: ]١8١‏ وقالوا: «يْدُ أله مَتَلُولَةُ4 [المائدة: 514] وغير ذلك 
من هذياناتهم فكانوا أحق بالغضب الذي هو الالتقام وهو لا ينافي اتصافهم بالضلال كيف 
وقد حكم الله تعالى عليهم بالضلال في قوله: ظأَرْبْكَ عَرّ 86 وَأسَلْ عن سَوَلِ لتيل » 
[المائدة : لم 0 'المفسرين أيضًا 0 و0 


ل -. 


ءا سورة الفانحة/, الآية: ٠‏ 


ا ا ا ع ا يا ع ا ا ا ا اا ااا ا ا ا ا الا الا ا ا ا ل ل ل لل 11ل لل لل 1ل الل ا ا ا ا ا ا ا ل ال ا ا ا ايا ا يي ا ا ا ا اي ال يا ا ال ا ا لاي ل لي لاا 


سَوْآو أَلسَّبَيِلٍ » [المائدة: /ا/ا] عن الراغب أنه قال: إن قيل كيف أفردوا بذلك وكلا 'التويقين 
ضلال ومغضوب عليهم؛ أجيب عنه بأنه خص كل فريق منهم بصفة كانت أغلب عليهم إن 
شاركهم غيرهم فيما وصفرا به من صعات الذم . 


قوله: (وقد رُوي مرفوهًا) أي وقد روي هذا القول الذي ذهب إليه جمهور المفسرين 
مرقوعًا إلى النبي 6 غير موقوف على الصحابي؛ وهو ما أخرجه الترمذي عن عدي بن 
حاتم أن النبي ‏ قال: «المغضوب عليهم اليهود والضالون النصارى». وفي مسند الإمام 
أحمد رحمه الله سأل رجل النبي يه فقال: يا رسول الله من هؤلاء المغضوب عليهم؟ فقال: 
«اليهوده ومن هؤلاء الضالون؟ فقال: «النصارى». قوله: (وبتصجه أن يقال) أي لو قيل 
المغضوب عليهم العصاة والضالون الجاهلون بالله لكان كلامًا موجهّاء وإن كان مخالمًا لما 
ذهب إليه جمهور المفسرين. قال الإمام: والأقرب أن يحمل المغضوب عليهم على كل من 
أخطأ في العمل» ويحمل الضالون على كل من أخطأ في الاعتقاد لأن اللفظ مطلق والتقييد 
خلاف الأصل. والمخطىء في العمل هم العصاة الذين تركوا العمل بما كلفوا به بالأوامر 
والنواهي»: والمخطىء في الاعتقاد هم الجاهلون بما يجب علمه والاعتقاد به. قوله؛ (لأن 
المنعم عليه من وفق للجمع بين معرفة الحق لذاته والخير للعمل به) عبر عن الأحكام النظرية 
الاعتقادية المتل ع انرا قم بالحق لكونها ثابتة مطابقة للواقع وليوافق قوله فيما بعد: 9«مَْمَادَا بعد 
ألم ِل الصَّللٌ » [يونس: ]١”‏ وقوله: الذاته» متعلق بالمعرفة أي للجمع بين معرفة الحق 
لأجل ذاته لا للعمل فإن شن العلم النظري أن يكون مقصوذا بالذات» والذي يقصد به العمل 
هو العلم العملي وعبر عن هذا العلم بالأحكام العملية لا لذواتها بل للعلم بها لمعرفة الخير 
لكونها مؤدية إلى الخير والسعادة؛ وقوله: ١للعمل‏ بهه أي بذلك الخير مبني على أن شأن 
العلم العملي أن يكون المقصود به العمل دون حصول ننسه. قوله؛ (والمخل بالعمل فاسق 
مغضوب عليه) أي مراد انتقامه قدم ذكر من أخل بالقوة العاملة مع أن من أخل بالقوة العاقلة 
أشنم منه لأن الإخلال بالعمل مع العلم بما يجب أن يعلم أقبح من الإخلال به مع الجهل 
لقوله عليه الصلاة والسلام: اويل للجاهل مرة وويل للعالم سبعين مرة' فاتقسم الناس 
بحسب العلم بما ينبغي والعمل به إلى أقسام ثلاثة لا يخرجون عنها لأنه: إما عالم أو 
ا والعالم إما عامل بما علمه أو تارك فالعالم العامل هو المنعم عليه وهو المزكي نفسه 
عن ظلمة الجهل والعصيان فأفلح بذلك كما قال تعالى: قد أفلح من دُكُهَا© [الشمس: 4] 
والعالم المتبع هواه هو المغضوب عليه أي المستحق لأن ينتقم منه» والجاهل هو الضال المشار 
إليه بقوله تعالى : #وَقَدٌ حَابٌ من دَسَّنْهًا» [الشمس: .]٠١‏ قوله: (وقرىء ولا الضألين بالهمزة) 


سورة الفاتسة / الآية : با ١١84‏ 


مفئأة ل 5 ياي لالتقاء الشاكنيد رجاء مد ألفه وقص”هنا. قال : 


وقال: 


المفتوحة المبدلة من الألف اجتهادًا وسعيًا في الهرب هن التقاء الساكئين فإن التقاءهما وإن 
كان مغتفرًا بشرط أن يكون على حده وهو أن يكون أول الساكنين حرف لين والثاني مدغمًا 
مشددًا إلا أن من هرب عن هذا الجائز فقد جد في الهرب عنه. قال أبو البقاء: إنها لغة 
فاشية في العرب في كل ألف وقع بعدها حرف مشدد نحو شأبة ودأبة وجأن في دابة وشابة 
وجان . 

قوله: (اسم للفعل الذي هو استجب) فإن فيل: كيف تكون أسماء الأفعال أسماء مع 
كونها دالة على المعنى المقئرن بأحد الأزمنة الثلاثة: فإن آمين مثلاً يدل على طلب الاستجابة 
المقترنة بزمان الاستقبال وكذا شتان وهيهات فإنهما يدلان على الافتراق والبعد المقترنين 
بزمان الماضي؟ قلنا: الأسماء المذكورة موضوعة بإزاء ألفاظ الأفعال الاصطلاحية نحو 
استجب وابتهل وأسرع وبعد ونفس الألفاظ غير مقترنة بزمان فتكون الألفاظ الموضوعة بإزائها 
أسماء لكونها موضوعة بإزاء ألفاظ لم يعتبر اقترانها بزمان؛ وأما المعاني المقترنة بالزمان فهي 
مدلولة لتلك الألفاظ ودلالة اللفظ على المعنى المقترن بواسطة دلالة معناه الأصلي على ذلك 
المعنى لا تستدعي كوئه فعلاً. قوله: (وجاء مذ ألفه وقصرها) بتخفيف الميم فيهما فإن كان 
بالقصر فوزنه فعيل» وإن كان بالمد فكذلكء ومد ألفه للإشباع . وقيل: امين كنز من كنوز 
العرش لا يعلم تأويله إلا الله واستشهد على مجيء مد ألفه بقول قيس المجنون بن الملوح : 

(ويرحمالله عبذًا قال أصينا) 


وعلى محجي * قصر ألفه بقول من قال ؛ 
تَبَاعَدَعَئي فطخل إذ دَعَوْئه ١‏ (أمين فزاد الله ما بيئنا بعدا) 


وفطحل على وزن جعقر أسم رجل »؛ وحق أ مين أن يؤخشر عن الدعاء وهو قوله: كراد 
ابله» لأن طلب الاستجاية إنما يكون بعد الدعاء لكن الشاعر قدمه اهتماما بالإجابة. روي أنه 


لما اشتد أمر قب قيس المجئون في حب ليلى أشار الئاس على أبيه الملوح ببيت الله الحرام 
وإشراجه إليه 2 له في ذلك الموضع الميارك فعسى الله أن يسليه عنها فذهب به أبوه 


1 سورة الفاتحة/ الآية: ما 


وليس من القرآن وفاقًا لكن يسن تم السورة به لقوله عليه الصتلاة, والسلام : 
اعَلمَنِى جبرائيل آمين عند قراغي من قراءة الفاتحة». وقال: «إِنّه كالتتم على 
الكتاس8 . وفي معئأه قول علي رضي الله عئه : أمين حاتم رب العالمين حنم به “ذكهاء 
عَبِدِوء يقوله الإمام ويّجهّر به في الجهريّة لِمَا روي عن وائل بن حُجر أنه علية 
الصلاة والسلام كان إذا قرأ: ولا الضالين قال: «أمين» ورَفْع بها صَوته. وعن أبي 
حليفة رضي الله عنه أنه قال: لا يقوله. والمشهور عنه أنه يشفيهء كما روآه 
عبد الله بن مُعْمُل وأنسٌ. والمأموم يؤمّن معه لقوله عليه الصلاة والسلام: «إذا قال 
الإمام ولا الضالين فَقُولُوا آمين فإنَ الملائكةٌ تقول آمين فمّن وافق تأميئه تأمينَ 


إلى مكة وأراه المناسك وقال له: تعلق بأستار الكعبة المعظمة وقل: اللهم أرحني من ليلى 
وحبها فقال: اللهم منّ علي بليلى وقربها. فضربه أبوه فأنشأ يقول : 


يارب إنك ذو من ومغفرة بيت بعافية ليلى المحبيتا 


قوله: (وليس من القرآن وفانًا) لأنه لم يكتب في الإمام ولم ينقل أحد من الصحابة 
والتابعين ومن بعدهم رضوان الله تعالى عليهم أجمعين أنه قرآن. قوله: (لكن يسن ختم 
السورة به) وينبغي أن يكون التلفظ به بعد سكتة على نون #ولا الضالين» ليمتاز ما هو قرآن 
من غيره. وأما كتبه في المصاحف فبدعة لا يرضى به. قوله: (وقال عليه الصلاة والسلام أنه 
كالختم على الكتاب) وقال أبو زهير: آمين مثل الطابع على الصحيفة؛ والطابع اسم لما يطبع 
به الصحيفة كالخاتم اسم لما يختم به وزئًا ومعنّى. ووجه كون آمين كالختم على الكتاب أنه 
يمنع الدعاء من الفساد الذي يترتب عليه -خيبة الداعي وحرمانه من الإجابة كما أن الختم على 
الكتاب يمنعه من الفساد المتعلق به وهو ظهور ما فيه على غير من كتب إليه. قوله: (عن 
وائل بن حجر) وائل بالهمزة كقائل» وحجر بضم الحاء المهملة وسكون الجيم. قال الزيلعي 
رحمه الله: الحديث الذي رواه وائل إسناده حسن إلا أن الحنفية لا يرفعون أصواتهم بآمين 
ويحملون الحديث المذكور على التعليم للأصحاب ولذا خافتوا حيث خافت» يعني أنه عليه 
الصلاة والسلام كان يجهر به في الابتداء تعليمًا لأصحابه ثم خافت فخافتوا. والمشهور عن 
أبي حنيفة وأصحابه رحمهم الله أن الإمام يقوله لكن يخفيه لأنه ذكر فلا يجهر به كسائر 
الأذكار,. ومغفل بضم الميم وفتح الغين المعجمة والفاء المشددة. قوله: (لقوله عليه الصلاة 
والسلام إذا قال الإمام ولا الضالين فقولوا آمين فإن الملائكة تقول آمين فمن وافق تأمينه تأمين 


سورة الفاتحة/ الآبة: ؟ 1١‏ 


الملائكة غفر له 9 من ذلبه». وعن أبى هريرة رضي الله عنه أن رسوليخ الله ين عال 
50 التوراة والإتجيا. والقرآن مثلها قلث: بلوثيا_رسول 
لله ء قال * فاتيحة الكدب اب إنها سب المثاني والقرآنُ العظي الذي أوتَِينُهة. وعن ابن عياس 


قال: 00 ألله 2 اذا أنأ: 4 ملك فقات: ين نورين أوتيتهما لم يُؤنّهما نبي قبلك 
0 قرا عر لي ل الك وعن مد 


اك ا العالمين فَتسمُْع الله ووو وي العذاب 


الملائكة غفر له ما تقدم من ذنيه) كلاق بعس تح علا الجنات رفي وسيب الإماء 
الواحدي . ويرد عليه أن الدليل حيتئذ لا يوافق الدعوى لأنه لا يدل إلا على تأمين المؤتم 
والمدعي تأمينهما معًا حيث أورد الحديث دليلاً على قوله: «والمأموم يؤمن معهء فيحتاج إلى 
أن يقال إن تأمين الإمام قد علم من الأحاديث الأخر. وفي أكثر نسخ هذا الكتاب وفي 
التيسير والمعالم هكذا فإن الملائكة تقول آمين والإعام يقول آمين فمن وافق تأمينه» إلى آخره 
فحينئل ينطبق الدليل على الدعوى من حيث إنه يدل على المعية. والظاهر أن المراد بالموافقة 
اتحاد وقت تأمينهماء وقيل في الإاخلاص وحضور القلب. قوله: (بينا) أصله بين أشبعت 
فتحة النون فصارت ألقَّاء وبيئما أصله بين زيدت عليه ما ومعناهما واحدء تقول بينا نحن 
نرقبه أو بينما نحن نرقبه أتانا أي أتانا بين أوقات ترقبنا له فأبعد بين مرفوع بالابتداء وقيل 
مضاف إلى زمان مقدر مضاف إلى الجملة الإسمية كما في قولك: أتيتك زمن الحجاج أمير 
فقول الشاعر : فبينا نحن نرقيه أتانا تقديره بين أوقات نحن نرقيه أتانا فحذف المضاف وهو 
الوقت وأقيمت الجملة التى هي المضاف إليه مقامه وولي الظرف الذي هو بين تلك الجملة. 
الفلا ررك 4 14 تو حبديث اين عباتي وعني اللا عنينا انا عاد بره رقي الس 
. قوله: (لن : تقرأ حرفا منهما إلا أعطيته) أي إلا أعطيت بقراءته من الثواب الجزيل 
موا ا 0 لن تدعو بحرف منهما فيه الدعاء 
نحو اهدنا واعف عنا واغفر لنا إلا أجبت. قوله: (ني الكتاب) هو بضم الكاف وتشديد التاء 
يطلق على الكتبة جمع كاتب وعلى المكتب أيضًا. وهو المراد ههنا. وفي الصحاح: الكتا 
الكتبة والكتاب أيضًا المكتب . رادم أنه سئل الزمخشري جار الله بأن قيل له: لماذا أوروت 
الفضائل في أواخر السورة وبعض المفسرين يذكرونها مقدمة على السورة ثم يشرعوت في 
التفسير؟ فأجاب بأن الفضائل أوصاف السور والوصف يستدعي تقديم الموصوف ومن أوردها 
في الابتداء فقال مال إلى الترغيب نقل عن يحيئ النووي رحمه الله. ومن الموضوع الحديث 


,1 سورة الفاتحة/ الآبة: ٠‏ 


لا ل ا ا ا 1 ا ا 1 ا ا ا اا ا ا ل ا ا ال لا ال ل ااا ا ا ا لا الا اا ااا لا ا ا ااا ا اال الا ا ا ا ااا ا ا بدا ا ا ]لا لا يا ل لاا لاا لا بايا ل لفديا لا بديا نا 


المروي عن أبي بن كعب في فضل القرآن سورة سورة وقد أخطأ من ذكره من المفتكبرين» 
وزاد الصغاني مؤلف المشارق: وضعها رجل من أهل عبادان وقال: لما رأيت الئاس اشتغلوا 
بالأشعار وفقه أبي حنيفة وغير ذلك ونبذوا القران وراء ظهورهم أردت أن أضع لكل سورة 
فضيلة أرغب الناس بها في الاشتغال بالقرآن. ثم ما يتعلق بسورة الفاتحة والحمد لله أولاً 
وآخرًا والصلاة والسلام على سيد الأنبياء والمرسلين وعلى آله وأصحابه أجمعين. ومن ههنا 
أشرع فيما يتعلق بسورة البقرة مستعيئًا بالله ومتوكلا عليه. 


سورة البقرة 


7 - - 
د 


اامذنية وايها ماثئتان وسبع وثمانون آيةا 


بسم ابله الرحمن الرحيم 


الم 0ق وجاكة الأفاط القى اتيظى يها النبواة انها سروف العى كنع نانيا 
الكلم لدخولها فى حد الاسم واعتوار ما يخصٌ به من التعريف والتنكير والجمع والتصغير 


قوله: (التم وسائر الألفاظ التى يتهجى بها) أي تعدد أنها حروف المباني» وهي 
الحروف التى يتركب منها الكلام. فإن التهجي تعداد حروف الهجاء بأساميهاء مثل أن يقال : 
لف باع تاغ وهكذا سميت حروف المباني بحروف التهجي لأنها تتهجى أي تعدد بأساميها, 
كما سميت حروف المعجم من حيث أن أكثرها يختص بالنقط من بين سائر حروف الأمع 
والعجمء النقط بالسواد يقال : أعجمت الحرف و ممسجحمهنه ولا يقال عجمدهة) ومعيى, حروف 
ايتهجى بها؛ للصلة والآلة» أي الألفاظ التي تتعدد بها حروف المباني على حذف المفعول 
باه واسططلة وهو الحروف التي مسمياتها الألفاظ المذكورة لذن المتهجي المعذرد هو مسميات 
تلك الألفاظ التى هي أسام لتلك المسميات. واستدل المصنف أولاً على كون الألفاظ التي 
يتهجى بها مسمياتها أسماءء بقوله: «لدخولها في حد الاسم؛ فإن كل واحد من تلك الألفاظ 
يدل على معنى فى نفسه غير مقترن بأحد الأزمنة الثلاثة. فلفظ الضاد مثلاً يدل على مسماه 
مثلاً وهو ضه؛ ولفظط الراء على ره. ولفظ الباء على به؛ من غير أن يقترن شيء من هذه 
حاشية محيي. الدين/ ج /١‏ م 8م 
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الل ااا5252522525252525259252220200سكككككت ا ا 
ونحو ذلك عليها وبه صرح الخليل وأبو علىّ. وما رَوَى ابن مسعود رضي الله تعالى عنه 
المعاني والمسميات بزمان من الأزمنة الثلائة ولو كانت هذه الألفاظ حروفا لما دلت علي 
معنى في أنفسها ولو كان أفعالاً لكانت مدلولاتها مقترنة بأحد الأزمنة الثلاثة ثة فتعين كونها 
أسماء لأنها كلمات موضوعة. واستدل عليه ثانيًا بوجود خاصة الاسم فيها من التعريف 
والتنكير والتصغير والتوصيف والإسناد إليه والإضافة والإمالة والتفخيم الذي هو خلاف 
الإمالة حيث يقّال: الأتق. و ألقت والفه مقصووة أو مندرئة قليف الزاق والياء آلغا وقلبت 
الألف همزةء وألف التثنية وألف الإشباع وتقول: باتا بالإمالة وبالتفخيم» ولما اشتهر بين 
العوام حرفية تلك الألفاظ بل وقع فيها اشتباه لبعض الخواص لم يقنع المصنف في تحقيق ف 
اسميتها ببيان صدق حد الاسم عليها ووجود خواصه فيها بل أيْد ذلك بأن انين عالفين اف 
العلوم العربية قد صرحا بذلك وسلك في نسبة التصريح إليهما أبلغ الوجوه وآكدها حيث 
قال: وبه صرح الخليل «وأبو علي؛ بتقديم ما حقه التأخير لمجرد الاهتمام لا لقصد الحصر 
لأنه لا يناسب المقام . والخليل بن احمد البصرئ أخذ عن أبى عمرو بن العلاء البصري أحد 
مشايخ القراءات السبع» » وأخذ سيبويه عن الخليل» وأبو علي الفارسي كان من أكابر أئمة 

النحو حتى قيل: مكان بين سيبويه وأبي علي أفضل منه. صنئف كتاباً كثيرة منها: كتاب 
الحجة على القراءات السبع . حكى سيبويه عن الخليل أنه قال يومًا لأصحابه: كيف تقولون 
إذا أردتم أن تلفظوا بالكاف التي في :لك» والباء التي في «ضرب» فقيل: نقول كاف وباء 
فقال: إنما جنتم بالاسم ولم تلفظوا بالحرف وقال: إنما أقول كه وبه. فهذا تصريح منه 
باسمية تلك الألفاظ وإن اشتبه الحال على أصحابه حيث زعموا أنها حروف. وذكر أبو على 
في كتابه المسمى بالحجة أنهم أمالوا كلمة «يا» في مثل يا زيد وهي من حروف النداء والإمالة 
من خواص الاسم والفعل ولا تجري في الحروف إلا نادرًا على سبيل التشبيه والإلحاق 
كإمالة «بلى» مع أنها من حروف الإيجاب إلا أنها أشبهت و ا جوابا 
ان المذكورة في السؤال كما في قوله تعالى: «ألسث يِربَكُمٍ مَالَوا بْنَ» 

[الأعراف: ]١77‏ أي بلى أنت ربنا وكإمالة يا النداء لكونه قائما مقام ادعو هذا 0 
ثم قال: فإذا أمالوا كلمة لأجل الياء الواقعة قبل الألف مع أن الحرف ليس من شأنه الإمالة 
فلأن يميلوا الاسم الذي هو الياء من #يس» أجدر وأولىء ألا ترى أن هذه الحروف أسماء 
لألفاظها فقد حكم بأن الياء في #يس» اسم ثم عمم الحكم . فقال: ألا ترى أن هذه الحروف 
أي ديا» و «سين» وأخواتهما عبر عنها بالحروف وصرح بأنها أسماء فعلم أن إطلاق الحروف 
عليها تسامح من قبيل إطلاق اسم المدئول على الدال. قوله: (وما روى أبن مسعود رضي 
الله عنه) إشارة إلى سؤال يرد على قوله ألف ولام وميم ونحوها أسماء ومسمياتها الحروف 
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يس تست ببسو لاتحت 


أنه عليه الصلاة والسلام قال : #من قرأ حرفا من كتاب الله قله خشْنة والخَسّنة بِعَظْير أمثالها لا 


أقول آلّم حرفٌ بل ألف حرف ولام حرف وميم حرف». فالمراد به غير المعنى الذي أضِيطلح 
عليه؛ فإِنْ تخصيص الحرف به عُرف مجدّدٌ بل المعنى اللغويْ ولعله سمَّاه باسم مدلولف 
التى ركبت منها الكلم وإلى جوابه تقرير السؤال أن ما ذكرته من صدق حد الاسم واعتوار 
خواصه على الألفاظ المذكورة وإن دل على اسميتها لكن عندي ما يدل على حرفيتها. وهو 
أنه عليه الصلاة والسلام قد حكم عليها بالحرفية حيث قال: «ألف حرف ولام حرف وميم 
خرف؟ فاذكرت من الدليل القائم على اسميتها معارض بهذا الدليل. وتقرير الجواب أن 
الحديث المذكور إنما يكون معارضًا لما ذكرنا من دليل اسمية الألفاظ المذكورة لو كان 
الحرف بالمعنى المصطلح عليه عند النحاة وهو كلمة لا تدل على معنى في نفسها وهذا القسم 
من الكلمة هو المسمى بحروف المعاني كالحروف العاطقة والجارة والمشبهة بالفعل وغيرهاء 
ناه قو كان الى [افيالت نه المذكون فى لفط التعديت احرف هذ الععتى لكان السدية 
معارضًا لدليل اسمية الألفاظ المذكورة لكن ليس المراد بالحرف المذكور فيه الحرف بالمعنى 
المصطلح عليه عند النحاق) فإن تخصيص الحرف بالمعنى المصطلح عليه عرف متجدد 
تعارف عليه علماء النحو وحدث بعد عصر النبي يَكِهْ فوجب أن لا يكون مراده عليه الصلاة 
والسلام بالحرف ذلك المعنى المصطلح عليه بل يكون مراده عليه الصلاة والسلام به الحرف 
بالمعنى اللغرى وهو الطرفء والحرف بمعنى الطرف يتناول جميع حروف المباني ويتناول 
أيضًا جميع أقسام الكلمة لخروج أصواتها عن أطراف اللسان فكون الألفاظ المذكورة حروفا 
بالمعنى اللغوي لا ينافى اسميتها فلم يكن الحديث معارضا لما قلنا من اسميتها. 


قوله: (ولعله سماه باسم مدلوله) وجه ثان لدفع تعارض الدليلين دفعه أولاً يبحمل 
الحرف على معئأه اللغوي ثم قال * دولعله سماة؟ أي سهى كل واحذ من لمل اله ولام 
وسيم بأسم مدلوله ومماهءه حيث أطلق عليه أنه حرفف مع القطع بأن كه من الألفاظ 
المذكورة ليس حرفًا بمعنى ما يتركب منه الكلمء فإطلاق الحروف على الألفاظ المذكورة من 
قبيل توصيف الشيء بوصف ما يتعلق به إسنادًا مجازيًا. واعلم أن هناك طريقًا آخر لدفع 
المعارضة أسهل مما ذكره المصنف وهو أن يقال: الحديث المذكور لا يدل على أن لفظ 
الألف واللام والميم التى هي عبارة عن مسمياتها حروف حتى يصلح لأن يورد في مقام 
المعارضة بل الظاهر أن المراد من قوله عليه الصلاة والسلام: «ألف حرف ولام حرف وميم 
حرف» الحكم على مسمياتها بالحرفية كما إذا قلت زيد عالم فإنك إنما تريد به الحكم على 
المسمى بزيد لا على لفظه. ومن المعلوم أن مسميات الألفاظ المذكورة حروف بلا شبهة 
فبقي دليل اسميتها سالمًا عن المعارضة لأن كون مدلولات الألفاظ المذكورة حروفًا لا ينافي 
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أَوْلُ ما يقرع السمع. واستعيرت الهمزةٌ مكان الألف لتعذّر الابتداء بها وهي ما لم 
تلها العوامل موقوفةٌ خاليةٌ عن الإعراب لفقد موجبه ومقتضيه لكنها قابلة]إيَاء 


اسمية أنفس الألفاظ الدالة عليهاء إلا أن المصنف لم يلتفت إلى هذا الجواب لعدم كونه 
قطعي الدلالة على سقوط المعارضة لأن كلام المعارض مبني على أن الألفاظ المذكورة أعني 
ألف ولام وميم إعلام لأنفسها فيصح أن يطلق كل واحد منها ويراد به نفس ذلك اللفظ 
ويحكم على ذلك اللفظ بأنه حرف» ويجوز أن تكون الألفاظ إعلامًا لأنفسها وتكون بحيث 
إذا أطلقت يراد بها نفس اللفظ المذكور كما في قولك: ضرب فعل ماض ومن حرف جر 
فإن المحكوم عليه بأنه فعل أو حرف إنما هو لفظ ضرب ولفظ من اللذين أحدهما فعل دال 
على المعنى المقترن بالزمان الماضي والآخر حرف دال على معنى في غيره عبر عنهما 
باسمهما العلم لهما. ذكر في الحواشي السعدية في بحث كلمة آمين أن كل لفظ وضع بإزاء 
معنى اسمًا كان أو فعلاً أو حرقًا فله اسم علم هو نفس ذلك اللفظ من حيث دلالته على 
ذلك الاسم أو الفعل أو الحرف كما تقول في قولنا: عفرج زيد من البصرة خرج فعل وزيد 
اسم ومن حرف جر فتجعل كلا من الثلائة محكومًا عليه لكن هذا وضع غير قصدي لا يصير 
به اللفظ مشتركًا ولا يفهم منه معلى مسماه إلى هنا كلامه. وقال نجم الأئمة الرضي في شرح 
الكافية : واعلم أنه إذا قصد بكلمة نفس ذلك اللفظ دون معناه كقولك: أين كلمة استفهام 
وضرب فعل ماضي فهي علم وذلك لأن مثل هذه الكلمة موضوع لشيء بعينه غير متناول 
غيره وهو منقول لأنه نقل من مدلول هو المعنى إلى مدلول آخر هو اللفظ. وإذا تبين كلام 
هذين الشيخين ظهر أن كلام المعارض مبني على أن المحكوم عليه بالحرفية في قوله عليه 
الصلاة والسلام: «بل ألف حرف ولام حرف وميم حرف» هو أنفس هذه الألفاظ التي هي 
مدلولاات ومسميات لأنفسها حتى يتم التقريب لأن الكلام في اسمية هذه الألفاظ وحرفيتها 
فلذلك لم يلتفت المصنف إلى هذا الجواب. قوله: (ولما كانت مسمياتها حروفًا وحدانًا) 
الوحدان جمع واحد كالركبان جمع راكب. لما استدل على كون الألفاظ المذكورة أسماء غير 
حروف بصدق حد الاسم عليها وباعتوار خواص الاسم عليها شرع في بيان وجه جعل 
المسميات في صدور تلك الأسماء. قال صاحب الكشاف: اعلم أن الألفاظ التي يتهجى بها 
أسماء مسمياتها الحروف المبسوطة التى منها ركيت الكلم فقولك: ضاد اسم سمي به ضه من 
ضرب إذا تهجيته» وكذلك راء وباء اسمان لقولك ره وبهء وقد روعيت في هذه التسمية 
لطيفة وهي أن المسميات لما كانت ألفاظا كأساميها وهي حروف وحدان والأسامي عدد 
حروفها مرتقى إلى الثلاثة اتجه لهم طريق إلى أن يدلوا في التسمية على المسمى فلم يغفلوها 
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وجعلوا المسمى صدر كل اسم منها كما ترى إلا الألف اللينة في وسط نحو جاء فإنه لمللم 
يتأت لهم تصدير اسمها بها لتعذر الابتداء بالساكن استعاروا الهمزة مكان مسماهاء يعني أن 
أسماء حروف المباني مركبة من ثلاثة أحرف ومسمياتها حروف وحدان. ولما كانت مسميات 
تلك الأسماء ألفاظًا مثلها راعوا لطيفة في تسميتها بها بأن جعلوا المسميات في صدور تلك 
الأسماء ليكون المسمى عند ذكر الأسماء أول ما يقرع الأسماء إلا الألف اللينة فإن الألف 
على ضربين: لينة ومتحركة فاللينة تسمى ألما والمتحركة همزة؛ فالألف اللينة لما تغذر 
الابتداء بها لسكونها استعاروا الهمزة مكان مسماها. والسر في مراعاة هذه.اللطيفة في وضع 
هذه الأسماء قصد سرعة الانتقال من الاسم إلى المسمى ومن اللفظ إلى المعنى. قوله: 
(ليكون تأديتها بالمسمى) من قبيل أخذت بالخطام في أخذت الخطام لأن فعل التأدية يتعدى 
بلا واسطة. قوله: (واستعيرت الهمزة إلى آخره) بيان لوجه كون اسم الألف اللينة مخالفًا 
لأسماء سائر الحروف البسيطة حيث لم يكن اسمها مصدرًا بمسماه كما كانت أسماء سائر 
الحروف البسيطة مصدرة بمسمياتها. قوله: (وهي ما لم تلها العوامل موقوفة خالية عن 
الإعراب) لما فرغ من تحقيق اسمية الألفاظ المذكورة وما يتعلق بها أراد أن يبين أنها من أي 
قسم من أقسام الأسماء معربة أم مبنية فاختار أنها قبل أن تليها العرامل موقوفة أي معربة: 
وأن سكون أواخرها سكون وقف مثل سكون زيد وعمرو حال الوقف لا سكون بناء كسكون 
لدن ومنء وإنما قال: (ما لم تلها العرامل» لأن هذه الألفاظ حال التركيب مع العوامل معربة 
بلا خلاف تقول: هذا ألف وكتبت ألفا ونظرت إلى ألفء وأما قبل توارد العوامل عليها فقد 
اختار المصنف أنها معربة أيضًا كما ذهب إليه جمهور المحققين من النحاةء فإنهم عرنوا 
المعرب بأنه الذي يختلف آخره باختلاف العوامل وليس معناه أنه تختلف العوامل في أوله 
وبالفعل ويختلف آخره بحسب ذلك الفعل: وإلا لزم أن لا يكون الاسم الذي لم يتوارد عليه 
عوامل مختلفة بل سلط عليه عامل واحد فقط معربًا وهو باطل للقطع بأن لفظ زيد في 
قولك: جاءني زيد معرب وإن لم تختلف العوامل في أوله بالفعل ولم يختلف آخره بالفعل 
ولو اختلف العوامل في أوله لاختلف آخره والاسم قبل تركيبه بالعامل كذلك فيكون معربًا 
قطعًا. وذهب ابن الحاجب إلى أن الاسم قبل تركيبه بالعامل مبني لأنه فسر المبئي بما ناسب 
مبني الأصل أو وقم غير مركب وهو تصريح بأن المعرب قبل تركيبه بالعامل مبني لانتفاء 
موجب الإعراب الذي هو التركيب» فإن قلت: قوله سخالية عن الإعراب يدل على أن الألفاظ 
المذكورة قبل التركيب ليست بمعربة عنده فكيف تزعم أن المختار عنده كونها معربة وأن 
سكوتها سكون وقف؟ قلنا: الإعراب يطلق على معنيين أحدهما كون الاسم بحيث لو اختلف 
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ومعرضة له إذ لم تناسب مبني الأصل . ولذلك قيل ص و ق مجموغا فيهماءتن ساكئين» 


العوامل فى أوله لاختلف آخرهء وثانيهما الحركة الإعرابية فالأسماء قبل أن تليها العوافلق 
تصفة بالإعراب بالمع: الأول وحثالية عن الإعراب بالمعنى الثاني فلا منافاة بين كلامه. 


قوله: (ومعرّضة له) أي محل لعروض الإعراب بالمعنى الثاني» واستدل على خلوها 
عن الحركات الإعرابية بفقده موجبها ومقتضيها وهو ما عرض للكلمة من المعاني المعتورة 
'عليها كالفاعلية والمفعولية والإضافة العارضة لها بسبب تركيبها مع العاملء فإن الحركة 
الإعرابية لا تلحق الاسم إلا بعد أن عرض له معنى من هذه المعاني وعروضه له يوجب أن 
يلح الاسم ما يدل عليه وذلك العروض لا يتحقق إلا عند تركيبه مع العامل. واستدل على 
كونها معربة قابلة للحركات الإعرابية بقوله: (إذ لم تناسب مبنى الأصل» وهذا الاستدلال 
مبني على انحصار علة البناء في المناسبة المذكورة وهو مذهب الجمهورء وبقوله: #ولذلك؟ 
أي ولكونها معربة موقوفة «قيل صاد وقاف بطريق الجمع بين الساكنين» ولو كان سكونها 
للبناء لما جوّزوا فيها الجمع بينهما بل كان عليهم أن يعاملوا فيها معاملة أين وكيف وهؤلاء. 
فلما قيل: صاد وقاف علمنا أن سكونها سكون وققف لا سكون بناء لأن اجتماع الساكئنين غير 
مغتفر في المبنيات فإن الأسماء المبنية إما مبنية على الحركة نحو أين وكيف وهؤلاء أو على 
السكون بشرط أن لا يلزم منه التقاء الساكنين كمتى وحتى ولدى ولدن وليس فيها مأ هو مبني 
على السكون بحيث يجتمع فيه ساكنان. واعلم أن جمهور المحققين من النحاة حصروا سبب 
بتاء الأسماء في متاسبة ما لا تمكن له وسموا الأسماء الخالية عن تلك المناسبة معربة وجعلوا 
سكون أعجازها قبل التركيب وققفًا لا بناءء واستدلوا على أن سكونها سكون وقف بأن العرب 
جوزت في الأسماء قبل التركيب التقاء الساكنين على طريقة الوقف فقالوا: زيد عمرو صاد 
قاف واحد اثنان ثلاثة ولو كان سكوتها سكون يئناء لما جمعوا بينهما كما في سائر الأسماء 
المبينة نحو كيف وأخواتها فإن قلت: ريما عددت الأسماء ساكنة الأعجاز متصلاً بعضها 
ببعض فلا يكون هناك وقف بل بناء أي لا يكون سكونها عنده التواصل سكون وقف إذ 
التواصل ينافي الوقف فتعين أن يكون سكونها بناء» أجيب بأنها قبل التركيب مع ما يوجب 
الوصل فالمتواصلة منها في نية الوقف فيكون السكون في نحو واحد اثثان زيد عمرو سكون 
وقفاء وإن ذكرت مسرودة موصولة بعضها ببعض من حيث إنها موقوف عليها حكما ومنطقعا 
بعضها عن بعض لفقدان ما يوجب الاتصال بينها بخلاف نحو أين وكيف وحيث وجير إذا 
ذكرتها مع نمط التعداد وصلاً فإن حركتها لكونها لازمة لا تزول إلا بوجود الوقف حقيقة. 
وذهب ابن الحاجب إلى أن الأسماء التي من شأنها أن تختلف أواخرها باختلاف العوامل قبل 
التركيب معها مبنية وأن سكونها للبناء كما مر لأنه يمنع انحصار علة البناء في المناسبة 
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وَل يعامّل معاملة أين وهؤلاء. ثم إن مسمياتها لما كانت عنصرّ الكلام “زتسائطه التي 
يتركب منها افتّتحت السُورة بطائفة منها إيقاظا لمن تُحدي بالقرآن وتنبيهًا عل أن أصل 


المذكورة ويجعل انتفاء التركيب أيضًا علة للبناء» ويجوز اجتماع الساكتين لأجل البناء كما 
يجوز لأجل الوقف بناء على أن سكون البئاو لما شابه سكون الوقف اغتفر فيه الجمع بين 
الساكنين كما اغتفر في سكون الوقف. ويرد عليه أن ذلك تصحيح اللغة بالقياس والرأي 
وذلك غير مقبول بل لا بد من النقل عمن يوثق بعربيته» ومع ذلك أنه قياس مع الفارق 
وذلك لأن السكون البنائي أصلي وسكون الوقف عارض ولا يلزم من اغتفار الجمع بين 
الساكنين في الثاني اغتفاره في الأول. قوله؛ (ثم إن مسمياتها) إشارة إلى وجه افتتاح السورة 
المعهردة بهذه الأسماء والعنصر الأصل . 


قوله: (وبسائطه التى يتركب منها) عطف تفسير لعنصر الكلام وضمير منها في قوله : 
ابطائفة منها» راجع إلى الألفاظ المذكورة التي هي أسماء الحروف لأنها هي التي افتتحت 
السورة بها لا بمسمياتها التي هي الحروف الوحدان» وإن كان المكتوب في الأوائل نقوش 
المسميات. والظاهر أن تعريف السورة في قوله: «افتتحت السورة بطائفة منها» للغهد 
الخارجي والمعهود سورة البقرة لا للاستغراق لأن من سور القرآن ما لم يفتتح بطائفة منها 
مثل: ص وق ون. ويحتمل أن يكون للعهد الذهني احتمالاً مرجوحًا إلا أن الأسماء التي 
افتتحت السورة بها كتبت على صور مسميائها لا على صورة اللفظ الملفوظ به وكان القياس 
أن تكون صورة المخط موافقة لصورة اللفظ وصورة بسائطه» فينيغي أن تكتب الأسامي التي 
افتتحت بها سورة البقرة على صورة ألف لام ميم لا على صورة الم» لأن المفتتح بها هي 
الأسماء لا المسميات فينبغي أن تكتب الأسماء على صور انفسها لا على صور مسمياتها 
لكنها لم تكتب على صور أنفسها بل كتبت على صور مسمياتها اتباعا للعادة المستمرة. فإن 
الكلمة المركبة من ذوات الحروف كضرب مثلا إذا تهجيت يتلفظ بأسمائها فيقال: ضاد راء 
باء» وإذا قيل للكاتب اكتب ضادًا يكتب الحرف نفسه وهو ضه لا أسمه وهو ضادء وإذا فيل 
له اكتب الراء يكتب ره فلما كان جميع الكلم مركبة من أنفس الحروف وإذا تهجيت كلمة 
منها يتلفظ بأسماء حروفها وإذا كتبت تكتب بذوات الحروف» عمل في فواتح السور على 
هذه الطريقة والعادة المستمرة حيث تلفظ بالأسماء فقيل: ألف لام ميم وكتيت ذوات 
الحروف على صور أنفسها وهو صورة الم. قوله: (إيقاظا لمن تُجذيّ بالقرآن) عن سنة 
الخفلة ونوم التعامي عن حال القرآن وهو علة لافتتاح السورة بطائفة من أسماء عنصر الكلام 
ويسائطه. والتحدي المعارضة يقال: تحديث فلانا إذا عارضته في فعل وفعلت مثل فعله من 
الحداء يتعارض فيه الحاديان وهما اللذان يسوقان الوبل ويغنيان لها يقال: حدوت الإبل حدوا 


١ : ورة البقرة/ آلآية‎ ١7+ ٠ 
المتلؤٌ عليهم كلام منظوم مما ينظمون منه كلامهم» فلو كان من عند غير اللَهألِما عجزوا‎ 
عن آخرهم مع تظاهرهم وقَوّة فصاحتهم عن الإتيان بما يُدانِيه وليكون أول مل يقرع‎ 
الأسماع مستقلاً بنوع من الإعجاز. فإنْ النطق بأسماء الحروف مختص بمن خط ودَرَْس)‎ 
فأمًا ع الأم الذى لم بسخالط الكَنّاب فمسشعل مستخر به تارق للعادة كالكتابة والتاذوة.‎ 


وحداء. وليس المطلب معتبرًا في مفهوم التحدي بل هو مستفاد من قوله تعالى: طوَإِن 
كد فى رب مَنَا َلآ عَلَ عَبِْن كَأَنأ يُورَةَ بن مَنْلِد4 [البقرة: ]1٠١‏ وقوله تعالى: ظمَأْوا 
بسُورََ يَبْلو.4 [يونس: 78] وقد يفسر المتحدي بطلب المعارضة بناء على أن كل واحد من 
المتحديين إنما يفعل ما يفعله بطريق المنازعة مع الأخر وقصد الغلبة عليه فكأنه يطلب منه أن 
بقعل ما في وسعه ليظهر غلبته عليه. قوله: (لما عجزوا عن آخرهم) صفة مصدر محذوف 
أي لما عجزوا عجرًا صادرًا عن آخرهم. وهو عبارة عن شمول العجزرز واستيعابه لجميعهم 
فإن العجز إذا صدر عن آخرهم يكون صادرًا عن جميعهم. قوله: (وليكون أول ما يقرع 
الأسماع مستقلا بنوع من الإعجاز) عطف على قوله: #إيقاظا وتنسيها؛ حذف اللام من 
المعطوف عليه لوجود شرط حذفها وهو كون المقعول له فعلا تفاعل الفعل والمعلل؛ فهو 
وجه ثان لافتتاح السورة بهذه الأسماء. والفرق بين هذا الوجه والوجه الأول مع اشتراكهما 
في الدلالة على أن المقصود من هذه الفواتح التنبيه على إعجاز المتلو عليهم أن الوجه الأول 
يدل على إعجاز القرآن في نفسه مع فطع النظر عن حال مبلغه من حيث إنه منظوم مما 
ينظمون منه كلامهم مع أنهم عجزوا عن معارضته» والوجه الثاني يدل على إعجازه بالنظر 
إلى حال مبلغه ومن تكلم به فإن النطق بأسماء الحروف يختص بمن خط أي كتب ودرس أي 
قرأ الكتاب فإذا نطق الأمي بأسماء الحروف من غير أن تعلم ظهر أن علمه بذلك إثما هو 
بطريق الوحي وإن لم يوح إليه عاجز عن مثله. واعترض على الوجه الثاني بأن نطق الأمي 
بها لا يدل على الإعجاز لأمكان تعلمها في أقصر مدة ولو بسماع من صبيء» وأجيب عنه بأن 
المستغرب ليس مجرد التلفظ بها بل هو مع رعاية لطائف ذكرت متصلة بهذا الكلام ولا 
يمكن رعايتها للأمي إلا بالوحي . ويحتمل أن يكون قول المصنف «سيماء إلى آخره إشازة إلى 
هذا الجواب. وأجيب عنه أيضًا بأن تعلم أسماء الحروف في أقصر مدة ولو بطريق السماع 
من صبي وإن كان أمرًا ممكنًا في نفسه إلا أن ذلك ليس بممكن في ذلك الزمان لأن العلم 
بأسماء الحروف لم يكن في علم محتملهم فضلا عن صبيانهم لأنهم كانوا قومًا أميين لم 
يكن في جملة قبائل قريش في ذلك الوقت: سوى اثنين أو ثلاثة من أهل الخط والهجاء؛ 
فكأن المعترض قاس ذلك الزمان بالزمان الذي هو فيه. والأديت العالم بعلم الأدب». 
والأريب العاقل والمقصود بهذه الأوصاف المبالغة في دلالة هذه الفوائح على إعجاز 
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قسنت 


سيّما وقد راعى في ذلك ما يُعجز عنه الأديبٌ الأريب الفائق في فته وهو" أنه أورّدَ في هذه 
القوائح أريعة عشم اسمّا هي نصف َسَامِي حروف المعجم؛ إن لم يعد فيها الألف حرفا 
برأسه؛ في تسع وعشرين سورة بعددها إذا عد فيها الألف الأصلية مشتملةٌ على أتصاف 
أنواعها. فذكر من المهموسة وهو ما يضعْف الاعتمادُ على مخرجه ويَجمّعها ستشحثاك 
القرآن. قوله: زوهر) أي الذي يعجز عنه الأديب أنه تعالى أورد في هذه الفواتح أربعة عشر 
أسمًا وهي: الألف واللام والميم والصاد والراء والكاف والهاء والياء والعين والطاء والسين 
والحاء والقاف والنون. وهذه الأسماء الأريعة عشر نصف أسامي حروف الخط المعجم وهي 
الحروف المقطعة التى مجموعها ثمانية وعشرون حرفا إن لم تعد الألف اللينة حرفا برأسها 
بناء على أن الهمزة والألف حرف واحد بالذات» إلا أنها إذ!ا تحركت يقال لها همزة وإلا 
فألف» أو لأن الألف الليئة ليست حرفًا أصليًا بل هي مقلوبة من الواو والياء. قوله: (في 
تسع وعشرين سورة) حال من قوله «أربعة عشر اسمًا» أي أوردها كائنة في تسع وعشرين 
سورة هي بعدد الحروف البسيطة المقطعة إذا عد فيها الألف اللينة حرفًا برأسها وإلا فهي 
ثمان وعشرون حرفا كما مر ثمان سور من هذه السور التسع والعشرين مفتتحة بقوله: #الم# 
وخمس سور منها مفتتحة بقوله: #الر» وواحدة بقوله: #يس* وواحدة بقوله: #كهيعص #» 
وواحدة بقوله: #طهك وسورتان منها بقوله: #طسم» وواحدة بقوله: #طس# وواحدة 
بقوله: #ص* وست سور بقوله: #حم# وواحدة بقوله: #حمعسق*# وواحدة بقوله: «إق# 
وواحدة بقوله: #ن# ومجموع الأسامي المذكورة في أوائل هذه السور التسع والعشرين 
ثمانية وسبعون اسمًا وبعد إسقاط ما تكرر منها بقي أربعة عشر اسمًا وهي ما ذكرناه. قوله: 
(مشتملة) حال من أربعة عشر أي أورد في هذه الفوائح أربعة عشر اسمًا حال كونها مشتملة 
على أنصاف حروف المعجم. وأراد بالأنصاف ما هو أعم من التحقيقية والتقريبية لأن 
المذكور من بعض الأنواع نصفه تقريبّاء مثل نصفه الأقل ونصفه الأكثر كما سيجيء إن شاء 
الله تعالى . 


قوله: (نذكر من المهموسة» وهي عشرة أحرف يجمعها قولك: ستشحثك خصفه. 
وخصفه اسم امرأة» والشحث الإلحاح في السؤال ذكر منها نصفها تحقيقًا وهو -خمسة: الحاء 
والهاء والصاد والسين والكافء ويقابلها المجهورة وهي ثمانية عشر حرفا وهي حروف 
قولك: ظل قور بض إذا غزا جند مطيع. وذكر منها نصفها تحقيقًا وهو تسعة أحرف يجمعها 
قولك : 05 يقطع ا وفسسير المهموسة بشقوله : أوهي ما يضعف الإإعتماد على مجر جها 
وبضعف اعتماده على مخرجه لا يقوى على منع النفس فيجري معه النفس وجري النفس مع 
الحرف مما يضعقه. فظهر أن المهموسة حروف ضعيفة في أنفسها لضعف اعتمادها على 
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خصفه نصفَهًا الحاء والهاء والصاد والسين والكاف. ومن البواقى المجهوراة#نصفها يجمعه 
لن يقطع أمَدْ. ومن الشديدة الثمازية المجموعة في أَجَدتَ طبّقك أربعة يجمحهنا أقظك. 
ومن البّواقي الرّخوة عشرة يجمعها خمس على نصره؛ ومن المطبّقة التي هي 'الصاد 
والضّاد والطاء والظاء نصفهاء ومن البواقي المُنقَتحة نصمّهاء ومن القَلِقَلَةَ وهي حرو 
تُضطربُ عند خروجها ويجمعها قد طَبَجَ نصفهًا الأقلّ لقلتهاء ومن اللينتين الياء لأنها أقل 


مخارجها بخلاف المجهورة فإنها قوية في أنفسها لفوة اعتمادها على مخارجها فلذلك لا 
يجري النفس مع النطق بها بل يحتبس» فإن النفس اللخارج من أقصى الصدر يتكيف كله 
بكيفية الصوت في المجهورة فيحصل صوت قوي يمنع خروج النفس مع النطق بها بخلاف 
المهموسة فإن النفس الخارج لا يتكيف كله بكيفية الصوت بل يبقى شيء منه بلا صوت 
فيجري مع النطق بالحرف. لكن هذا الجري وعدمه إنما يكون أبين عند تحرك الحرف فلهذا 
فيد تعريف الجهر والهمس بالتحرك ومثلوا بققق وككك وقالوا: إنك تجدد النفس محخصورًا 
أي محتيسًا لا يجري مع النطق بالأول وتجده جارينا غير محتبس مع النطق بالثاني . 
والحروف الشديدة ما ينحصر جري صوتها فى مخرجها فمدار الشدة والرخاوة على الصوت 
كما أن مدار الجهر والهمس على النفس الخارج» فالصوت المتكيف بكيفية الحروف إنما أن 
ينحصر ولا يجري معها أو لا ينحصرء فإن الحصر تسمى الحروف شديدة وإن لم يتحصر 
تسمى رخوة. ولما كان انحصار الصوت في المخرج وجربه أظهر عند السكون قدروه ساكنًا 
ومثلوه بالحج والبطش والظل؛ والشديدة ثمانية أحرف وهي حروف قولك: أجدت طبقك 
من الإجادة وهي جعل الشيء جيذاء والمذكور منها في الفواتح أربعة وهي حروف قولك: 
اقطك أي عليك اقطك أي خذه والأقط طعام يتخذ من اللبن. وما بقي بعد هذه الحروف 
الثمانية الحروف الرخوة وهي عشرون بناء على أن الألف اللينة ليست حرفا برأسهاء 
والمذكور في الفواتح منها عشرة أحرف نصف العشرين وهي حروف قولك: حيمس على 
نصره والحمس بضم الحاء المهملة جمع أحمس مثل أحمر يقال: حمس بالكسر أي تشدد 
وتصلب في الدين أو في القتال» والتحمس التشدد والتعافي والحماسة والشجاعة والأحمس 
الشجاع. والمطبقة بفتح الباء أربعة أحرف ينطبق اللسان على الحدك الأعلى عند تلفظهاء 
والمنفتتحة ما بقى وهي أربعة وعشرون ينفتح اللسان والحنك عند تلفظها بل يتجافى كل واحد 
منهما عن الآخر عنده» والمذكور منها في الفواتح أيضًا نصفها وهو ائثنا عشر حرفا. 
وحروف القلقة حروف يضطرب اللسان ويتحرك عن صوتها وذلك أن حروف القلقلة لاجتماع 
وصفي الشدة والجهر فيها يحتاج المتكلم عند النطق بها ساكنة وضغط لسانه إلى مخرج 
الحرف والتصاقه به فلا يخرج صوتها عند النطق بها حالة الوقف إلا بقلقة اللسان وتحريكه 
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تقلآأء ومن المستعليّة وهي التي يتصعد الصوتٌُ بها في الحنك الأعلى وو سبعة القاف 
والصاد والطاء والضماء والغين والضاد والظاء نصفها الأقل. روصل اليواقى الوكنتخنضة 
تصفهاء ومن حروف البدل وهي أحد عشر على ما ذكره سيبويه واختاره ابن جني 
فيها من صفة الشدة يمئع جريان صوتها فلذلك يحصل ما يحصل من الضغط للمتكلم عند 
النطق ساكنة فاحتاج المتكلم إلى قلقة اللسان وتحريكه عن موضعه فسميت حروف الْعَلمّلة. 
وهي خمسة أحرف يجمعها قولك: قد طبج بالطاء المهملة والجيم؛ والمذكور منها في 
الفواتح حرفان وهما القاف والطاء ولما لم يكن لها نصف صحيح ذكر نصفها الأقل لقلة تلك 
الحروف في أنفسها. وما بقى بعد حروف القلقلة وهو ثلاثة وعشرون حرفا لما كثرت في 
أنفسها اعتبر نصفها الأكثر وهو اثنا عشر حرفا. والمراد من اللينتين الواو والياء سميا به لكون 
التلفظ بهما ليئا على اللسان والمذكور منهما في الفواتح الياء لأنها أقل ثقلا من الواوء ولم 
تعتبر الألف الساكنة مع كونها لينة على اللسان لما مر أنها ليست حرفا برأسها بل هي مقلوبة 
من الواو والياء في الأغلب. والمستعلية هي التي يتصعد الصوت بها في الحنك الأعلى. 


قوله: (في الحنك) صلة ليتصعد يقال صعد في السلم. وسميت مستعلية لخروج 
صوتها من جهة العلو وهي سبعة أحرف: الصاد والضاد والطاء والظاء والخاء والغين 
والقافء والثلائة الأخيرة منها مستعلية غيره مطبقة والأربعة الأول مستعلية ومطبقة. والمذكور 
في الفواتح من هذه السبع نصفها الأقل وهو: الصاد والطاء والقاف وما سوى هذه السبعة 
وهو أحد وعشرون حرفا تسمى منخفضة لخروج صوتها من جهة السفل أو لانحطاط اللسان 
عند تلفظها عن الحنك الأعلى. والمذكور منها نصفها الأكثر لكثرتها وهو أحد عشر حرفًا. 
وحروف البدل هي الحروف التي تبدل من غيرها وهي أحد عشر حرفا يجمعها قولك: أجد 
طويت منها فالهمزة تبدل من الواو في نحو «أواصل» في جمع «واصلة» أصله #وواصل» على 
وزن فواعل وفي نحو اقائل؛ و #كساء» أصلهما #قاول» و :كساةه وتبدل الجيم من الياء 
المشددة نحو 7أبي علج؛ في «أبي علي» ومن غير المشددة نحو «لا هم إن كنت قبلت 
حجتج» أصله «حجتي؟ وتبدل الدال من التاء في نحو #فزد؛ #واجدمعوا» أصلهما «فزت 
واجتمعواة وتبدل الطاء من التاء في نحو اصطبرة أصله «اصتبر» والواو من الياء في نحو 
«موقن» أصله 'ميقن» من أيقن والياء من الواو وفي نحو اميقات؛ أصله «موقات» والتاء من 
الواو في نحو ١تخمة؛‏ أصله #وخمة» من الوخامة والميم من الواو في «فم؛ والنون من اللام 
في «لعن؟ أصله «لعل؟ والهاء من الهمزة في «هرقت» والألف من الواو والياء في نحو «قال» 
و «باع؟. قوله: (على ما ذكره سيبويه) احتراز عما في المفصل من أنها ثلائة عشر حرفا 
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ويجمعها أَجِدٌ علي منها الستة الشائعة المشهورة التي يجمعها اعَطمَين: وافيل زاد بعضهم 
سبعة أخرى وهي اللامٌ في أَصَيْلالٍ والصَادُ والزايُ في صراط وزراط والفاء ف" أجذافٍ 


يجمعها. استنجده يوم طال بزيادة السين واللام على حروف أجد طويت منهاء وعما قال 
بعضهم من أنها اثنا عشر حرفًا وزاد اللام كما في «أصيلال» أصله «أصيلان» تصغير أصلان 
جمع «أصيل» كبعران جمع بعيرء وعما قال الرماني من أنها أربعة عشر حرفا وزاد على ما 
دكره هذا البعض الصاد والزاي في نحو «صراط» و «زراط» أصلهما «سراط». قوله: (الستة) 
مفعول ذكر المقدر أي وذكر من حروف البدل الحروف الستة ووصفها بقوله: «الشائعة 
المشهورة» إشارة إلى وجه اختيار هذه الستة التي هي النصف الأكثر لأحد عشر. واحطمين 
اسمان لجبلين قيل: الهطم والحطم والهصم أخوات. قوله: (وقد زاد بعضهم سبعة أخرى 
وهى اللام في أصيلال) فقال إنه بدل من النون أصله «أصلان؟» في جمم «أصيل؛ كبعران في 
جمع بعير. والأصيل الوقت بعد العصر إلى المغرب؛: وجمعه أصل واصال وأصائل 
وجمعوه على أصلان أيضًا ثم صغر والجمع المذكورة فقالوا: أصيلان» ثم أبدلوا من النون 
لامًا فقالوا: أصيلال. وعنه قول النابغة : 

نآ دان 'هعة بالعلياء فالبيدن أقوت وطال عليها سالف الأبيد 

وقفت فيها أصيلا لا أسائلها عيت جوايًا وما بالربع من أحد 


قوله: (والصاد والزاي في صراط وزراط) أبدلتا هن سين سراط . والماء فى «#أجداف» 
أبدل من الثاء المثلثة وهو جمع جدث وهو القبر. والعين في «أعن» أبدلت من الهمزة فإن 
جعل الهمزة عيئًا لغة لبعض العرب . قال الشاعر : 

أعن ترسمت من خرقاء منزلة ماء الصبابة من عينيك مسجوم 


أصله عأن والتقدير #أمن» إن حذفت كلمة «من؛ لأن حذف حرف الجر من إن وأن 
شائع . والترسم التأمل في الرسم يقال: ترسم الدار أي تأملت رسمهاء وخرقاء اسم حبيبته 
والصبابة حرارة العشق» والمسجوم بالجيم المسكوب. والمعنى أمن ترسم منزلة الحبيبة 
تبكي. وقيل: قوله: «أعن» في بعض النسخ بفتح الهمزة وكسر العين وتشديد النون فتكون 
العين مبدلة من همزة «إن» التي هي إحدى الحروف المشبهة بالفعل وأصله «أإن» والثاء في 
#تروغ الدلو؟ مبدلة من الفاءء والفروغ جمع فرغ بالغين المعجمة وهو مخرج الماء من الدلو 
من بين العرقوتين. والعرفوتان الخشبتان اللتان تعترضان على الدلو على هيئة الصليب 
والمجمع العراقي. والباء في قولك: #بااسمك»؟ مبدلة من الميم أصله هما اسمك؟ فهذه 
الأحرف السبعة إذا ضمت إلى حروف: أجد طويت منها وهي أحد عشر حرفا يصير 
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والعين في أعن والثاء في تُروم الدلو والباء في بَااسمك حتى صارت ثمانجعشر. وقد 
دك اهديا تبيعة دده المذكورة واللامٌ والصاذ والعينَ؛. وممًا يدغم في مثله ولا يلغم في 
المقارب وكين 0100 سر الهمزة والهاء وانعين والصاد والطلاء والميم والياء والعجاء 
والغين والضاد والفاء وانطاء والكية والْراي والواو نصهمها الأقل؛ ومما يدعم فيهما وهضى 
الثلاثة عشر الباقبة نصفها الأكثرّ الحا والقاف والكاف والراء والسين واللام والنون لما في 
الإدغام من الخفة والفصاحة. ومن الأربعة التى لا تدغم فيما يُقاربها ويدغم فيها مقاربُها 
وهي الميم والزاى والشسة والماء نصمها. ولما كات الحروف الذلقية التي يتعتّمد علمها 


المجموع ثمانية عشر حرفا. والمذكور منها في الفواتح نصفها الذي هو تسعة الستة المذكورة 
التي هي حروف: اهمطين واللام والصاد والعين. قوله: (ومما يدغم ني مثله) أي وذكر مما 
يدغم في مثله كالهمزة في الهمزة مثلاً ولا يدغم في المتقارب مخرجاء فإن الهمزة لا تدغم 
في الهاء ولا في سائر حروف الحلق نصفها الأقل وهو سبعة. لأن مجموع هذا النوع كان 
خمسة عشر حرفا وليس لها نصف صحيح فاعتبر نصفها الأقل رهو سبعة. وتلك السبعة من 
الحروف المذكورة أولاً من الخمسة عشر وهي: الهمزة والهاء والعين والصاد والطاء والميم 
والياء. قوله؛ (ومما يدغم فيهما) أي وذكر مما يدغم في مثله وفيما يقاربه وهي الثلاثة عشر 
الباقية بعد الخمسة عشر نصفها الأكثر وهو سبعة: الحاء والقاف والكاف والراء والسين واللام 
والنون. 


قوله: (لما ني الإدغام من الخفة والفصاحة) تعليل لذكر النصف الأقل في الأول 
والنصف الأكثر في الباقي. يعني أن الإدغام لما كان فيه خفة وفصاحة كانت الحروف التي 
تدغم فيهما أرجح وأكثر إنادة للخفة والفصاحة بالنسبة إلى الحروف التي لا تدغم إلا في 
مثلهاء فلذلك ذكر النصف الأكثر من الأرجح والنصف الأقل من غيره: وبقي أربعة أحرف لا 
تدغم فيما يقاربها وتدغم في مثلها وهي: الميم والزاي والسين والفاء وذكر منها نصفها وهو 
الميم والسين. قوله: (ولما كانت الحروف الذلقية التى يعتمد عليها بذلق اللسان) أي بطرفه. 
فإن الذلق بسكون اللام الطرف الجوهري: ذلق كل شيء حده وكذلك ذولقه وذولق اللسان 
طرفه وذلق اللسان بالكسر يذلق ذلقًا أي ذرب وصار حادًا سريع الجري وسهله. والحروف 
الذلقية ستة أحرف يجمعها قولك: رب منفلء والتي هي ذولقية حقيقة منها إنما هي: الراء 
والنون واللام وأما الثلاثة الأخرى منها وهي: الفاء والباء والميم فهي شفوية لا مدخل لطرف 
اللسان في التلفظ بها. ولعل تسمية جميع هذه الحروف الستة ذولقية مبنية على التغليب وما 
بقى بعد هذه الحروف الستة تسمى مصمتة وهي اثنان وعشرون حرثا. قوله: (والحلقية) 
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والهاء والهمزة كثيرة الوقوع في الكلام ذكر ثلثيهما. ولمًا كانت أبنية المَرَيْدْبلا تتجاوز عن 
السُباعيّة ذكر من الزوائد العشرة التى يجمعها اليوم تنساه سبعةً أحرف منها َفِيهًا على 


عطف على قوله: «الذلقية». وقوله: «كثيرة الوقوع» منصوب على أنه عخبر كانت وقوالفخ 
«ذكر ثلثيهماء جواب لما. فذكر من الذلقية أربعة وهي: الراء والميم والنون واللام» ومن 
الحلقية أربعة وهي: الهمزة والهاء والحاء والعين ولقلة مقابل هذين النوعين بالنسبة إليهما 
أعني المصمتة وغير الحلقية ذكر منهما أقل من نصفيهما وإن كان لهما نصف صحيح وهو 
أحد عشرء لأن الباقى بعد كل واحدة من الذلقية والحلقية اثنان وعشرونء وقد ذكر من كل 
واحدة منهما عشرة أحرف. أما المصمتة فالمذكور منها: الألف والصاد والهاء والكاف 
والسين والحاء والياء والعين والطاء والقاف» وغير الحلقية المذكور منها هو: اللام والميم 
والصاد والراء والكاف والسين والطاء والياء والقاف والنون. وظهر من هذا الكلام أن قوله 
السابق وهو أن أسماء الحروف البسيطة التي ذكرت في الفوائح على وجه يعجز الأديب 
الأريب عن ذكرها على ذلك الوجه وهو ذكرها مشتملة على أنصاف أنواعها» ينبغي أن تحمل 
الأنواع المذكورة فيه على أكثرها لأن المذكور في بعض تلك الأنواع ثلئاها كما في الحروف 
الذلقية والحلقية» وكذا المذكور من الحروف الزوائد العشرة سبعة والسبعة ثلثا العشرة على 
التقريب. قوله: (ولما كانت أبئية المزيد لا تتجاوز عن السباعية) كمصادر الأفعال السداسية 
ذكر من الزوائد العشرة سبعة أحرف تنبيهًا على ذلك وهي: الألف وإاللام والياء والميم 
والنون والسين والهاءء والمتروكة منها ثلاثة: الواو والتاء والألف الساكنة. ثم إن الألف 
لما ذكر أن المذكورة في فواتح السور من كل نوع من أنواع الحروف البسيطة نصفه بل 
أكثره بحسب العدد أراد أن يشير إلى أن المذكور فيها أكثره بحسب الاستعمال والجريان 
على الألسن بالنسبة إلى المتروك منها ليظهر به وجه ترجيح المذكورة على المتروكة مع 
أن كل واحدة منهما نصف الأخرى تحقيقًا أو تقريبًا. فقال «ولو استقريت الكلم وتراكيبها 
من موادها التى هي حروف المباني وجدت المتروكة مكثورة» أي مغلوبة في الكثرة 
بحسب الاستعمال بالنسبة إلى ما ذكرت في هله الفوائح من كائرته فكثرته أي غلبته في 
الكثرة فهو مكثور أي مغلوب. وظاهر أن معظم الشيء وجله ينزل منزلة كله فكأنه تعالى 
عدد على العرب جميع الحروف التي منها تراكيب كلامهم بذكر أساميها الدالة عليها مع 
رعاية هذه اللطائف البديعة والاعتبارات العجيبة التي يعجز عنها الأديب الأريب الفائق في 
فنه فضلاً عن الأمي الذي لم يخالط الكتاب. فكان أول ما يقرع الأسماع من السور 
المصدرة بها معجزة للنبي ييِظِ مستقلة مع قطع النظر عن كونها من دلائل أن المتلو 
عليهم كلام آلهي معجز فكان تصدير السور بها على الوجه المذكور أدخل في التبكيت 
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ذلك». ولو استقاريث الكلمْ وتراكيبها وجدت الحروف المتروكة من كل “خلس مكثورة 
بالمذكورة. ثم إنه ذكرها مفردة وثنائية وثلالية ورباعية وحماسية إيذانا بأن المتعدي به 
مركبٌ من كلماتهم الني أصولها كلمات مفردةٌ ومركبةٌ من حرفين فصاعدًا. إلى التفهة 
وذكر ثلاث مفردات في ثلاث سور لألها تنوجد في الأقسام الثلاثة الاسم والفعل والحرف 
وأربع ثنائيات لأنها تكون فى الحرف بلا حذف كبل. وفي الفعل بحذف كقل وفي الاسم 
وأدل على إلزام الحجة. فإن قيل: لا نسلم أن الحروف المتروكة في الفواتح من كل 
نجنس مكثورة بالمذكورة لأنا نجد كلمًا وتراكيب ليس فيها من نصف المهموسة المذكورة 
في الفواتح حرف واحدة قط فضلاً عن غلبة المذكورة على المتروكة في الكثرة نحو: 
ضرب زيد فإنه ليس فيه شيء من الحاء والهاء والصاد والسين والكاف وكذا ليس فيه 
من نصف المجهورة المذكورة في الفواتحم شيء سوى حرفين: الياء والراء وكذا ليس فيه 
حر نين اتات الشديرة ايند كورة اكوا و شرف احميى على تقرط غيل بعرت 
واحد وهو الراء. وأجيب عنه بأن غلبة المتروكة في هذا التركيب على المذكورة في 
الفواتح لا ينافي كثرة المذكورة في نفسها بالنسبة إلى المتروكة فما ذكرته لا يصلح سنذا 
للمنع ولا ينجه المنع المحرر على المعلل لأنه أثبت دعواه الخطابي بالاستقراء. ولما فرغ 
من بيان أن المتحدّي به يشارك كلامهم في المادة بجميع أنواعها شرع في بيان تشاركهما 
في التركيب والصورة أيضًا ليكون الالزام بالمادة والصورة جميعًا. فقال: «ثم إنه ذكرها 
مفردة» في ثلالة مواضع وهي: ص وق ون «وثنائية؛ في أربع سورة وهي: طه وطس 
ويس وحم «وثلاثية» في ثلاث سور وهي: الم الر طسم ا«ورباعية؛ في سورتين: المص 
المر «وخماسية» على هيئتين: كهيعص وحمعسق إيذانا بأن المتحدي به مركب من 
كلماتهم التي أصولها كلمات مفردة اسمًا كانت نحو الكاف في «ضربك؛ والهاء في 
«ضربه؛ أو فعلاً نحو 'ق» أمر من «وقى» «يبقى» أو حرفا كواو العطف ومركبة من حرفين 
اسمًا كانت نحو همن» أو فعلاً نحو «اقل» أو حرفًا نحو ١من»‏ فصاعذ! إلى الخمسة. مثال 
الاسم المركب من ثلاثة أحرف «رجل» ومثال الفعل المركب من ثلاثة أحرف (ضرب؛ 
ومثال الحرف المركب من ثلاثة أحرف اليت١‏ و «أجل». والكلمة المركبة من أربعة 
أحرف أو خمسة أحرف لا توجد في الحرف بل في الاسم نحو «جعفر؛ و «اصلوبر؟ وني 
الفعل نحو #دحرج» و «اجتمع؛ وليس في أصول الأبنية ما هو مركب من أكثر من لخمسة 
أحرف. وذكر ثلاث مفردات وهي: ص وق ون في ثلاث سور لأنها لا توجد في 
الأقسام الثلائة وهو علة لذكر الأسامي المفردة في ثلاث سور لا في أزيد منها ولا في 
أنقص. مثال المفرد في الاسم اكاف» الخطاب وفي الفعل اق» وفي الحرف «وارة 
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بغير حذفٍ كمن وبه. كدم في تسع سُوّر لوقوعها في كل واحد من الأقام الثلائة على 
ثلاثة أوجه. ففي الأسماء من واذ وذوء وفي الأفعال قل وبع وسخفء وفي البجروف أن 
ومن ومُّذ على لغة من جَرْبهاء وثلاث ثلاثيات لمجيئها في الأقسام الثلاثة في ثلاث اعشيرة 
سورةٌ تنبيهًا على أنْ أصول الأبنية المستعملة ثلائة عشر عشرةٌ منها للأسماء وثلاثة للأفعال 


العطف. قوله: (في تسع سور) متعلق بذكر المقدر في قوله: «وأربع ثنائيات» وهو معطوف 
على قوله: اثلاث مفردات» وكذا قوله: (وثلاث ثلاثيات» وكذا قوله: (ورباعيتين». والسور 
التسع : طه وطس والنمل ويس والحواميم الست. قوله: (لوقوعها) أي لوقوع الككلمة الثنائية 
في كل واحد من الأقسام الثلائة على ثلائة أوجه: فتح الأول وكسره وضمه. فوقوعها في 
الأسماء كذلك نحر «من» و (إذه و #ذو؛ وفي الأفعال نحو «قل» و ”«بع» و «خف؛ وفي 
الحروف نحو اأن؛ و «من» و «مذ؛ على لغة من جر بها وإذا لم ينجر ما بعدهما يكونان 
اسمين بالاتفاق. والحاصل من ضرب الثلائة في مثلها تسعة. 


قوله: (في ثلاث عشرة سورة) ذكر 9الم# في ست سور: في سورة اليقرة وآل عمران 
والعنكبوت والروم ولقمان والسجدة. وذكر #الر# في خمس سور: يونس وهود ويوسفف 
وإبراهيم والحجر. وذكر #طسم# في سورتين: الشعراء والقصص. فمجموع السور التي ذكر 
فيها الثلاثيات ثلاث عشرة سورة تنبيهًا على أن أصول الأبنية المستعملة ثلاثة عشر عشرة منها 
للأسماء. والقياس يقتضي أن تكون أوزان الاسم الثلاثي ائني عشر لأن أول الكلمة لا يخلو 
عن إحدى الحركات الثلاث لامتناع الابتداء بالساكن»ء وعلى تقديره يتصور في عين الكلمة 
أربعة احتمالات: السكون وإحدى الحركات الثلاث؛ ولكن سقط منها فعل بضم الفاء وكسر 
العين وعكسه استثقالاً فإنه لم يوجد كل واحد منهما في كلام العرب. «ووعل ودئل» 
منقولان من لغة العجم إلى لغة العرب» أو من الفعل إلى الاسم و «حبك متداخل» فإن فيه 
لغتين «حبكة بكسرتين مثل ١إبل؛‏ وا (حيك» بضمتين مثل #عنق؟. ثم فيل : احيك) بكسر 
الفاء وضم العين فكسر الفاء عبني على اللغة الأولى: وضم العين على الثانية. فلما سقط من 
أوزان الاسم الثلاثي اثنئان بقى عشرة أوزان وهي: صفر وجمل وكتف ورجل وعلم وعنب 
وإبل وبرد وجرذ وعنق. قوله؛ (وثلاثة للأفعال) وهي مفتوح العين ومكسوره ومضمومه مع 
فتتح الفاء لخفتهء فإن أصول الأفعال الثلاثية ليس فيها مضموم الفاء ولا مكسور الفاء هربًا من 
النقل ولا ساكن الفاء لتعذر الابتداء بالساكن ولا ساكن العين كيلا يلزم اجتماع الساكتين عند 
اتصال الضمير المرفوع. فإن اللام تسكن حيئئذ فراراً من توالي الحركات فيما هو كالكلمة 
الواحدة وثني كل واحدة من الفواتح الرباعية والخماسية تنبيهًا على أن كل واحدة من الرباعية 
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ورباعيتين ولخماسيتين تنبيها على أن لكل منهما أصلا كجعفر وسفرجل وهلحقًا د 


وجمحتمل . ولعلها فر فس على انسوق ولم 00 بأجمعها في أوَل القران لهذه الفائدة مع ف 


اسمس لمع ا د صيرام 


اكسفرجل؟ والملصق بالرباعي «كقردده وهو المكان الغليظ المرتفع والدال زائدة للإتلحاق 
فلذلك لم تدغم. قال الجوهري: وإنما أظهر لأنه ملحق يفعلل والملحق لا يدغم. والملحق 
بالخماسي «كجحتفل» أصله «جحفل؟ فزيدت النون للإلحاق. قال الجوهري: الجحفلة 
لذوات الحافر كالشفة للإنانء والجحنفل الغليظ الشفة بزيادة النون. قوله: (نهذه الفائدة) 
إشارة إلى ما استفيد من قوله: "ثم أنه ذكرها مفردة» إلى قوله: *ولعلها فرقت على السور» 
والمقصود منها الإشارة إلى جواب ما يقال من أنه لما كان تصدير السور بهذه الألفاظ لتقديم 
ما يدل على الإعجاز وهو أن يتلفظ الأمي الذي لم يخط ولم يقرأ بأسامي الحروف الأربعة 
عشر مشتملة من الفوائد واللطائف على ما يعجز عنه الحذاق المهرة في العلوم الأدبيةء» وكان 
هذا المقصود حاصلاً بإيراد تلك الأسامي بأجمعها في أول القرآن كان المناسب ذكرها 
مجتمعة في أول القرآن ليحصل التقديم المذكور فإن المتقدم على كل سورة على تقدير تفريق 
الأسامي على السور إنما هو نطق الأمي ببعض من أسامي الحروف مع كونه مختصضًا بمن خط 
وقرأ لأنطقه بها مشتملة على تلك اللطائف إذ لا يمكن التفطن لتلك اللطائف إلا بعد ورود 
الأسماء الأربعة عشر. وأجاب عنه بأن في التفريق فوائد آخر لا تحصل بذكرها مجتمعة في 
أول القرآان فإن الأسماء الأربعة عشر لو ذكرت مجتمعة لم تفد أن الألفاظ المفردة توجد في 
الاسم والفعل والحرفء ولأن الألفاظ الثنائية توجد فيها بأربعة أوجه وكذا البواقى. غاية ما 
في الباب أن هذه الفوائد وتلك اللطائف لا يفهمان في أول القرآن بل يتوكف فهمهما على 
نزول جميع السور المصدرة بتلك الفوائح ولا ضير ولا محذور فيه. ثم ذكر للتفريق فائدة 
أخرى فقال: «مع ما فيه من إعادة التحدى وتكرير التنبيه والمبالغة فيه؟ أي في كل واحد من 
التحدي والتنبيه ولما كان تقديم ما يدل على الإعجاز في معنى التحدي بالقران والتنبيه على 
إعجازه كان في التفريق إعادة وتكرير لذتلك التحدى والتنبيه وكان في التفريق على السور 
الكثيرة البالغة إلى تسع وعشرين سورة مبالغة في كل واحد منهماء ومن المعلوم أن نفس 
الإعادة والتكرير والمبالغة فيهما لا تصلح فائدة للتفريق إلا بملاحظة مرادها وهو تمكن 
المعنى المكرر وتقرره في النفس فإنه كلما ازداد تكرره زاد تقرره كما يقال: المعنى إذا تكرر 
تقرر. وهذا هو الوجه فى كل ما جاء في القرآن مكررًا سواء كان باتحاد اللفظ كقوله تعالى : 
لِيَأَيَ مالآ ريا مُكَرَْان [الرحمن: ]١‏ وآيات غيرها. أو بدونه كما في القصص المكررة 
بألفاظ آخر فالمقصود منه تمكين المقرر في الأسماع والقلوب وتقريره فيها. 
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فيه من إعادة التحدّي وتكرير التنبيه والمبالغة فيه» والمعنى أن هذا المتحديّخ به مؤلف من 
جنس هذه الحرورف أو المؤلف سمنها كذا. وفيل : هي أسماء السور وعليه إطناق الأكثر 
سمّيت بها إشعارًا بأنها كلمات معروفة التركيب فلو لم تكن وحيًا من الله تعالى لم 'تتساقط 


قوله: (والمعنى أن هذا المتحدى به وهو القرآن مؤلف من جنس هذه الحروف أو 
المؤلف منها كذا) أي متحدى به لما ذكر أن الأسامي المفتتح بها ما لم تلها العوامل معربة 
من حيث إن من شأنها أن تختلف أواخرها باختلاف العوامل وأن سكون أواخرها سكون 
وقف لا سكون بتاء لأنه لو كان سكون بناء لما جوز فيه اجتماع الساكنين وقد جوزوا فيه 
ذلك حيث قالوا: صاد وضاد ونحو ذلك وإنما خلت أواخرها عن الحركة الإعرابية لاتعدام ما 
يوجب ذلك ويقتضيه فإنها لما لم تتركب مع العامل لم تحدث فيها المعاني المقتضية 
للإعراب حتى تحتاج إلى أن ينصب فيها ما يدل على تلك المعاني المعتورة عليها من الفاعلية 
والمفعولية والإضاقة إليهاء فبقيت أواخرها ساكنة سكون وقف ما لم تلها العرامل. أشار 
المصنئف إلى جوابها حال كون السور مفتتحة بها إيقاظا للسامع من سنة الغفلة عن حال 
القرآن وتنبيهًا له على أن المتلو على المتحدين في الحقيقة كلام منظوم مما ينظمون منه 
كلامهم فلو كان من عند غير الله تعالى لما عجزوا عن آخرهم عن الإتيان بما يدانيه: وليكون 
أول ما يقرع الأسماع مستقلاً بنوع من الإعجاز فكما يجوز أن لا يكون لها محل من الإعراب 
لكونها مسرودة على نمط التعديد مثل: دار غلام جارية غير مركبة مع العامل الذي هو سبب 
لتحقق المعاني المقتضية للإعراب يجوز أيضًا أن يكون لها محل من الإعراب بأن تكون 
الأسامي المفتتح بها في تأويل المؤلف منها ويكون لفظ المؤلف منها إما مبتدأ محذوف الخبر 
أو خبر مبتدأ محذوف. أي إن المتبادر إلى الذهن من قوله: «والمعنى أن هذا المتحدى به 
مؤلف» إلى آخره أنه أراد به مجرد بيان ما يرجع إليه المراد من ذكر الأسامي المفتتح بها على 
سبيل التعداد وبيانٍ ما يؤول إليه الحاصل لا توجيه وجه إعرابها بإيقاعها في التركيب كما أشار 
إليه مولانا خسرو رحمه الله تعالى بقوله في تفسير قول المصتف «والمعنى» أي المراد 
ومحصل ما يستفاد من نظم الآية «أن هذا المتحدى به مؤلف» إلى آخره. قوله: (وقيل: هي 
أسماء السّور) عطف على ما تضمنه قوله: «ثم إن مسمياتها لما كانت عنصر الكلام» إلى 
آخره فإنه في قوة أن يقال هذه الفواتح أسماء حروف جيء بها إيقاظا وتنبيهًا على أن المتلو 
عليهم لو كان من عند غير الله لما عجزوا عن الإتيان بما يدانيه لكونه كلامًا منظومًا مما 
ينظمون منه كلامهم. وقيل: هي أسماء السور المفتتحة بها سميت بها إشعارًا بأنها كلمات 
عربية معروفة التركيب أي معلوم تركيبها من مواد كلماتهم التي ينظمونها منها. ووجه الإشعار 
أن تسمية الكل باسم أجزائه تشعر كونه مركبًا منها وذلك لأن الأصل في الإعلام المنقولة 
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وإن كانت مُفهمة. «أمًا أن يراد بها الشور التى هى مستهلها على أنها ألقانها أو غير لع . 
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رعاية المناسبة بين المعاني الأصلية والعلمية عند التسمية بهاء ولما كانت هذه السور مركبة 
من مسميات تلك الأسامي ومسماة بها نسبوا إلى الذهن أن تسميتها بتلك الأسامي إذما هي 
للمناسبة بين معانيها الأصلية التي هي المسميات وبين معناها العلمي الذي هو السورة المركبة 
من مسميات الأسماء المذكورة فتكون تسمية السور بها مشعرة بكونها مركبة من مسمياتها فلو 
لم تكن من عند الله لما عجزوا عن إتيان مثلها فيكون في تسميتها بها إيماء إلى الإعجاز 
والتحدي على سبيل الإيقاط. فالدلالة على وجه الإعجاز معتبرة في هذا الوجه كما أنها 
معتبرة في الوجه الأول لكنها معتبرة في الوجه الأول اعتبارًا مقصوذا بالذات قصذا أوليًا وفي 
هذا الوجه ليس اعتبارها إلا لترجيح التسمية بهذه الألفاظ درن غيرها مع استواء الكل فيماأ 
يقصد بالإعلام من الدلالة على المسمى والمقدرة بالحركات الثلاث في الدال بمعنى القدرة. 
كذا في الصحاح . قوله: (دون معارضتها) أي عندها. قوله: (واستدل عليه) أى على كون 
الألفاظ التي افتتحت السور بها أسماء للسور. 


قوله: (مفهمة) على صيغة المفعول من باب الأفعال أي معلومة المراد منها بحسب 
العلم بالوضع فكأن الواضع أفهمنا المعنى المراد منها وفي هذا التعبير تنبيه على أن لا دخل 
للرأي في معرفتها بل تجب استفادتها من الغير. واعلم أن للناس في قوله تعالى: #الم: 
وسائر الفواتح قولين: أحدهما أنه ستر مستور ومعنى محجوب استأئر الله تعالى بعلمه روي 
عن أبي بكر الصديق رضي الله تعالى عنه أنه قال: في كل كتاب ستر وستر الله تعالى في 
القرآن هذه الحروف التي في أوائل السور. ورُوِيَ مثله عن سائر الصحابة أيضا والتابعين 
رضوان الله تعالى عليهم أجمعين. وأنكر المتكلمون هذا القول قالوا: لا يجوز أن يرد في 
كتاب الله تعالى ما لا يكون مفهومًا للخلق محتجين بقوله تعالى: #أملا يَتَيرُونَ لقره 
عَلَ قُلُوب أَنْنَائْهَ © [محمد: 4؟] أمرهم بالتدبر في القرآن ولو كان غير مفهوم المراد مئه لما 
أمرهم كيف يأمرهم بالتدبر فيه؟ وبقوله تعالى: #نَدَ ناكم يرت أل نور ود 
تبرت + [المائدة: ]١5‏ وما لا يكون مفهرمًا كيف يكون نورًا ومبيئًا؟ ونحو ذلك كثير في 
القران وبقوله عليه السلام: إني تركت فيكم ما إن تمسكتم به لن تضلوا كتاب الله وسنتي» 
وكيف يمكن التمسك به وهو غير معلوم؟ وبالوجوه المعقولة أيضًا منها أنه لو ورد فيه شيء 
لا سبيل إلى العلم به لكانث المخاطبة به نحو مخاطبة العربي باللغة الزنجية ولم يجز ذلك 
فكذا هذاء ومنها أن المقصود من الكلام الإفهام فلو لم يكن مفهومًا لكانت المخاطية به عبثًا 
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وسفهًا وذا لا يليق بالحكيمء ومنها أنه قد وفع التحدي بالقرآن وما لا يكون معلومًا لأيجوز 
وقوع التحدي به» هذا خلاصة كلام المتكلمين في هذا المقام. واحتج مخالفوهم بالآبةٍ 
والخبر والمعقول: أما الآية فهو أن المتشابه من القرآن فإنه غير معلوم لنا لقوله تعالي: «وَمَا 
يمْكمٌ تأي إَِّا أنه [آل عمران: 7] ويجب الوقف ههنا لأن الراسخين في العلم لو كانوا 
يعلمون تأويله لما كان طلب ذلك التأويل ذمًا لكن قد جعله الله تعالى ذمّا حيث قال: لقَأمَّ 
لَدِنَ في ميهد ريع سََمْنَ ما قتي ينه ينه الْنْئَةَ مُبيه تَأِْبيدة4 [آل عمران: 7] وأما الخبر 
فهو أن القول بأن هذه الفواتح غير معلومة مروي عن أكابر الصحابة فوجب أن يكون حمقًا 
لقوله عليه الصلاة والسلام: «أصحابي كالنجوم بأيهم اقتديتم اهتديتم». وأما المعقول فهو أن 
الأفعال التي كلفنا بها قسمان: أحدهما ما نعرف وجه الحكمة فيه بعقولنا في الجملة كالصلاة 
والزكاة والصوم فإن الصلاة تضرع محض وتواضع للخالق عز وجل» والزكاة سعي في دفع 
حاجة الفقير» والصوم سعي في كسر الشهوة. وثانيهما ما لا نعرف وجه الحكمة فيه كأفعال 
الحج فإنا لا نعرف بعقولنا وجه الحكمة في رمي الجمار والسعي بين الصفا والمروة والرمل 
والاضطياع. ثم إن المحققين اتفقوا على أنه كما يحسن من الله تعالى أن يأمر عباده بالقسم 
الأول فكذا يحسن منه الأمر بالقسم الثاني بل هو أدل على ظهور انقياد المأمور وعبوديته: 
لأن الطاعة في القسم الأول عرف تعقلها من وجه المصلحة فيه بخلاف الطاعة في القسم 
الثاني فإنه يدل على أنه لم يكن الإتيان به إلا لمحض الانقياد والتسليمء وإذا كان الأمر 
كذلك في الأفعال فلم لا يجوز أن يكون الأمر كذلك في الأقوال أيضا وهو أن يأمر الله 
تعالى تارة بأن يتكلم بما نقف على معناه وتارة بما لا نقف على معناه ويكون المقصود من 
ذلك ظهور الانقياد والتسليم من المأمور للآمر. هذا ملخص كلام الفريقين في هذا المقام 
وأصحاب القول الثاني وهم الذين ذهبوا إلى أن المراد من هذه الفواتح معلوم لنا اختلفوا فيه 
وذكروا وجومًا: الأول أنها أسماء للسور وهو قول أكثر المتكلمين واختيار الخليل وسيبويه. 
والئاني أنها أسماء للقرآن وهو قول الكلبي والسدي وقتادة. والثالث أسماء لله تعالى قال 
سعيد بن جبير: قوله: «#الر» و #حم# و ظن# نفمجموعها هو اسم الرحمن» ولكنها لا 
يقدر على كيفية تركيبها في البواقي. والرابع أن كل واحد منها رمز إلى اسم من أسماء الله 
تعالى وصفة من صفاته كما روي عن ابن عباس رضي الله عنهما أنه قال: في «الم»: 
الألف إشارة إلى أن الله تعالى أحد أول آخر أزلي أبدي» واللام إشارة إلى أنه لطيف» والميم 
إشارة إلى أنه مالك مجيد منان. وقال في #كهيعص#: إنه ثناء من الله تعالى على نفسه 
فالكاف تدل على كونه كافيّاء» والهاء على كونه هادياء والعين على كونه عالمّاء والصاد على 
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كونه صادقًا. والخامس أن بعضها يدل على أسماء الذات ويعضها على أسماء الصفات)كما 
قال ابن عباس في «الم4: أنا الله أعلم» وفي «المص» أنا الله أفصلء وفي #المرة أنا انث 
أرى. والسادس أن كل واحد منها يدل على صفات الأفمال فالألف يدل على آلائهء» واللام 
على لطفهء والميم على مبجذه. والسابع أن بعضها يدل على أسماء الله تعالى وبعضها يدل 
على أسماء غير الله تعالى كما قال الضحاك: الألف من اللهء واللام من جبريل: والميم من 
محمد يي وعلى سائر الأنبياء والمرسلين والملاتكة المقربين كأنه قيل : أنزل الله الكتاب على 
لسان جبريل إلى محمد عليهما الصلاة والسلام. والثامن ما قاله المبرد واختاره جمع عظيم 
من المحققين بأن الله تعالى.إنما ذكرها احتجاجًا على الكفار وذلك أن رسول الله 26 لما 
تحداهم بمثل القرآن أو بعشر سور أو بسورة واحدة فعجزوا عنه نزلت هذه الأحرف تنبيهًا 
على أن القرآن ليس منتظمًا إلا من هذه الحروف وأنتم قادرون عليها وعارفون بنظم الكلام 
منها لأجل قوة فصاحتكم فكان يجب أن تقدروا على إتيان مثل هذا القرآن المؤلف منها فلما 
عجزتم عنه دل ذلك على أنه من عند الله تعالى لا من عند البشر. والتاسع أن الكفار لما 
قالوا لا تسمعوا لهذا القرآن والغوا فيه وتواصوا بالإعراض عنه أراد الله تعالى لما أحب من 
صلاحهم ونفعهم أن يورد عليهم ما لا يعرفونه ليكون ذلك سيبًا لسكونهم واستماعهم لما يرد 
عليهم من القرآن فأنزل الله تعالى عليهم هذه الأحرف فكانوا إذا سمعوها قالوا كالمتعجبين: 
اسمعوا إلى ما يجيء به محمد عليه الصلاة والسلام فإذا أصغوا هجم عليه القران فكان ذلك 
سببًا لاستماعهم القرآن وطريقًا إلى انتفاعهم بهء فهي في المعنى كالتنبيه لما يأتي بعده من 
الكلام كقولك: «إلا» و «أماء وذلك لأن الإنسان مجبول على الحرص لما يفهمه والميل إلى 
ما منع منه فكان تصدير السور بهذه الألفاظ سببًا لإصغائهم إلى القرآن وتدبرهم في مقاطعه 
ومطالعه رجاء أنه ربما جاء كلام يعبر ذلك المبهم ويوضح ذلك المشكل» فصار ذلك وسيلة 
إلى استماعهم القرآن وانتفاعهم به. والعاشر أن كل حرف منها إشارة إلى مدة أقوام وأجال 
آخرين قال ابن عباس رضي الله عنهما: مرّ أبو ياسر بن أخطب برسول الله كم وهو يتلو 
سورة البقرة #ألم ذلك الكتاب»# ثم أتى أخوه حيي بن أخطب وكعب بن الأشرف قسألوه 
عن «الم4 وقالوا: ننشدك الله الذي لا إلله إلا هو أحق أنها أنتك من السماء فقال عليه 
الصلاة والسلام: «نعم كذلك نزلت6. فقال حيي: إن كنت صادقًا إني لأعلم أجل هذه الأمة 
من السئين. ثم قال: كيف ندخل في دين رجل دلت هذه الحروف بحسب الجمل على أن 
منتهى أجل مدته إحدى وسبعون سنئة فضحك رسول الله وق فقال حيي: هل غير هذا؟ 
فقال: “نعم المص» فقال حبي: هذا أكثر من الأول هذا مائة وإحدى وستونء فهل غير 
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هذا؟ فقال: «نعم الرة فقال حيبي : هذا أكثر من الأولى والثانية فنحن نشهد إن كنت عننادقًا ما 
ملكت أمتك إلا مائتين وإحدى وثلاثين سنة؛ فهل غير هذا؟ فقال: «نعم المرة قال: فحن 
نشهد إنا من الذين لا يؤمنون ولا ندري بأي أقوالك نأخذ. فقال أبو ياسر: أما أنا فأشهد أن 
أنبياءنا قد أخبرونا عن ملك هذه الأمة ولم يبينوا أنه كم يكون فإن كان محمد صادقًا فيما 
بقول: إني لأراه يجتمع له هذا كله. فقام اليهود وقالوا: اشتبه علينا أمرك فلا ندري أبلقليل 
نأخذ أم بالكثير فذلك قوله تعالى: ظطهْرٌ الى أَزْلَ عَنَكَ الكتبَ ِنْهُ ءَليَتٌ مُكَدَثُ» [آل عمران: 
] الأية والحادي عشر أنه روي عن ابن عباس رضي الله عنهما أنها أقسام» وقال الأخفش: 
إن الله تعالى أقسم بالحروف المعجمة إظهارًا لشرفها وفضلها من حيث إنها مبادىء كتبه 
المنزلة بالألستة المختلفة ومباني أسمائه الحسنى وصفاته العلى وأصول كلام الأمم بها 
يتعارقون ويذكرون الله تعالى ويوحدونه؛ ثم إنه تعالى اقتصر على ذكر بعضها والمراد هو 
الكل كما تقول: قرأت الحمد لله وقل هو الله أحذ وتريد السورتين بتمامهماء فكأنه قال: 
أقسم بهذه الحروف التسعة والعشرين إن هذا الكتاب هو ذلك الكتاب المثبت في اللوح 
المحفوظ . والثاني عشر أن نفس هذه الحروف وذواتها وإن كانت معتادة لكل أحد من 
الأميين وأهل الكتابة والقراءة إلا أن كونها مسماة بهذه الأسماء لا يعرفه إلا من اشتغل 
بالتعلم والاستفادة» فلما أخبر رسول الله تَنِيِ عنها من غير سبق تعلم واستفادة كان ذلك 
إخبارًا عن الغيب فلهذا السبب افتتح الله تعالى السورة بذكرها ليكون.أرل ما يقع من هذه 
السورة معجزة على صدقه. والثالث عشر أن هذه الحروف تدل على انقطاع كلام واستئئاف 
كلام آخر قال أحمد بن يحيئ بن تعلب: إن العرب إذا استأنفت كلامًا كان من شأنهم أن 
يأتوا بشيء غير الكلام الذي بريدون استئنافه فيجعلونه تنبيهًا للمخاطبين على قطع الكلام 
الأول واستئناف الكلام الجديد. وذكر الإمام وجوهًا أخر غير ما نقلناه عنه ثم قال: والمختار 
عند أكثر المحققين من هذه الأقوال أنها أسماء السور والدليل عليه أن هذه الألفاظ لا يجوز 
أن لا تكون مفهمة لأنه لو جاز ذلك لكانت كالتكلم مع العرب بلغة الزنج وباللفظ المهمل 
وليس كذلك؛ ولأنه تعالى وصف القرآن أجمع بأنه هدى وبيان وكون شيء من آياته غير 
مفهمة ينافي كون القرآن بأسره هدى, ولأنه قد وقع التحدي بالقرآن وما لا يكون معلومًا لا 
يجوز أن يتحدى به فتعين كونها مفهمة. فلا يخلو إما أن يكون المراد بها السور التي حي 
مستهلها أي أول ما يقع من تلك السور من قولهم: استهل الصبي إذا صاح عند الولادة 
شبهت السورة بالصبي الصائح ووجه إرادة السور من هذه الفواتح كونها ألقابًا للسورء وإما أن 
يكون المراد بها غير ذلك والثاني باطل لأن القرآن عربي بالنص فلا يجوز أن يراد بشيء من ' 
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والثاني باطل أ إذَا أن يكون المراد ما وضعت له في لغة العرب وظاهر “٠م‏ ليس كذلك 
أو غيرّه وهو اطل لأن القا'ن تزل على لغتهم. لقوله تعالى: 5 عر مين # 
[الشعراء: ]١9480‏ فلا يحمل على ما ليس في لغتهم. لا يقال: لِم لا يجوز أن تمرن 
يده للتنبيه والدلالة على انقطاع كلام واستدناف آخر كما قاله قطربء أو إشارةً الي 
كلمات هي منها أقتصرت عليها افتصاز الشاعر في قوله : 
. كلماته غير ما هي موضوعة له في لغة العرب وإلا لم يكن عربيًا. وكذلك الأول لأن الظاهر 
أنه ليس المراد بالفواتح ما وضعت هي له في لغة العرب وهي الحروف البسيطة التي هي 
مسميات الفواتح أو معان أخر لها في اللغة حيث قالوا: النون الحوت والقاف الجبل وظاهر 
أنه ليس كذلك فلما بطل كل واحد من الاحتمالين المتفرعين على أن لا يكون الفواتح ألقابًا 
للسور تعين كونها ألقابًا بها. 


قوله: (وظاهر أنه ليس كذلك) لا يخلو عن حفاء إذ لا بعد في أن تكون مفهمة 
ويكون المراد ما وضعت هي له في لغة العرب وهي الحروف البسيطة التي هي مسمياتها لكن 
لا من حيث إنها هي المقصودة بالذات بل من حيث إنها تومىء وترمز إلى المعنى الذي هو 
المقصود بالذات وهو التنبيه على وجه الإعجازء والإشارة إلى أن الكلام المتحدى به منظوم 
مما ينظمون منه كلامهم فلو كان كلام البشر لما عجزوا عن إتيان ما يدانيه أو تصدير السورة 
بما هو معجزة له عليه الصلاة والسلام من حيث إنه أخبر عن أسامي الحروف وهو غيب 
بالنسبة إلى الأمي. ففيها تبكيت لهم وإلزام الحجة عليهم ولا يبعد أن يكون قول المصنف 
«اوقيل هي أسماء السور؛ إشارة إلى ضعف هذا القول بناء على أن الظاهر أن يكون المراد 
بالفواتح المذكورة ما وضعت هي له في لغة العرب وهو مسميات الأسماء المذكورة كائنة في 
تأويل المؤلف منها فيكون كما ذكره أن هذا المتحدى به مؤلف من جنس هذه المسميات 
والمؤلف منها هو المتحدى به. ففي افتتاح السورة بهذه الأسامي إيقاظ للسامع مع التنبيه على 
الإعجاز والتحدي فلا حاجة إلى جعلها أسماء للسور كما قيل. وكذا قوله: «واستدل عليه؛ 
إشارة إلى ضعف دليله ومن وجوه ضعفه أنه أبطل فيه أن يكون المراد متها غير ما وضعت 
هى له في لغة العرب وهو في الحقيقة إبطال لمدعاه الذي هو كونها أسماء للسور لأن السور 
لست سا رفت ا لان 01 الما ها رلك (لا يقال لما لا يحوز أن تكون 
الفواتح المذكورة مزيدة إلى آخره) المقصود من هذا الكلام إيراد قول المفسرين في تأويل 
الأسامي المفتتح بها ثم بيان أنها غير مرضية عنده بقوله: ١لأنا‏ نقول». قوله: (أو إشارة) 
عطف على قوله: «مزيدة». قوله: (اقتصرت؛ الظاهر أن لفظة التاء زائدة وقعت سهوا من 
الناسخ لأن «اقتصر؛ مبني للمفعول «وعليها؛ قائم مقام الفاعل أي بمعنى وقع الاقتصار عليها 


فين سورة البقرة/ الآية: ١‏ 
قلت لها قَفِي فقالت لي قاف 


كما روي عن ابن عباس رضي الله تعالى عنهما أنه قال: الألف آلاءً الله وَالَلاِمٌ لطمه 
والميمٌ مُلكه. وعنه : : إن آلر وححجَ ون مجموعها الرحمن. وعنه: إن آلم معناه أن) الله 
عله : ونحو ذلك في سائر الفواتح. وعنه: إن اواك وو اي 

من محمّد. أي القرآن منرّل من الله بلسان جبريل على محمد عليهما الصلاة والسلام. أو 
إلى مُدَدٍ أقوام وآجال يحساب الجمل كما قاله أبو العالية؛ متمسكا يما روي ا 
الصلاة والسلام لما أناه اليهودُ ثلا عليهم آلّم البقرة فَحَسَبُوهُ وقالوا: كيف ندحّل في دين 
مِدَنّهُ إحدى وسبعون سنةٌ تسم رسول الله يِيةِ فقالوا : فهل غيرّه؟ فقال : «المص وآلر والمرة. 
فقالوا: خلطت علينا فلا نّدرِي بِأْيْهَا نأَحَذٌ. فإنْ تلاوته إياها بهذا الترتيب عليهم وتقريرهم 
على استنباطهم دليل على ذلك. وهذه الدلالة وإن لم تككن عربيّةَ لكنها لاشتهارها فيما 


رفلت لها قفي فقالت لي قاف) 
أي وكَفتٌ 5 انف و بعلة - 
لا تحسبى أنا نسيتا الإيجّاف 


وهو من مقول قوله قلت. والإيجاف إسراع الراكب. قوله: (ونحو ذلك في سائر 
الفواتح) كما قيل في معنى طالر» إنا لله أرى وفي معنى #المر» إنا الله أعلم وأرى. قوله: 
(أو إلى مدد أقوام) عطف على قوله: «إلى كلمات هي منها» فإن تلاوته عليه الصلاة والسلام 
تلك الفواتح بهذا الترتيب وهو ذكر الأكثر بعد الأقل في معرض الجواب عن قولهم فهل 
غيره؟ وكذا تقريره عليه الصلاة والسلام إياهم على استنباطهم ذلك وعدم إنكاره عليهم في 
تسليم ذلك يدل على أنه سلم أن المراد منها الإشارة إلى المدة وإن أخطأوا في تعيين أن تلك 
المدة مدة تقرير الشريعة وملة الإسلام. قوله: (وهذه الدلالة وإن لم تكن عربية إلى آخره) 
حيث لم تكن الألفاظ المذكورة موضوعة في لغة العرب للدلالة على المدة وهو جواب عما 
يقال كيف وقد تحقق أن القرآن نزل على لغة العرب بلسان عربي مبين فيجب أن تكون دلالته 
على المراد بحسب الوضع العربي فلا يجوز أن تكون الفواتح إشارة إلى المدد والآجال 
لاستلزامه أن لا يكون القران عربيًا وهو باطل. وتقربر الجواب أن تلك الفواتح وإن لم تكن 
موضوعة في لغة العرب للدلالة على المدد إلا أن تلك الدلالة مشهورة بين العرب فصارت 
الفواتح بذلك كأنها موضوعة في لغتهم لتلك الدلالة فصارت من حيث دلالتها على المدد 
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بين الناس حتّى العرب تلحقها بالمعرّبات كالمشكاة والسججيل والقسطاس “أل دالة على 
الحروف المبسوطة مقسمًا لشرفها من حيث إنها بسائط أسماء الله تعالى ومادة خطابة هذاء 
وإن القول بأنها أسماء السور يخرجها إلى ما ليس في لغة العرب لأنْ التسمية بثلاثة أسَلماء 
فصاعذا مستكره عندهم ويؤدي إلى اتحاد الاسم والمسمّى ويستدعي تأخر الجزء عن 
الكل من حيث إِنْ الاسم يتأخر عن المسّمى بالرتبة لأنا نقول هذه الألفاظ لم تعهد مزيدة 


والآجال ملحقة بالعربي؛ كما أن المشكاة مع كونها حبشية موضوعة في لسان الحبشة لكوة 
يكون فيها المصباح» وأن السجيل والقسطاس مع أنهما فارسيان فالسجيل موضوع في لغة 
فارس للطين والقسطاس موضوع للميزان إلا أن تلك الألفاظ لاشتهارها عند العرب في 
المعاني المذكورة لم يكن اشتمال القرآن عليها منافيًا لكونه عربيًا. والمنوي في قوله: 
«تلحقها؛ للدلالة والبارز للمواتح وإسناد الإلحاف إلى الدلالة مجازي من قبيل إسناد الحكم 
إلى سببه فإن تلك الفواتح إنما التحفت بالمعربات بسبب هذه الدلالة. قوله: (أو دالة) عطف 
على قوله: :أو مزيدة؛ أي ولا يقال أيضا لم لا يجوز أن تكون تلك الفواتح دالة على 
مسمياتها حال كون تلك المسميات التي هي الحروف المفردة مقسمًا بها؟ كما نقله الإمام عن 
الأخفش . قوله: (هذا) أي خذ هذا الذي ذكرت من أنه لا يقال لم لا يجوز أن تكون هذه 
الفواتح محمولة على ما ذكر من الاحتمالات؛ ولا يقال أيضًا إن القول بأن الفواتح المذكورة 
أسماء السور يخرجها إلى ما ليس في لغة العرب بناء على أن التسمية بثلاثة أسماء نحو 
#الم» وبأربعة نحو #المر» وببخمسة نحو #حمعسق4 مستكره عندهمء فإنهم لا يسمون 
بأكثر من اسمين. قالقول بأنها أسماء السور خروج عن قانون كلام العرب مع أن تسمية 
السور بالفواتح تؤدي إلى اتحاد الاسم والمسمى لأن الاسم حينئدذ يكون جزءً!ا من المسمى 
والجزء لا يغاير الكل. لأن القشرة مثلاً اسم لجميم الآحاد ومتناول لكل قرد منها مع أغياره 
فلو كان الواحد غيرها لصار غير نفسه لأنه من العشرة وإن تكون العشرة بدونه وكذا اليد من 
زيدء وكون الاسم نفس المسمى فاسد سواء أريد به الدال أو مدلوله كزيد مثلاً. ويستلزم 
أيضًا كون الجزء مؤخرًا عن الكل بالرتبة من حيث إن الاسم متأخر عن المسمى بالرتبة مع أن 
الجزء متقدم على الكل بالرتبة فلو جعلنا الفواتح أسماء للسور لزم تأخرها وتقدمها عليها معًا 
وهو محال . 


قوله: (لأنا نقول هذه الألفاظ لم تعهد مزيدة الخ) جواب عن قول قطرب: إنها مزيدة 
لا معنى لها في حيزهاء وإنما جيء بها لأمرين الدلالة على الانقطاع والدلالة على 
الاستئئاف. وتقرير الجواب أن ما ذكرث إنما يصح لو عهد في كلام العرب كونها لمجرد 
الدلالة على الانقطاع من غير أن يكون لها معان في حيزها ولم يعهد ذلكء وأن الاستكناف 
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للتنبيه والدلالة على الانقطاع والاستئناف تلزمها وغيرّها من حيث إنها فواتخالسّور» ولا 
يقتضي ذلك أن لا يكون لها معنى في حيّزها ولم تستعمل للاختصار من كلماتةرمعينة في 
لغتهم . أنا الشعر فشادًء وأمًا قول ابن عباس فتنبيه على أن هذه الحروف منبع الأسكماء 
ومبادي الخطاب وتمثيل بأمثلة حسنة. ألا ترى أنه عد كل حرف من كلمات متباينة لا 
تفسير وتخصيص بهذه المعاني دون غيرها إذ لا مخصص لفظا ومعنى ولا لحساب الجمل 


لا يختص بهذه الفواتح التي هي أسماء الحروف بل يلزمها وغيرها مما يفتئح به السور نحو 
«الْحَنْدٌ يِنَّهِ> [الفاتحة: ؟] و طَبَرَكَ الى بيد الْثلك» [الملك: ]١‏ وغيرهما وكونها 
للاستئناف لا يقتضي أن لا يكون لها معنى في حيزها حتى يستلزم ذلك لأن يحكم عليها 
بكونها مزيدة لا معنى لها. ألا ترى أن ما سمي فصل الخطاب من نحو «هذا» وأما #بعدا 
إنما يقال عند تمام الكلام والشروع في أنخر: فلا جرم يدل على انقطاع كلام واستئئاف آآخر 
مع أن له معنى في نفسه ولا يحكم عليه بالزيادة. 


قوله: (ولم تستعمل للاختصار الخ) جواب عن قول من قال إنها إشارة إلى كلمات 
مأخوذة هي منها وتقريره أن كون تلك الأسماء إشارة إلى الكلمات التي هي مأخوذة منها إنما 
يصح إذا استعملت تلك الأسماء في كلام العرب للاختصار منها وهو ممنوع» فلما أثبت القائل 
استعمالها للاختصار بالصور المذكورة دفعه بقوله: 7أما الشعر فشاذ لا يقاس عليه؛ وأما قول 
ابن عباس رضي الله عنهما فليس تفسيرًا وتخصيصا للأسماء المذكورة بهذه المعاني لكوتها 
مأخوذة ومختصرة منها بل هو تنبيه على أن الحروف التي دل عليها بهذه الأسماء منبع أسماء الله 
تعالى مطلقاء ومبادىء ما يخاطب به من الكلام أي كلام كان وتخصيص ما ذكر بالذكر من 
جملة ما تركب من تلك الحروف من قبل التمثيل بأمثلة حسنة لا يكون بخصوصه مراد أمن 
الأسماء لكونها مختصرة منه. ألا ترى أنه يصح عدد كل حرف من كلمات متبايئنة حيث عد 
الألف تارة من «الآلاء؛ وتارة من #أنا» وتارة من «الرحممئن» وعد اللام تارة من #لطف الله وتارة 
من «اعلم؟ وتارة من «جبريل» وجعل الميم تارة من املك الله» وتارة من «الرحمن؛ وتارة من 
«(اعلم؛ وتارة من #محمد؛ ولا يصح استعمال لفظ واحد بإطلاق واحد من معانٍ متعددة. قوله: 
(ولا لحساب الجمل) عطف على قوله : «للاختصار» وإيطال لقوله: ”أو إلى مدد أقوام واجال 
بحساب الجمل». وتقريره أن الإشارة إلى المدد والآجال إنما تصح إذا استعملت هذه الأسماء 
في كلام العرب بحساب الجمل حتى تلحق الأسماء بالمعربات بسبب استعمال العرب إياها في 
حساب الجمل. والحاصل أنه لا يكون في كون اللفظ معربًا ولا في لحوقه بالمعربات اشتهار 
دلالته على معنى فيما بين العرب بل لا يقع ذلك إلا من استعمالهم إياد في ذلك المعنى ولم 
يوجدء فخرج الجواب عن قوله: «وهذه الدلالة وإن لم تكن عربية؛ الخ. ولما أبطل احتمال 
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فتلحق بالمعرّبات. والحديث لا دليل فيه لجواز أنه تبِسَم تعجبًا من جهلهيم: وجعلها 
مقسمًا بها وإن كان غبر ممتنع لكنه يحوّج إلى إضمار أشياء لا دليل عليها. والتسمية 
بثلاثة أسماء إنما تمتلع إذا ركيت وجعلت اسمًا واحذا على طريقة بعلبيك. فإمًا إذا نَثْرْتٍ 
نثر أسماء العدد فلاء وناهيك بتسوية سيبويه بين التسمية بالجملة والبِيتِ من السّعر وطائفة 
من اننماء حروف المعجم. والمسمى هو مجموع السورة والاسم حرؤها فلا اتحاد؛ 
أن تكون الفواتح للإشارة إلى المدد أشار إلى أن ما تمسك به أبو العالية في إثبات هذا 
الاحتمال لا يدل على مدعاه فقال: «والحديث لا دليل فيه» الخء وفيه بحث لأنه لم يستدل 
بتبسمه عليه الصلاة والسلام بل بما بعد التبسم من ثلاوته عليه السلام إياها عليهم بالترتيب 
المخصوص وتقريرهم على استنباطهم كما صرح به هناك بقوله: (فإن ثلاوته عليه الصلاة 
والسلام إياها» الخ وكما جاز كون تبسمه عليه الصلاة والسلام لما ذكر جاز أيضًا أن يكون 
تعجبًا من إطلاعهم على المراد؛ وقد يرجح هذا الاحتمال بمقارتنة التلاوة والتقرير فالتعرض 
لتبسمه عليه السلام والسلام لا طائل تحته. قوله: (وجعلها مقسما بها الخ) جواب عن قوله : 
دأو دالة على الحروف المبسوطة مقسمًا بها». قوله: (لكنه يحوج إلى إضمار أشياء) كفعل 
القسم وحروفه وجوابه. قوله: (والتسمية بثلالة أسماء إنما تمتنع الخ) جواب عن قوله: 9إن 
القول بإنها أسماء السور يخرجها إلى ما ليس في لغة العرب؛ والظاهر أنه أراد بامتناعها امتناع 
فصاحتها وخلوها عن الاستكراه» وإلا قالمناسب لقوله السابق: «أن التسمية بثلاثئة أسماء 
فصاعدًا مستكره عندهم؛ أن يقول إئما تستكره. وتقرير الجواب أن تسمية الشيء بأسماء 
متعددة تكون على وجهين: الأول أن تجعل الأسماء اسمًا واحذا حتى يعرب آخره كيعليبك» 
والثاني أن تنزل تلك الأسماء على حالة التعداد ولا تجعل اسمًا واحذا. واستكراه التسمية 
بأكثر من اسمين إنما هو في التسمية على الوجه الأول فإنها لا تكون إلا من اسمين وليس في 
كلامهم أن يجعل ما فوق الاسمين اسمًا واحذا ويسمى به ولا استكراه في التسمية بأسماء 
كثيرة منثورة على نمط التعداد من حيث إنها لم تجعل اسمًا واحذا. قوله: (وناهيك) بمعنى 
حسبك وكافيك وهو أسم فاعل من النهي؛ كانت تلك التسمية تنهاك عن طلب دليل سواها 
يقال: زيد ناهيك به من رجل أي هو ينهاك عن غيره بجده وغنائه . 


قوله: (والمسمى هو مجموع السورة والاسم جزؤها فلا اتحاد) جواب عن قوله: (أن 
تسمية الشيء بجزئه تؤدي إلى اتحاد الاسم والمسمى» بناء على أن الجزء لا يغاير الكل 
فيكون نفسه. والجواب أن الاتحاد إنما يلزم إذا كان الجزء نفس الكل» فإن قلت: كيف 
يكون الجزء غير الكل والكل عبارة عن جميع الأجزاء والمغاير للشيء لا بد أن يغاير كل 
واحد من أجزائه فلو كان الجزء مغايرًا للكل لزم كونه مغايرًا لنفسه؟ قلنا: لا نسلم أن مغايرة 
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وهو مقدم من حيث ذاته ومؤخر باعتبار كونه ما فلاادور لاختلاف الجهتين. والوجه 
الأول أقرب إلى التحقيق وأوفق للطائف التنزيل وأسلم من لزوم النقل ووقوع«الإشتراك 


الشيء للشيء تستلزم مغايرته لكل واحد من أجزائه بل تستلزم كونه مغايرًا لمجموع الأجزاغ 
ولا شك أن جميع الأجزاء مغاير لكل جزء. قوله: (وهو مقدم من حيث ذاته الخ) جواب 
عن قوله: «إن كون جزء الشيء اسمًا له يستلزم الدور المضمرة من حيث إن الجزء مقدم 
على الكل والكل مقدم على اسمه فلو كان جزء الشيء اسمًا له لكان مقدمًا على نفسه 
بمراتب وهو محال» ودفعه باختلاف الجهة فإن تقدم الجزء على الكل إنما هو بحسب وصف 
كونه اسمًا له فلا دور. وفي الحواشي الشريفية أن ذات الجزء مقدم على ذات الكل في 
الوجود العيني والعلمي وأما ذات الاسم فلا يجب تأخره عن ذات المسمى في شيء منهما بل 
ريما كان جزءًا للمسمى بل قد يكون جزءً! للمسمى كما في الفواتح: فيجب تقدمه عليه ذانا 
وقد يكون المسمى جزءًا منه؛ كما في أسامي الحروف فيجب تأخره ذانًا. وقد يكون لا هذا 
ولا ذاك فلا يوصف بالتقدم والتأخر بالقياس إلى مسماه» نعم وصف الإسمية متأخر عن ذات 
المسمى مطلقًا. فإن قيل: وقوعها أجزاء للسور من حيث إنها أسماء لها متأخر فإذا كانت 
الإسمية متأخرة يلزم تأخر الجزءء قلنا: يلزم من ذلك تأخر وصف الجزيئة عن ذات الكل 
ولا محذور فيه. قوله: (والوجه الأول) وهو ما تقدم على قوله: «قيل هي أسماء السور» 
وهي في الحقيقة وجهان لجعل الأسامي المذكورة فى أوائل السور فواتح لها: الوجه الأول 
أن السور افتتحت بهذه الفواتح إيقاظا للمتحدي بالقرآن وتنبيهًا له على أن القرآن معجز في 
نفسه مع قطع النظر عن حال مبلغه من حيث إنه مؤلف مما ينظمون منه كلامهم مع أنهم 
عجزوا عن معارضته وإتيان ما يدانيه» والوجه الثاني يدل على أنه معجز من حيث صدوره من 
أميّ لم يخط ولم يتعلم أسامي الحروف من معلمي البشر فإن النطق بأسامي الحروف ميختص 
يمن خط ودرسء فافتتحت السور بها ليكون أول ما يقرع الأسماع معجرًا بنوع من الإعجاز. 
إلا أن المصئف جعلهما وجهًا واحذا حيث قال: ١في‏ الوجه الأول؟ لاشتراكهما في الدلالة 
على أن المقصود من هذه الفواتح التنبيه على إعجاز المتلو عليهم مع قطع النظر عن كونه 
معجرًا في نفسه أو بالنسبة إلى جريانه على لسان من نطق به من الأمي. واعلم أن صاحب 
الكشاف ذكر في وجه وقوع الأسماء المذكورة فواتح للسور وجومًا ثلاثة: أولها كونها أسماء 
للسورء وثانيها الإيقاظ وقرع العصاء وثالثئها تقديم دلائل الإعجاز. والمصنف ذكر الأخيرين 
أولا وأخخر الوجه الأول عنهما وأورده بقوله: «وقيل» ثم أورد بقوله: ١لا‏ يقال؛ وجوهًا أربعة 
مزيفة ثم أورد وجوهًا أربعة أخرى بصيغة «قيل» فبلغت الوجوه المذكورة أحد عشر وجهًا 
فقال «أول» إيقاظا لمن تحدى بالقرآن من سنة الغفلة عن حاله وقال: «ثانيّاة وليكون أول ما 
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يقرع الأسماء مستقلاً بنوع من الإعجاز وساق الكلام إلى أن قال: «والوجه الأول أفرةإلى 
التحقيقي*» وأراد بالوجه الأول ما تقدم على قوله: «وقيل هي أسماء السور» فيعم كل واحد 
من الوجهين السابقين عليه. ثم إنه أورد على الوجه الثالث وهو كونها أسماء للسور ثلاثة 
إيرادات حيث قال: «وأن القول بأنها أسماء السور يخرجها إلى ما ليس في لغة العرب» إلى 
قوله: (لأنا نقول؛ ثم أجاب عن تلك الإيرادات بقوله: «والتسمية بثلاثة أشماء إنما تمتنع؛ 
الخ ثم ذكر أن ما ورد على الوجه الثالث من الإيرادات وإت كان مدفوعًا بما ذكر إلا أن ذلك 
الوجه ضعيف فى نفسه كما أشرنا إليه بقولنا: «وقيل إن الوجه الأول أقرب إلى التحقيق» 
بالنسية إلى الوجه الذي ذكرناه بقولنا. وقيل: وذلك لأن الألفاظ المذكورة حينثذ تكون باقية 
على أصل وضعها بخلاف ما لو جعلت أسماء السور فإنه أوفق للطائف التنزيل» وهي 
الإشارات الخفية والاختصارات اللطيفة والأساليب العجيبة فإن الوجه الأول لما فيه من الدقة 
واللطافة أوفق للطائف التنزيل وأسلم من لزوم النقل ووقوع الاشتراك فإن كونها أسماء السور 
يستلزم ارتكاب خلاف الأصل يلا ضرورة وهو كون هذه الألفاظ منقولة عن كونها أسماء 
الحروف إلى كونها أسماء السور. ويستلزم أيضًا أن تشترك سورة متعددة في اسم واحد فإنه 
قد افتتحت سور كثيرة بقوله تعالى: #الم» وبقوله: #حم» و «#طم» و«الر» فلو 
جعلت هذه الفواتح أسماء للسور المفتتحة بها لرم اشتراك تلك السور في اسم واحد 
والاشتراك مطلقًا خلاف الأصل لان الألفاظ مميزات المعاني ومعيناتها فإنه لو تعدد الواضع 
لكان العذر موجودًا دون المعاني ومعيناتها والاشتراك ينافي ذلك. ولا سيما الاشتراك في 
الإعلام وخصوصًا من واضع واحد فإن اختلاف الواضع عذر في ذلك. والمقصود من وضع 
الأعلام احتضار الشخص بجميع مشخصاته وتميزه عما عداه والاشتراك فيها ينقض هذا 
المقصود والعدول عن الأصل من غير ضرورة غير مقبول عند أهل اللسانء فإن قيل: نقل 
الأسماء المذكورة إلى كونها أعلامًا للسور وإن كان خلاف الأصل إلا أنه أكثر فائدة بالنسبة 
إلى إبقائها على معناها وهو كونها أسماء للحرنوف لأنه يستفاد الإيقاظ والتنبيه أيضًا على تقدير 
نقلها إلى العلمية وأيضًا في اختيار كونها منقولة إلى العلمية موافقة الجمهور. أجيب عن 
الأول بأن هذه الفواتح على تقدير كونها أعلامًا للسور يكون المقصود بالذات منها تعيبن 
السور واحتضارها فيكون الإيقاظ مقصودًا تيمًا مع العلمية مع أنه مقصود أصالة ههنا من حيث 
إنه مرجح للتسمية بها دون غيرهاء وعن الثاني بأن المتبع هو الدليل لا كثرة القائلين 
ولا سيما أنهم لم يريدوا أنها أسماء للسور حقيقة بل مرادهم أنها أسماء لها على سبيل 
التشبيه والمجادز من حيث إنها يستفاد منها ما يستفاد من الاسم كما إذا قيل: قل هو الله أحد 
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في الإعلام من واضع واحد فإنه يعود بالنقض على ما هو مقصود العلمتةة, وقيل: إنها 
أسماءٌ القرآن ولذلك أخبر عنها بالكتاب والقرآن. وقيل: إنها أسماءٌ الله تعالى “يدل عليه 
أن عليًا كرم الله وجهه كان يَقُول: يا كهيعص يا حمعسق, ولعله أراد يا منزلهما. 'زقيل : 
الألف من أقصى الحلق وهو مبدأ المخارج واللامٌ من طرف اللسان وهو أوسطها والميخ 
من الشّفة وهو آخرُهاء جَمَعَ بينها إيماءً أنْ العبدَ ينبغي أن يكون أوَّلْ كلامه وأوسطه 


تعدل ثلث القرآنء فإن جملة قل هو الله أحد ليست أسماء للسورة التي هي أولها إلا أنها 
ذكرت على صورة كونها اسمًا لتأديتها فائدة الاسمء فجعل الفواتح أسماء للسور إنما هو من 
هذا القبيل لا على سبيل الحقيقة حتى يقصد موافقتهم في ذلك . 


قوله: (وقيل: إنها أسماء القرآن) يعني بالقرآن المجموع المشخص إذ لا وجه لأن يراد 
به القدر المشترك المتناول لكل ما يطلق عليه اسم القرآن لأن هذه الفواتح مما يطلق عليه 
اسم القرآن فيلزم اتحاد الاسم والمسمى وهو محال؛ ولا لأن يراد به بعض معين لأنه يستلزم 
التخصيص بلا مخصص. ولا يرد أن يقال كون الفواتئح أسماء لمجموع القرآن يستلزم كونها 
ألفاظا مترادفة موضوعة لله.جموع المشخص والمترادف خلاف الأصل أيضًا وذلك لأن كثرة 
الاسم وترادفه على مسمى واحد لدلالتها على شرف المسمى وتعظيمه تكون عذرًا للمصير 
إليه . قوله: (ولذلك أخبر عنها بالكتاب والقرآن) لما كان المقصود الاستشهاد على كون 
الفواتح أسماء للقرآن بما وقع في كلام الله تعالى من الإخبار عن الفواتح بالقرآن في نحو 
قوله نعالي: ال كك أَيكت ث4 أهرد: ]١‏ و طالث محكتُ أَرلكُ لِك 
[إبراهيم: ]١‏ و طِالتص كِب أل إلِكَ4[الأعراف: ٠ء‏ ؟] ولم يكن الإخبار عن الفواتح في 
السور المذكورة بأنها قرآن بل بأنها كتاب فلم تكن السور المذكورة بألفاظها الصريحة شاهدًا 
مثبثًا للمدعي عطف «المص* قوله: «والقرآن» على الكتاب على طريق التفسير والبيان كما 
هو المراد بالكتاب ليظهر وجه الاستشهاد بها وقوله تعالى: «الر يَلْكَ يت الكتب ألْمِينِإئا 
نرلنهُ فنا عَرَبيّاةِ [يوسف: .١‏ *] وقوله تعالى: #الر يَلْكَ ميت اكد أن مين 4 
[الحجر: ]١‏ وقوله: «#طس يِلكَ مدت لقان [النمل: ]١‏ وقوله: «حر َيل من لمن 
ليس كتّبٌ فْصِلَتَ ايم فيان عَرَيياة [فصلت: ١‏ "] وإن كان في معنى الأخبار عنها 
بالقرآن إلا أنها لم يخبر فيها عن الفواتح بالقرآن صريسًا. قوله: (ولعله أراد يا منزلهما) لم 
يرض الفاتحتين المذكورتين من أسماء الله تعالى بل أولهما بتقدير المضاف بناء على أنه علم 
بالاستقراء أن أسماء الله تعالى لا تلو من أن تدل على تعظيم أو تنزيه أو على ما يرجع 
إليهما والفواتح ليست كذلكء. فلذلك 7 قوله أي قول على رضي الله عنه بحمله على ما 
يدل على التعظيم لا سيما أن أسماء الله تعالى توقيفية ولم يرد من الشرع إذن صريح بإطلاق 
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وآخره ذكرٌ الله تعالى. وقيل. إنه سر استأثر الله بعلمه. وقد رُوي عن التعلفاء الأربعة 


وعن غيرهم م الصحابة ما يغرب منهدء ولعلهم أرادو! أنّها أسرار بين الله تعالى'ووسوله 
هذه الفواتح عليه تعالى. قوله: (وقيل: إنه سر استأثر الله تعالى بعلمه) ذلك. واستبد بة 
قولهم: استأثر فلان بالشيء أي استبد به والاسم الإثرة بالتحريك. قوله: (وقد رُوِيَ عن 
الخلفاء الأربعة وعن غيرهم من الصحابة ما يقرب منه) روي عن أبي بكر الصديق رضي الله 
عنه أنه قال: في كل كتاب سر وسر الله تعالى في القران أوائل السور. وعن عثمان وابن 
مسعود رضي الله عنهما أنهما قالا: الحروف المقطعة من المكتوم الذي لا يفسر. وعن علي 
رضي الله عنه: في كل كتاب صفوة وصفوة هذا الكتاب حروف الهجاء. ولما ل 
العلم على أن الراسخين في العلم يعلمون المتشابه» ومنهم العلماء الشافعية» فإنهم ممن 

ذهب إلى تأويل المتشابهات ولا يقف على قوله تعالى: ل#9وْمًا يَتَلَمْ تَأويله: إلا 4 
[آل عمران: 1] قائلين إنه لو لم يكن للراسخين في العلم حظ من علم المتشابه إلا أن 
يقولوا: نان 6 2 عند كن 4 [آل عمران: ؟7] لم يكن لهم فضل على الجهال لأنهم 
جميعًا يقولون ذلك. وقال فخر الإسلام: لا شيء من المتشابهات إلا والرسول َف يعلمه 
بتعليم الله تعالى إياه ذلك. ومعنى قول الصحابة: (استأثر الله تعالى بعلمهة المتشابهات أي 
استقل واستفرد به أنه لا يعلمها أحد بنفسه إلا الله لا أنه لا يعلمها أحد من البشر أصلا 
لجواز أن يعلمها البعض ممن اصطفاه الله تعالى من -خلقه بتعليمه وإلهامه إياه كما في الغيب» 
فإنه تعالى قد خص يعلمه مع أن الأنبياء والأولياء يعلمونه بإلهامه تعالى وإن لم يعلموه 
بأنفسهم أوَّل المصنف ما روي عن الخلفاء وغيرهم وصرفه عن ظاهره حيث قال: *ولعلهم 
أرادوا» الخ ثم بين السبب الذي حمل الذاهبين إلى تأويل المتشابهات على ذلك فقال: (إذ 
يبعد الخطاب بما لا يفيدة فينبغي أن يكون معنى قولهم إنها سر استأثر الله تعالى بعلمه أنها 
رموز لم يقصد بها إفهام غير الرسول يي لا أنها لا يعلمها أحد سوى الله تعالى فإن الخطاب 
بمثله بعيد فلا وجه لحمله كلامهم على معنى مستلزم لذلك الخطاب البعيد. ثم إن المصنف 
لما فرغ من بيان أن هذه الفواتح أسماء وأنها من قبيل المعربات وأن سكون أواخرها لعدم 
العامل ومن بيان وجوه وقوعها فواتح السور من المقبول والمزيف والمسكوت عنه أراد الآن 
أن يذكر حكمها في الإعراب ال اه ثلائة على تقدير اسميتهاء وثلائة على 
تقدير إبقائها على معانيها الأصلية. والاحتمالات الثلاثئة الأول على ما ذكره بقوله: «فإن 
جعلتها اسماء الله تعالى أو القرآن أو السور كان لها حظ من الإعراب» سواء كانت معربة لفظا 
وذلك فيما يتأتى فيه الإعراب من الأسماء المفردة كص وق ونء أو الأسماء المتعددة التي 
مجموعها على زنة مفرد مثل يس 4 على وزن «قابيل»» فمن قرأها بالفتح على أن يكون 
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تون لم يقصد يها إفهام غيره» ]ذ يعد الخطات بها لا ينيد.. فإ قي اليماة ان 
تعالى أو القرآنٍ أو السَورٍ كان لها حظ من الإعراب» إما الرفمُ على الابتداء أوأ اليخبر أو 
النصبٌ بتقدير فعل القسم على طريقة: الله لأفعلن بالنصبء أو غيره كاذكر أو الجر “على 


ذلك الفتح نصبًا بإضمار الفعل ويكون خلوها عن التنوين لمنع صرفها باجتماع العلمية 
والتأنيث أو يكون ذلك الفتح جرًا في المنصرف على إضمار القسم أو محلا وذلك فيما لا 
يتأتى فيه الإعراب نحو #الم» 06 فإن مثل ذلك يحب أن يكون محكيًا على 
السكون ولا يجوز فيه الإعراب لأنه يستلزم أن يجعل ثلاثة أسماء فصاعذا اسمًا واحدًا وذلك 
غير موجود في الكلام العرب؛ أو يتأتى فيه ذلك ولكن لم يعرب بل يحكي على الحالة 
الوقفية سواء كان لم يغير عن سكونه أو غير بالتحريك للهرب من اجتماع الساكنين كصاد 
وقاف ونون فيمن قرأها بالكسر مطلقًا. وفي قراءة الفتح على وجه فإن كان ما بعدها صالحا 
لأن يكون مبتدأ وخبرًا يحمل على واحد منهما ويكون مع ما بعده كلامًا تامًا كما في قوله 
تعالى: #المذيك الكنبُ» [البقرة: ١غ‏ ؟] و#الَدَامّهُ لآ إِلّه إلا 4 [آل عمران: »١‏ ؟] 
و #علس بَلْكَ مَايْنتُ لْتربان وتاب مين » [النمل: ]١‏ إن قدر الخبر أو الميتدأ. 


قوله. (على طريقة: الله لأفعلن بالنصب) فإن تقديره أتسم بالله لأفعلن حذفت الباء 
بعدما أضمر الفعل فتعدى الفعل المضمر إلى الاسم المقسم بهء كما في قول ذي الرمة: 
ألا رب من قلبي له الله ناصح ومن قلبه لي في الظباء السوانح 
ويداوت 0 من الغل ولححوه ا أي رب ش*شخص 
اوااب اياي ايوق جود سوا وار اوسا 
ففعل ما ذكر وكال آحثر: 
أي أحلف بيمين الله أي بقوة عظمته . وقال آحنر: 
إذا ماالخيز تأدمه بلحم فذاك أمانة الله الشسريد 
أي أحلف بأمانة الله أن الخبز المأدوم باللحم هو الحقيق بأن يسمى ثريد إلا ما يتعارفه 
الجمهور من الخيز المكسور في المرقة ونحوها. وعن محمد بن الحسن رحمه الله أنه قال 
في كتاب الزيماب: وأمانة اله يكون يميئاء وسثل عن معلناه فقال: لا أدري. فكأنه وحد 
العرب يحلفون بأمانة الله فجعله يميئًا. وفي المعرب: أمانة الله من إضافة المصدر إلى 
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الفاعل. والأمين من صفات الله تعالى. والأدم والأدام ما يؤتدم به تقول منه أدم الخبز باللجم 
يأدمه بالكسر. والأدم الألفة والاتفاق تقول أدم الله بينهما يأدم أي أصلح وألفء وكذلك آدم 
الله بينهما فعل وأفعل بمعنى. وانتصاب أمانة الله تعالى على حذف حرف القسم وإعمال فعل 
القسم المضمر فيه أي وأمانة الله أو بأمانته قال صاحب الكشاف في المفصل: وتحذف الياب 
فيتصب المقسم به بالفعل المضمرء وأورد الأمثلة المذكورة وقال ابن الحاجب في الإيضاح : 
انتصب المقسم به بعد حذف الباء لأن مدخولها متعلق بفعل القسم لأن الحروف الجارة 
موضوعة لتعدية الفعل أو شيهه إلى الاسم بعدها حتى يكون المجرور بها مفعولاً به لذلك 
الفعل إلا أنه لا ينصبه لفظًا لمعارضة حرف الجر إياه وجميع الحروف الجارة مستوية الأقدام 
في هذا أي في كونها لتعدية الفعل القاصر عن المفعول إليه إلا أن الباء من بينها تختص يأنها 
قد تكون للتعدية على معنى أنها قد تنقل معنى الفعل وتغيره إلى معنى يقتضي التعدية إلى 
المفعول به كالهمزة والتضعيف نحو: ذهبت به وقت به أى أذهبته وأقمته. وإذا تقرر أن 
مدخول الباء القسمية متعلق بفعل القسم فإذا حذفت الباء بقى متعلق الفعل خاليًا عن المعارض 
له فيجب أن ينصب متعلقه بدليل قولك: كلمت زيد أو كلمت لزيدء واستغفرت الذنب 
واستغفرت من الذنب» وذلك مطرد في كلامهم إلا أنهم لم يحذفرها إلا مع حذف هذا 
الفعل فلا يقولون: حلفت الله ولا أقسمت الله بل يقولون: الله لأفعلن وهو قول الزمخشري» 
فيتتصب المقسم به الفعل المضمر. ثم قال الزمخشري: وتضمر أي الباء كما تضمر اللام في 
لاه أبوكِ وقال ابن الحاجب: يعني أنهم يخفضون المقسم به على إضمار حرف الخفض 
وإرادته موجودًا في التقدير كما يخفضون في قولهم: هلاه أبوك» وأصله «لله أبوك». وهناك 
ثلاث لامات فأضمر الأولى وهي الجارة فبقى لامان لام التعريف ولام الكلمة التى هي فاؤها 
على قول من يقول إن أصل اسم الله تعالى ١لاه؛‏ مصدر (لاه يليه ليها؛ ولاها إذ! احتجب 
وارتفع فإنه تعالى محجوب عن إدراك الأبصار ومرتقع عن كل شيء وعما لا يليق به. ولما 
كانت الأولى من تبنك اللامين ساكنة مدغمة في الثانية نزم الابتداء بالساكنة وهو متعذر 
فحذفت الأولى ضرورة فبقي «لاء أبوك» بالجر بالحرف المقدر لأن الخفض لا بد له من 
خافض ولا خافض :سوى الحرف المقدر فكذا مثل قولنا: «الله لأفعلن» بالجر لا خافض فيه 
أيضًا لا الحرف المقدر ولم يذكر المصنف مثالاً للجر على إضمار حرف القسم تنبيهًا على 
قلة وقوعه. والفرق بين الإضمار والحذف أن أثر المضمر باق ظاهر دون أئر المحذوف 
لكونه منسيًا. قوله: (أو غيره) عطف على فعل القسم أي أو بتقدير فعل غير فعل القسم كما 
ذكر. قوله: (أو الجر) عطف على النصب أو الرفع . 

حاشية محيي الدين/ ج /١‏ م ٠١‏ 


ل سورة البقرة/ الآية: ١‏ 


إضمار حرف القسم ويتأئى الإعرابٌ لفظًا. والحكايةٌ فيما كانت مفردةً أ موازِنّة لمفرد 
كحم فإنها كهابيل: والحكاية ليست إلا فيما عدا ذلك وسيعود إليه ذكره مفصلا إن 
شاء الله تعالى. وإن أبقيتها على معانيها فإن قذرت بالمؤلف من هذه الحروف7كان 
فى حيّز الرفع بالابتداء أو الخبر على ما مرّء وإن جعلتها مقسما بها يكون كل 


قوله: (ويتأتى الإعراب لفظا والحكاية الخ) لما ذكر أن هذه الفواتح أسماء معربة خالية 
عن الحركات الإعرابية بالفعل لعدم تركبها مع العامل وأنها على تقدير اسميتها سواء كانت 
أسماء الله تعالى أو القرآن أو السور كان لها حظ من الإعراب أما الرقع أو النصب أو الجر 
شرع في بيان أنها مع كونها ذا حظ من الإعراب لفظيًا كان أو محكيًا أي اسم منها يجوز فيه 
الأمران وهما الإعراب لفظًا والإعراب محلا بأن يكون الاسم محكيًا على السكون الأصلي 
وأي اسم يتعين كون إعرابه محكيًا بأن يكون نفسه محكيًا على السكون. والمراد من الحكاية 
أن يجاء باللفظ بعد نقله إلى العلمية على استيفاء صورة الأولى سواء كان اللفظ في الأصل 
جمله ثم جعل علمًا لرجل نحو تأبط شرًاة أو كان اللفظ في الأصل فعلاً أو اسمًا أو حرفا 
ثم جعل علمًا لنفسه كما في قولك: «ضرب؟ فعل ماض 7وزيد4؛ معرب منصرف و #من» 
حرف جرء فإن الألفاظ المذكورة فيها تحكي على صورها الأصلية بعد نقَلها إلى العلمية 
ليتجانس صورتا المعنى الأصل والمعنى والمتقول إليه. ووجه الحكاية واستيفاء الصور الأول 
في الفواتح أن أسماء الحروف كثر استعمالها معدودة ساكنة الإعجاز موقوفة حتى صارت هذه 
الحالة كأنها أصل فيها وما عداها عارض لها فلما جعلت أسماء للسور جوز حكايتها على 
تلك الهيئة الراسخة تنبيهًا على أن فيها نتيجة من ملاحظة الأصل لأن مسمياتها مركبة من 
مدلولاتها الأصلية أعني الحروف المبسوطة والمقصود من التسمية بها الإيقاظ والتنبيه على 
الإعجازء فلذلك جوزت الحكاية في هذه الأسماء حال كونها إعلامًا للسور ويتأتى فيها 
الإعراب اللفظي أيضًا إن كانت مغفردة كصاد وقاف ونونء أو أسماء متعددة عدة مجموعها 
على زنة مفرد كحم وطس ويس فإنها موازنة لقابيل وهابيل والحكاية ليس إلا فيما عدا ذلك 
أي فيما لا يتأتى فيه الإعراب اللفظي نحو «المر؛ و «كهيعص». فإن الإعراب لا يتأتى في 
مئله لأنه موقوف على اعتبار التركيب وجعل ما فوق الإسمين اسمًا واحدًا وذلك خروج عن 
قانون لغة العرب فإنه ليس في كلامهم جعل مثله اسمًا وأحدًا وتسمية السور به لا تتوقف 
على اعتبار التركيب فيه بل يكفي فيها كون ما فيه من الأسماء منئورة مسرودة على نمط 
التعداد وحيتئذ لا يمكن الإعراب اللفظي فيه بل تتعين الحكاية لأن ما جعل اسمًا للسور هو 
مجموع الأسماء المسرودة ولا خفاء فى امتناع إعراب عدة كلمات بإعراب واحد. قوله: 
(وإن) عطف على قوله: «فإن جعلتها أسماء الله؟. قوله: (وإن جعلتها مقسمًا بها يكون كل 
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كلمة منها منصوبًا أ مجرور: على اللغتين: في الله لأفعلن. وتكون جملة"قليمية بالفعل 
المقدر له. وإن جعلتها أبعافم كلمات أو أصوانا منزلة مَنزلة حروف التنبيه لج١يكين‏ لها 
محل من الإعرات كالبمل المبتدأة والمفردات المعدودة ويوقف عليها وقف التمام)إذا 
قدرت بحيث لا نحتاج إلى ما بعدهاء وليس شرء منها آية عند غير الكوفيين وأما عندهم 
ف #الم © فى مواقعها والمسر وكهيعص وطسم وطس ويس وحم أية وجحمعسق إيتان» 
والبواقي ليست بآيات وهذا توقيف لا مجال للقباس فيه . 

#ِذلِك الكتن»* وتلق انار إلى انان 1 بالمؤلف من هذه الحروف أو فسَر 
بالشوزة أن القز اناه فانه تهنا تكلم يع وتقهى أو وض سن المرسل إلى المرل إلبه ضار متباعةا 
كلمة منها منصوبًا) ينزع الجار وإيصال فعل القسم إليه أو مجرورًا بإضمار الجار فقوله تعالى: 
ص4 مثلاً تقديره #أقسم بصاده فلما حذف فعل القسم وحرفه بقي صاد منصوبًا أو مجرورًا 
على اللغتين في «الله لأفعلن؟ فعلى هذا ينبغي أن تككون الواو في قوله تعالى: مص وَآلمُرءَانٍ 
ذى اليك (صٌ: ]١‏ طتاّ والثران انسجيي» [3ّ: ]١‏ نت وَلقَرِ4 [القلم: ]١‏ للعطف لا 
للقسم لثلا يلزع الجمع بين قسمين على مقسم عليه واحد وهو مستكره عندهم ولا يلزم ذلك 
على تقدير كون الواو للعطف إلا أن المقسم به حينثذ يكون مجموع المعطوف والمعطوف 
عليه لا كل واحد منهما على حدة فلا يحتاج القسم إلا إلى جواب واحد لكون القسم واحدا 
فجعل الفواتح المذكورة منصوبة بفعل القسم المقدر مع جر ما عطف عليه مشكل لاستلزامه 
المخالفة بين المعطوف والمعطوف عليه في الإعراب. فيجب أن يحمل قوله: «وإن أبقيتهما 
على معانيها وجعلتها مقسمًا بها يكون كل كلمة منها منصوبًا على التقييد أي يكون منصويًا 
إن لم يمنع منه مائع وإلا تعين كونه مجرورًا بإضمار الجار فيكون نصب الفواتئح المقسم بها 
بإضمار فعل القسم مشروطا بأن لا يلزم منه اجتماع القسمين على جواب واحد وإن لزم منه 
ذلك تعين الجر. قوله: (أو أصواتا منزلة منزلة حروف التنبيه) كما قاله قطرب لم يكن لها 
محل من الإعراب للعدم وقوعها في حيز العامل حينئذ. قوله: (كالجمل المبتدأة والمفردات 
المعدودة) أي الواردة على نمط التعديد بلا تركيب أو رد مثالين ليطابق الممثل الذي هو 
الفواتح» فإن بعض الفواتح كالجملة في التركيب وبعضها كالمفرد في عدم التركيب. قوله: 
(ويوقف عليها وقف التمام إذا قدرت بحيث لا تحتاج إلى ما بعدها) الوقف قطع الكلمة عما 
بعدها وهو إما تام أو كاف أو ناقص لأنه إما أن يكون على كلام غير مفيد إلا بانضمام ما 
بعده إليه فهو قبيح ناقص؛ وإما على كلام مفيد فهو حسنء ثم إن كان لما بعده تعلق يما 
قبله في الإعراب فهو الكافي وإلا فهو التام. فالوقف على «بسم اللهة أو على ابسم الله 
الرحمن؛ كاف وعلى #بسم الله الرحمن الرحيم؛ تام وأما على مجرد #بسم» فهو ناقص قبيح 


ية 
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فعلم من هذا أن عدم احتياج الكلمة إلى ما بعدها إنما يثبت به عدم كون الوقف عللها من 
قبيل الوقف الناقص ولا يلزم منه أن يكون من قبيل الوقف التام لجواز كونه من الكافي. فإن 
ما يوقف عليه وقمًا كافيًا لا يحتاج إلى ما بعده أيضًا وإن كان ما بعده محتابجًا إلى ما قبله من 
حيث كونه تابعًا له فى الإعراب» وإنما يكون الوقف تامًا بشرطين: الأول كون الموقوف عليه 
مستقلاً بنفسه غير تابع لما قبله وقد تعرض المصنف لأحد الشرطين فلا بد من التعرض 
للآخر أيضًا ليتميز عن الكافي اللهم إلا أن يراد من الاحتياج التعلق بينهما بوجه. فإن جعلت 
الفواتح وحدها إخبارًا للمبتدءات المحذوفة إما بجعلهما أسماء السور أو القرآت أو بإبقائها 
على معانيها وتقديرها بالمؤلف من هذه الحروف أو جعلت مسرودة على نمط التعديد أو 
منصوبات بما ذكر أو جعلت مقسمًا بها محذوفات الأجوبة فالوقف عليها تام وإلا فغير تام. 
قوله: (وليس شيء منها آبة عند غير الكوفيين وأما عندهم فالم في مواقمها والمص وكهيعص 
وطسم وطس وحم ويس آية وحمعسق آيتان والبواقي ليست بآبات) قيل: فيه بحث لأن 
«الم» في سورة آل عمران لييست بآية عند الكوفيين. وقال الطيبي: والذي يعلم من كتاب 
المرشد هو أن الفواتح في السور كلها آيات عند الكوفيين من غير تفرقة بينها وكأنه اختلف 
الرواية عنهم» واختار المصنف ما هو الأصح منها. قوله: (وهذا توقيف) أي تعين بعض 
هذه الفواتح آية دون بعض ليس مبنيًا على اختيارنا حتى يقال إنه ترجيح بلا مرجح بل هو 
هبني على التوقيف هن قبل الشارع لا مجال للقياس فيهء فإن قيل: وقوع الخلاف بين الأثمة 
يدل على أن للقياس عجالاً فيه أجيب بأن مبنى الخلاف إنما هو صحة الرواية وعدمها فمن 
صح عنده رواية أن لفظ كذا آية قال بكونه آية ومن لا فلا. 


قوله: (ذلك إشارة إلى الم أن أول بالمؤلف من هذه الحروف أو فسر بالسورة أو 
القرآن) وإن أريد ب #الم» ما سوى ذلك من المحتملات مثل أن يكون اسمًا من أسماء الله 
تعالى أو يكون كل اسم بما فيه باقيًا على أصل معناه أو جعل مقسمًا به أو يكون أبعاض 
كلمات هي منها أو أصوانًا نزلت منزلة حرف التنبيه جيء بها للتنبيه على انقطاع كلام 
واستثناف آخرء أو يكون إشارة إلى مدد أقوام وآجال أو إلى أن العبد ينبغي أن يداوم على 
ذكر الله تعالى أو يكون سرًا استأثر الله بعلمه» فإن قوله تعالى: #ذلك» على جميع هذه 
التقادير لا يجوز أن يكون إشارة إلى قوله: «الم» لامتناع حمل الكتاب عليه. قوله: (فإنه 
لما تكلم به ونقضى أو وصل من المرسل إلى المرسل إليه صار متباعدًا) جواب عما يقال إن 
ذلك موضوع للإشارة إلى البعيد فكيف يشار به إلى «ألم» وهو قد ذكر آتقًا؟ وحاصله أنه 
فى حكم البعيد لوجهين: الأول أن المشار إليه من قبيل الكلام اللفظي الذي هو من 


سورة البقرة/ الآية: ” 144 


أشير إليه بما يشار به إلى البعد وتذكيره متى أريد ب #ألم# السورةٌ لتذكية(الكتاب» فإنه 
الأعراض السيالة الغير القارة الذات بحيث إن كل ما يوجد منه يتلاشى ويفمسل ويغيبكعن 
الحس والمتقضي الغائب في حكم البعيد فأشير إليه بما وضع للإشارة إلى البعيد يقال في 
الدعاء . 


فلا زال ما يهواه أقرب من غد ولا زال ما يأباه أبعد من أمس 


والثاني أنه لما وصل من المرسل الذي هو في أقصى مراتب الفوقية وعلو الشأن إلى 
المرسل إليه الذي لا يدانيه في تلك الرتبة صار بعيدًا عن المرسل فلذلك أشير إليه بما يشار 
به إلى البعيد. واعترض على الوجه الثاني بأن المرسل إليه هو النبي عليه الصلاة والسلام 
والإشارة بلفظ البعيد قد كانت ثابتة قبل وصول #الم» إليه» وأجيب بأن حاصل الوجه الثاني 
أنه أشير بلفظ «ذلك+ إلى المذكور آنمًا اعتبارًا بوصوله من المرسل إلى المرسل إليهء فإن 
القرآن نزل على أسلوب كلام البلغاء والبليغ إذا ألف كلامًا ما ليلقيه على غيره ويوصله إليه 
لاحظ في تركيبه وصوله إليه وما يدل كلامه عليه. وقال صاحب المفتاح في وجه الإشارة 
بلفظ البعيد إلى ما ذكر عن قريب: إنه أشير إليه بلفظ ذلك تنزيلاً لبعد درجة المشار إليه 
وبعد مكانة وعلو شأنه منزلة بعد المكان والمسافة كما يعطفون بكلمة «ثم» الموضوعة 
للتراخي الزمان للإشعار بتفاوت المراتب وبعدهاء فإن قلت: إذا كان «الم# اسمًا للسورة 
كيف صح الإخبار عنه بالكتاب: أجيب بأنه صح ذلك إما بأن يراد بالسورة الكتاب على 
طريق ذكر الجزء وإرادة الكل أو بأن يراد بالكتاب بعضه على طريق ذكر لفظ الكل وإرادة 
البعض منه. قيل: إن فسر «الم» بجميع القرآن كيف أشير إليه بذلك وهو غير موجود فضلا 
عن كونه مذكرًا أو مؤنئًا؟ أجيب بأنه صح ذلك تنزيلاً لمحقق الوقوع منزلة الواقع. قوله: 
(وتذكيره) يعني أن تذكير اسم الإشارة إذا أريد ب #الم» المؤلف أو القرآن ظاهر وأما إذا 
أريد به السورة فإنما هو بالنظر إلى أن ما هو خبر أو صفة له مذكر وهو الكتاب فإن المبتدأ 
والخبر وكذا الموصوف والصفة لما كانا عبارتين: عن شيء واحد ومتحدين صدقًا جاز إجراء 
الخبر على المبتدأ وحكم الصفة على الموصوف في التذكير والتأنيث» كما أجرى حكم اسم 
اكان» على لخبره في قولهم: «من كانت أمك؟ فإنه أنْثِ اسم «كان» وهو الضمير الراجع إلى 
خبره لتأنيث خبره وهو أمك». قال تعالى: «فلما رأى الشمس بازغة قال هذا ربي» ذكر 
المبندأ نظرًا إلى كون الخبر مذكرًا فكذا ذكر لفظ ذلك مع كونه إشارة إلى السورة لتذكير 
الكتاب والظاهر أنه لا حاجة إلى العذر في تذكير ذلك لأن المشار إليه بذلك لا يخلو إما أن 
يراد به مسمى «الم» أو اسم #الي» وكل واحد منهما ليس بمؤنث» أما المسمى فظاهر لأنه 
هو البعض المخصوص من الكلام المنزل المسمى بسورة البقرة كما أنه مسمى ب «الم» 
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بره أو صفحّه الذي هو هو أو إلى الكتاب فيكون فك والمراد به الكئاب الموعودذ 
إنزاله بتحو قوله تعالى: #إنَّ متلق عَتَدكَ َوْلَا تَِكًا4 [المزمل: 5] أو فى الكتب 
المتقدمة. وهو مصدر سمّي به المقعول للمبالغة. وقيل: فعال بني للمفعول كاللباشس) بم 


ومعلوم أنه ليس فيه تأنيث أصلاً؛ وأما اسم #الم» فهو أيضًا ليس بمؤنث كما أنه ليس 
بمشار إليه. نعم ذلك المسمى له اسم آخر وهو سورة البقرة وهو مؤنث إلا أن المذكور 
سابقًا ليس غهذا الاسم حتى يتوهم كونه 0 إليه بلفظ ذلك ويحتاج إلى الاعتذار في تذكير 
اسبم الإشارة؛ وبالجملة التذكير ههنا على مقتضى الظاهر فلا يرد عليه شيء إلا أن لفظ ذلك 
لما كان إشارة إلى المسمى ب #الم» وهو المنزل المخصص واشتهر بين الأمة عند إرادة 
تعيينه بسخصوصه أن يعبر عنه بسورة البقرة لوحظ كونه سورة في وضع العلم له فكان قوله: 
«الم» في قرة هذه السورة فورد أن بقال ذكر اسم إشارة والمشار إليه مؤنث فاحتيج إلى 
الاعتذار لذلك . 


قوله: (أو إلى الكتاب) عطف على قوله: (إلى الم؟ أي ويحتمل أن يكون ذلك إشارة 
إلى الكتاب فيكون الكتاب حينئذ صفة لذلك ويكون المراد به الكتاب الموعود إنزاله بما في 
السور التي نزلت قبل هذه السورة كقوله تعالى: #إنا سل عَلكَ هَوْلَا تَنًا© [المزمل: 0 
فإن. هذه الآية من آيات سورة المزمل وهي من السور التي نزلت في مبادىء الوحي وكقوله 
تعالى: وسَتَرِئك فلا تن [الأعلى: 5] وهي في سورة الأعلى وهي مكية وهذه السورة 
مدنية أو بما في الكتب المتقدمة كالتوراة والإنجيل فإن الله تعالى ذكر فيهما أنه سيبعث 
محمذًا ييه رسولاً وسيئزل عليه كتابًا وأن موسى وعيسى صلى الله عليهما وسلم أخبرا بذلك 
أمتهما من بني إسرائيل فقال تعالى: «الم ذلك الكتاب# أي الكتاب الذي أخبر الأنبياء 
المتقدمون بأن الله تعالى سينزله على النبي يله المبعوث من ولد اسمئعيل عليهم الصلاة 
والسلام. قوله: (وهو مصدر) أي الكتاب مصدر كالخطاب سمي به المكتوب للمبالغة في 
تعلق الكتابة به كضرب الأمير أي مضروبه بحيث صار كأنه نفس الضرب من جهة كمال تعلقه 
به. قوله: (فعال بني للمفعول كاللباس) اسم لما يلبس وعلى التقديرين يكون بمعنى 
المكتوب. إلا أنه على الأول مجاز على طرق تسمية المتعلق باسم ما تعلق به وعلى الثاني 
عبر به عن الكلام المنظوم عيارة قبل أن تنضم حروفه التي يتألف هو مها بعضها إلى بعيض 
في الخط تسمبة للشيء باسم ما يؤول إليه مع تحقق المناسبة بين المعنيين من حيث 
اشتمالهما على معنى الانضمام والاجتماع. فإن المنظوم عبارة مشتمل على معنى انضمام 
بعض الألفاظ مع بعض في اللفظ وكذا المنظوم في الخط. قال الراغب: الكتب ضم أديم 
إلى أديم بالخياطة في المتعارف وضم الحروف بعضها إلى بعض في الخطء وقد يقال ذلك 
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عبر به عن المنظوم عبارةً قبل أن يكتب لأنّه مما يكتبء وأصل الكشب”التجمع ومنه 
الكنيبة . 


١و‏ ريب فبه4 معناه: إنه لوضوحه وسطوع برهانه بحيث لا يرتاب العاقل بَعَي 
النظر الصحيح في كونه وحيًا بالمًا حذ الإعجازء لا أنْ أحذا لا يرتاب فيه. ألا ترى إلى 
للمضموم بعضها إلى بعض في اللفظ ولهذا سمي كتاب الله تعالى وإن لم يكتب كتابًا لقوله 
تعالى: «الم ذلك الكعاب# إلى هنا كلامه. قوله: (وأصل الكتب الجمع) يقال: كتبت 
الشيء إذا جمعتهء وسميت العسكر كتيبة لكونها جماعة مجتمعة؛ وسمي الكتاب كتابًا لكونه 
مسائل مجتمعة وعلوما جمة اجتمع بعضها مع بعض . 


قوله: (معناء إنه نوضوحه الخ) جواب عما يقال: كيف يصح نفي جنس الريب عنه مع 
كثرة المرتابين وكثرة المرتاب تستلزم كثرة الريب لأن المرتاب من قام به الارتياب وتحقق فرد 
ها من أفراد الريب ينافي نفي جنس الريب لأن تحقق الفرد يستلزم تحقق الجنس في ضمنه 
فلا يصح نفي جنس الريب؟ وتقرير الجواب أنه ليس المراد أنه لا يرتاب فيه أحد حتى يرد ما 
ذكر من كثرة المرتابين بل المراد أنه بلغ في حقية كونه من عند الله تعالى وسطوع برهانه 
الدالك على أنه وحي إلهي إلى حيث خرج عن كونه مظنة للريب فلا ينبغي لمرتاب أن يرتاب 
فيه. وحاصله أن المنفي ليس وجود الريب في نفسه ولا صدوره عن العاقل بل تعلقه 
استحقاقًا ولياقة فقوله: «بحيث لا يرتاب» خخير «إن» فى قوله: «إنه لوضوحه». قوله: (بعد 
النظر الصحيح) متعلق بقوله: هلا يرتاب» وكذا قوله: ٠في‏ كونه وحيًاء وقوله: «بالعًا حد 
الإعجاز» أي مرتبة هي الإعجاز على أن الإضافة بيانية خير ل ١كان»‏ أو صفة له. قالريب في 
كونه وحيًا معجرًا لم ينف مطلقًا بل نفى صدوره عمن يعتبر ارتيابه وهو العاقل الموصوف 
بالنظر الصحيحء وهذا النفي لا ينافيه صدور الريب عمن هو عديم العقل أو فاقد النظر لأن 
وجوب الريب منه بمنزلة العدم لأن ما لا يستند إلى الدليل لا عبرة به فهو كالمعدوم فظهر أن 
معنى نفي الريب عنه نفي كونه محلا له ومظنة لثبوته لا أن أحذا لا يرتاب فيه. ويؤيد كون 
معنى الآية ما ذكر لا نفي حقيقة الريب أصلاً قوله تعالى: «وَإِن حكُمْ في رَبْبٍ مما زلا عَلّ 
عَيْرِ» [البقرة: 17 الآية وذلك لأن كلمة (إن» تدل على جواز ارثئيابهم وكونه محتمل 
الوقوع منهم وهو ينافي القطع بانتفائه بالكلية فإنه لا يصح الحكم بانتفاء الشيء قطعًا مع 
احتمال وجوده فلو كان معنى الآية الحكم القطعي بأنه لا يرتاب فيه أحد أصلاً لكان قوله 
تعالى: «#وإن كنتم في ريب» مخالمًا لهذه الآية وهو باطل. وكلمة «ما» في قوله: اما أبعد 
الريب عنهم' نافية لا تعجبية أي لم ينف عنهم الارتياب فيه بل جوز صدوره منهم وأرشدهم 
إلى طريق إزالته وهو أن يجتهدوا في معارضة نجم من نجومه أي في معارضة خصة من 
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قوله تعالى: وَإِن كنم في رَبٍ ْنَا رلا عل عَبْئ» [البقرة: 17] الآيةأفِإنه ما أبِعَدَ 
اليب عنهم بل عرّفهم الطريق المُريمَ له وهو أن يجتهدوا في معارضة نجم من نجومه 
ويَبِذِلَوا فيها غاية جُهدهمء: حتى إذا عجزوا عنها تحقق لهم أن ليس فيه مجال للشبهّولا 
مدخل للرّيبة. وقيل: معتاه لا ريب فيه للمتقين» وهدى حال من الشمير المجرود 


حصصه وقطعة مما نزل منه. ومنه نجوم الكتابة لحصصها المؤداة في الأوقات المتفرقة» 
والنجم في الأصل الكوكب الطالع فتقل منه أولا إلى الوقت الذي يتعين يحسب طلوعه 
وغروبه على طريق إطلاق اسم السبب على المسبب ثم أطلق على ما حصل في الوقت على 
طريق ذكر المحل وإرادة الحال. وهذا المعنى هو المراد ههنا لأن المراد به الآية النازلة وقت 
اقتضاء الحاجة إياها. والجهد بضم الجيم الوسعة والطاقة ومجال الشبهة موضع جولانها. 
قوله: (وقيل: معناه لاا ريب فيه للمتقين) جواب ثان عما سبق من الإشكال الوارد على 
قوله: #لا ريب فيه» الدال على نفي الريب بجميع أفراده مع كثرة من يرتاب فيه. وتقريره 
أنه ليس المراد نفي الريب مطلقًا من جميع الخلق حتى يستلزم أن لا يرتاب فيه أحد أصلاً بل 
المراد نفيه بالنسبة إلى المتقين فقط فعلى هذا يكون قوله: للمتقين» خبر لا ريب فيه لا 
متعلقاً ب #هدى# ويكون «#هدى# حالاً من الضمير المجرور في قوله: #فيه» لا من 
المستتر في الظطرف لاقتضائه كون الريب هدى لأنه ضمير الريب ويكون فيه صفة للريب لا 
خبرًا لقوله: لا ريب# ولما ورد أن يقال: كيف يكون هدى حالاً من المجرور المعمول 
بكلمة «في مع أن العامل في ذي الحال يجب أن يكون عاملاً في الحال والحروف الجارة لا 
عمل لها في ذلك؟ دفعه بقوله: «والعامل في هدى الظرف الواقع صفة للمنفي» أي ما في 
الجار والمجرور من معنى الفعل الذي هو العامل في الضمير المجرور حقيقة كما مر في 
#غير المغضوب# من أن ابن كثير نصبه على الحال من الضمير المجرور في #أنعمت 
عليهم» وهو المعجرور فقط وأثر الجار إنما هو تعدية الفعل وإفضاؤه إلى الاسمء فكذلك 
ههنا فإن الضمير المجرور في لا ريب فيه منصوب المحل بعامل مقدر هو الواقع صفة 
للمنفي بحسب المعنى وجعل #هدى*# حالاً من ضمير القرآن إما على المبالغة في كوته هاديًا 
كأنه نفس الهداية أو على حذف مضاف أي حال كونه ذا هدى أو على وقوع المصدر موقع 
اسم الفاعل. وهكذا كل مصدر وقع خيرًا أو صفة أو حالاً فيه الاحتمالات الثلاث وأرجحها 
أولها. فقول المصنف: «الواقع صفة للمنفي؟ بيان لإعراب فيه على تقدير أن يكون #للمتقين»© 
خبر #لا» وتنبيه على أن العامل في الحال حقيقة هو العامل في ذلك الظرف لأنه الواقع صفة 
في الحقيقة لا نفس الظرف. ولم يرض المصنف بهذا الجواب لما فيه من الضعف من وجوه: 
الأول أن الغالب في الظرف الواقع بعد «لا* التي لنفي الجنس أن يكون خبرًا لا صفة 
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والعامل فيه الظرف الواقع صفة للمنفي. والرّيب في الأصل مصدر رَابَنِى الث إذا صل 
فيك الريبة. وهي قلق النفس واضطرابها سني به الشك لأنّه يُقَلِقُ النفس ويُزيل اللمأزيئة . 


للمنفي» والثاني أن المناسب لمقام المدح العموم لا الخصوص» والثالث أن فيه بعض نبوة 
عن وصل (الذين؟ (بالمتقين؟ إذ المعنى لا شك في حقية القرأن للمتقين المصدقين بحقيته 
ولا يخفى ما فيه. والرابع أن النفي بتوجه إلى القيد فيختل المعنى لأن انتفاء الريب عنه ليس 
بمقيد بشيء بل هو منفي عنه مطلعًا. قوله: (إذا حصل فيك الريبة) بتشديد حصل وكسر راء 
الريبة» وهي وإن اشتهرت في معنى الشك إلا أن معناها الأصلي قلق النفس واضطرابها يعني 
أن الريب في الأصل مصدر رابني الشيء أقلقني وجعلني مضطربًا. فالريب معناء تحصيل 
القلق وإفادة الاضطراب للنفس إلا أنه عدل عن معناه المصدري واستعمل في هذا الموضع 
ونظائره في معنى الشك لكونه سببا لقلق النفس واضطرابها على طريق إطلاق اسم المسبب 
وإرادة السبب» والشك وقوف النفس بين شيثين متقابلين بحيث لا ترجح أحدهما على الآخر 
فتقع في الاضطراب والحيرة. فقوله: «لأنهة أي الشك «يقلق النفس» إشارة إلى أن استعمال 
الريب في الشك مجاز من إطلاق اسم المسبب وإرادة السبب واستشهد بالحديث على أن 
الشك ليس معنى أصليًا للريب والريبة بل لهما معنى أصلي غير الشك لأنه لو اتحد معناهما 
لكان قوله عليه الصلاة والسلام: «فإن الشك ريبة» بمنزلة قولك: «فإن الأسد غضنفر» فإن 
معنى الحديث والله أعلم. تعليل الأهْر بترك ما يقلق النفس ذاهبًا إلى ما لا يقلقها كأنه قيل: 
أمرتك بترك ما يقلق قلبك لأن قلق قلب المؤمن وعدم استقراره إنما ينشأ من كون الشيء 
مشكوكا فيه غير حمق وثابت في نفسه فتى اضطراب قلبك في حق شيء كان ذلك إمارة كونه 
مشكوكا فيه أي غير حق في نفسه. وحكم عليه السلام بأن الشك ريبة للمبالغة في سببيته لها 
فإن الريبة المذكورة في الحديث ليست بمعنى الشك وإن اشتهرت فيه بل المراد بها معناها 
الحقيقي الأصلي. وكما استشهد بالحديث على أن الريبة غير الشك وإلا لم يكن في الكلام 
فائدة استشهد بجعل الريبة مقابلة للطمأنينة في الحديث المذكور على أن ذلك المعنى المغاير 
للشك قلق النفس واضطرابها. وفي الحواشي الشريفية: معنى الحديث دع ما يريبك أي 
يُلِقّك ذاهيًا إلى ما يطمئن به قلبك فإن كون الشك في نفسه مشكوكا فيه غير صحيح ريبة أي 
مما تقلق له النفس الزكية وتضطرب معه والصدق كونه صحيحًا صادقًا طمأنينة أي يطمئن 
القلب بسببه ويسكن أي إذا وجدت نفسك مضطربة في أمر فدعه وإذا وجدتها مطمئئة فيه 
فاستمسك به لأن اضطراب قلب المؤمن في شيء علامة كونه باطلء حلاً لأن يشك فيه 
وطمأنينته فيه علامة كونه حمقًّا وصدمًا. وقيل: معنى الحديث دع ما تشك فيه ذاهيًا إلى ما 
تعلمه فإن العمل بالمشكوك فيه يقتضي قلمًا وترددًا وفي ذلك مشقة بخلاف العمل بالمعلوم 
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وفي الحديثٌ دع ما يريك إلى ما لا يربك فإن الشكُ ريبة والصدق طَمأبييّةٌ . ومنه ريب 
الزمان لنوآثيه . 


«هدى لِنُنّقِينَ )4 يهديهم إلى الح والهُدَى في الأصل مصدرٌ كالسيِى 
والتقىء ومعناه الدلالة. وقيل: الدلالة المُوصلة إلى البغبّة لأنه عل مقابل الضلالة في 
فإنه يقتضي سكونًا وراحة. والأول أقوى وعبرة الكتاب له أوفق. قيل: إن المصنف اعتد في 
نقل متن الحديث على الزمخشري وإلا فالحديث في رواية الترمذي والنسائي سكذا: «فإن 
الصدق طماأئيئة والكذب ريبة» ولا يخفى أن صحة إحدى الروايتين لا تنافىي صحة الأخرى. 
قوله: (ومنه) أي من قبيل إطلاق الريب الذي هو في الأصل مصدر بمعنى تحصيل القلق 
وإفادة الاضطراب على عا سنيكون سيبًا له مثل إطلاقه على الشك على طريق إطلاق لفظ 
المصدر وإيقاعه موقع اسم الفاعل كما في قوله تعالى: #لا ريب فيه» فإن الريب في الأصل 
مصدر بمعنى قلق النفس واضطرابها وأريد به الشك الذي يورث ذلك الاضطراب ويكون سببا 
له. قوله: (ريب الزمان لنوائبه) أي مصائبه التي تقلق النفس وتزيل طماأنيتتها واستقرارهاء فإن 
الريب فيه مصدر في الأصل بمعنى اضطراب النفس وأريد به المصائب التي هي سبب 
الاضطراب . 


قوله: (يهديهم إلى الحق) إشارة إلى أن الهدى بمعنى الهادي والمرشد إلى طريق 
مستقيم وإن كان في الأصل مصدرًا كالسرى وهو السير في الليل يقال: سريت سرى وأسريت 
إسراء إذا سرت ليلاء فالسرى والإسراء بمعنى والثاني لغة أهل الحجاز. قوله: (ومعناه 
الدلالة) أطلق الدلالة للإشارة إلى أن الهدى والهداية في اللغة عبارتان عن الدلالة المجردة 


وقوله: #إِنا هَدَيْئَهُ أَلتِّلَ4 [الإنسان: *] ويحتمل أن تكون لام التعريف في الدلالة للعهد 
الخارجي والمعهود ما مر في سورة الفاتحة من أن الهداية دلالة بلطف وكون الدلالة ملتبسة 
باللطف إنما يكون بكون المدلول عليه خيرًا ثافعًا فيكون معناه مجرد الدلالة على بغية 
المدلول ومطلوبه من غير أن يعتبر في مفهومه الوصول إلى المطلوب. وقيل: معثاه الدلالة 
. الموصلة إلى البغية أي الدلالة على المطلوب بحيث تستازم حصول المطلوب فيكون الوصول 
إلى المطلوب معتبرًا في مفهومه. واستدل عليه بوجهين: الأول أن الهدى مقابل للضلال 
لقوله تعالى: «أرْلَيِكَ الَدِنَ أَشْتَرَنًا الصْمَكة بانْهُدَئْ [البقرة: 6١؟١]‏ وقوله: 8وَإبَاً أَوّ 
إِيَاكُمْ لَمَلَ حُدَّى أو في صَدَلٍ مين [سبا: 4؟] ولا شك أن الخيبة وعدم الوصول إلى 
المطلوب معتير في مفهوم الضلال فلو لم يعتبر الوصول إليه في مفهوم الهدى لم يصح 
التقابل لجواز اجتماعهما في الدلالة الغير الموصلة:؛ والثاني أن الهدى يستعمل في مقام 
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قوله تعالى: #إنك نعلى هدى أو فى ضلال مبين#"'' ولأنه لا يقال معدي إلا لمن 
اهتدى إلى المطنوب. واختصاطه بالمتقين لأنهم المهتدون به والمنتفعون بنصنيهء. وإن 
كانت دلالته عامة لكل ناظر من مسلم أو كافر وبهذا الاعتبار قال تعالى: #هدق 
المدح كالمهدي فيجب أن يعتبر في مقهومه الوصول إلى المطلوب بل إن كان معناه من دل 
على المطلوب مطلقًا لم يكن مدحًا لأن من دل على المطلوب ولم يصل إليه كان محرومًا 
منه فهو مذمومء فكيف يستحق المدح؟ وعورض هذان الدليلان بقوله تعالى: «يَأمَا تمد 
فَهدَيتهم 4 [فصلت: ؟١]‏ فإته تعالى أثبت هداه في حقهم مع عدم الاهتداء لقوله تعالى: 
« فَسْتَحَيوا ألْتَى علق الفدئة [فصلت: ]١17‏ أي آثروه عليه وأجيب بأن المراد بقوله 
#فهديناهم4 إثئبات الهداية اللغوية وهو الدلالة المجردة على ما يوصل إلى المطلوب 
وتمكينهم من الاهتداء بسبب إزاحة العلل وإفاضة أسباب الاهتذاء يبعث الرسل ونصب 
الدلائل وهي وإن لم تكن هداية حقيقة إلا أنها سميت هداية تنزيلاً لتمكنهم من الوصول إلى 
البغية منزلة حقيقة الوصول إليهاء وقرينة الممجاز قوله: #فاستحبوا العمى على الهدى» أي 
بدلو! العمى بالهدى إعراضًا عن الهدى واستحيابًا للعمى كما في قوله تعالى: #أولئك الذين 
اشتروا الضلالة بالهدى # . قوله: (واختصاصه بالمتقين) جواب عما يرد على قوله: #يهدىي 
المتقين إلى الحق ويدلهم عليه ويرشنهم إليه وتقرير السؤال أن الكتاب المذكور دال وهاد 
لكل من نظر فيه من المتقي وغيره. فما وجه تخصيص الهدى المفسر بالدلالة بالمتقين إذ قيل 
«للمتقين» باللام المفيدة لمعنى الاختصاص؟ وأجاب عنه بوجهين: الأول أن المتقين 
وغيرهم مستوون في كون الكتاب دليلا وهاديًا لهم لأن الهداية ثابتة له لذاته وما نيت للشيء 
لذاته لا يختلف باختلاف النسب والإضافات إلا أن المتقين خصوا بالذكر لمزيد تعلق الهدى 
بهم من حيث إنهم المنتفعون به دون غيرهم. قوله: (بنصبه) أي بنصب الله تعالى إياه دليلة 
على ذلك. 

قوله: (وبها؛ الاعار» أي باعتبار عموم دلالته لكل ناظر من مسلم أو كافر. قيل: 
«هدى للناس *# من غير تخصيص الناس ببعض دون بعض فباعتبار عموم دلالته للفريقين 
جميعًا قال تعالى في حقه: #هده. للناس # وباعتيار كون الانتفاع مختصًا بالمتقين قال: ههنا 
هدى للمتقين فظهر وجه التوفيق بين الآيتين. والوجه الثاني من وجهي الجواب يرجع بحسب 
الظاهر إلى الوجه الأول لأن من صقل عقله واستعمله في تفكر الدلائل المنصوية لتحقَية 
الحق وإبطال الباطل هو من صان قلبه عن تطرق الشبهات الزائفة والاعتقادات الفاسذة إليه؛ 


.]14 كذا في الأصلء وصواب الآية «وإنًا وإياكم لعلى هدى أر في ضلال مبين» [سبأ:‎ )1١( 
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نكساس4 [البقرة: ]١80‏ أو لأنه لا ينتفع بالتأمل فيه إلا من صَقل العقل واشئعمله في تدبر 
الآيات والنظر فى المعجزات وتعرّف النبوات لأنه كالغذاء الصالح تلحفظ الصخةى فإنه لا 
يجلب نفعًا ما لم تكن الصحمة حاصلة؛ وعلى هذا قوله تعالى: #وَبَثَلُ من القرءان ما هو 


وهو المراد بالمتقي الذي يتوقى العذاب المشلد بالتبري من الشرك فصار ما ذكره في 
الوجه الثاني في قوة أن يقالء أو لأنه لا ينتفع بالتأمل فيه إلا المتقون وهو الوجه 
الأول بعينه والظاهر أن هذا المعنى ليس بمراد للمصنف. بل الفرق بين الوجهين أن 
محصول الوجه الأول أن دلالة الكتاب وإن كانت عامة لكل ناظر من مسلم أو كافر 
إلا أنه نزلت دلالته في حق الكاقر مئزلة العدم لعدم انتفاعه» ومحصول الوجه الثاني لا 
نسلم أن دلالته عامة لكل ناظر وإنما هو حجة ودليل بالنسبة إلى المسلم المصدق 
بوحدانية الله تعالى واتصافه بجميع ما يليق بالألوهية ويصدق رسول الله يِه في دعوى 
النبوة وذلك إنما يكون بأن صقل عقله عما يمنعه من درك الحق والوصول إليه 
واستعمله في التفكر فيما نصبه الله تعالى من الدلائل الدالة على وجود وحدائيته وعظمته 
وكبريائه وفي النظر في المعجزات الدالة على حقية أمر نبوته عليه الصلاة والسلام وصدقه 
ل قوف لخر فمن صقل عقله على الوجه المذكور واستعمله في تحصيل العقائد 
الصحيحة في حق المبدأ والمعاد وتعرف دلائل النبوة يكون القرآن هدى في حقه يرشده 
إلى الصراط المستقيم في التدين بالأحكام وتمييز الحلال من الحرامء فالقرآن إنما يكون 
هدى بالنسبة إلى المتقين من الكفر وما يؤدي إليه من العذاب المخلد ينتفعون به في 
تحصيل سائر هراكب التقوى. وإنما قلنا إنه هدى للمتقين من الكفر خاصة لأنه كالغذاء 
الصالح لحفظ الصحة فإنه إنما ينتفع به بعد تحقق تحقق أصل الصحة فإنه من فسد مزاجه 
بالكلية لا يفيده العلاج بل يضره لأن الدواء المفيد والغذاء الصالح في نفسه يزيده مرضا 
لسوء مزاجه واشتداد أمراضه فإن غلبة الأخلاط الردية تحول الدواء النافع خلطا فاسدًا 
فنتجعله مددًا لهلاكه كما قال تعالى: #ويترل من الفرءان ما هو سْقَاء ورححة ا ولا 
بَزِيدُ أَلقَالِيينَ إِلَّا حَسَارَاة [الإسراء: 87] فلما كان القرآن كالغذاء الصالح لحفظ الصحة 
كان بحيث لا ينتفع به إلا بعد حصول الصحة للروح وهو الإيمان بالله وكتبه ورسله 
واليوم الآخر فإن الإيمان بالنسبة إلى الروح بمنزلة الصحة للجسد من حيث إصلاح 
الأجساد يكون بالصحة فكذا صلاح الأرواح يكون بالإيمان» والغذاء الصالح لا يجلب 
نفع الجسد ما لم تكن الصحة حاصلة له فكذلك الكتاب لا يجلب نفع للروح ما لم يكن 
الإيمات حاصلاً له. قال الإمام الرازي رحمه الله: فإن قيل: كيف يكون الكتاب المذكور 
هدى على الإطلاق مع أن كل ما يتوقف كون القرآن حجة على صحته لا يكون القرآن هدى 
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شناة نغ إلنؤبين ولا 2 لطي لأ بحمانا6 [الأسراة: 18 .ولا يدي فيحن 
المجمل والمتشابه في كونه هدى لما لم ينفك عن بيان تعيّن المراد منه. والمتقي اسم 
فاعل من كولهم وفاه فاتقى؛ والوقاية قرط الصيانة وهو فى عرف الشرع أسم لهرة يع 
في حقه فلا يكون القرآن هدى في معرفة ذات الله تعالى وصفاته ومعرفة النبوةء ولا شك أن 
هذه أشرف المطالب فإذا لم يكن القرآن هدى فيها فكيف جعله الله تعالى هدى على 
الإطلاق؟ ثم أجاب عنه بقوله: ليس من شرط كونه هدى أن يكون هدى في كل شيء بل 
يكفي فيه أن يكون هدى في حن بعض الأشياء مثل أن يكون هدى في تعريف الشرائع 
والأحكام وأن يكون هدى في تأكيد ما في العقول. قوله: (ولا يقدح ها فيه من المحمل 
والمتشابه) جواب عما يقال: كيف وصف القران كله بأنه هدى؟ وفيه مجمل ومتشابه وهما لا 
يدلان على المطتوب بلا بيان من جهة العقل أو السمع فيكون الهدى في الحقيقة ذلك 
المبين. وكلمة ١ما»‏ في قوله: ١لما‏ لم ينفك عن بيان تعين المراد منه» مصدرية أي لعدم 
انفكاك ما فيه من المجمل والمتشابه عن بيان تعين المراد منه. وذلك البيان إما دلالة العقل 
أو دلالة السمع فصار القرآن كله هدى إما بنفسه كالمحكمات منه أو بواسطة دلالة العقل أو 
ورود السمع كالمجمل والمتشابه» ولما كان فائدة كل واححد من العقل والسمع بيان المراد منه 
لم يكن هدى في نفسه في حق الحكم المستفاد من المجمل والمتشابه وإنما يكون كذلك أن 
لو أفاد ابتداء ما يفيده الكتاب. قوله: (وقاه فانقى) إشارة إلى أن 'اتفى؟ ١انتعل»‏ من :وقى» 
وأن *قاءهة واو في الأصل فقلبت الواو تاء وأدغمت في ناء ١افتعل».‏ والوقاية في اللغة فرط 
الصيانة مطلقًا أي أي شيء كان؛ ومنه فرس واق إذا وقى حافره أن يصيبه أدنى شيء يؤذيه . 
وفي عرف أهل الشرع هي الصيانة عما يضره في الآخرة لا مطلق الصيانة. واختلف في أنه 
هل تدخل الصيانة عن الصغائر في مفهوم التقوى؟ ققال بعضهم: تدخل بناء على أن الصغائر 
مما نضر في الأخرة وقد اعتبر في مفهوم التقوى الصيانة عما يضر فيها ولا نزاع في وجوب 
التوبة عن الصغائر أيضًا إنما النزاع في أنه إذا لم يتق الصغائر هل يستحق لأن يسمى باسم 
المتقي أم لا؟ وقال آخرون: لا يدخل الاجتناب عن الصغائر في مفهوم التقوى لأنها تقع 
مكفرة من مجتنب الكبائر وهو قول المعتزلة» لأن الاجتناب عن الكبيرة ليس بموجب لتكفير 
الصغيرة عندنا بل أمر كل واحد من الصغائر والكبائر موكول إلى الله تعالى إن شاء عذب وإن 
شاء عفا. وقول المصنف: :عند قوم» إشارة إلى أن المختار أن الاجتنئاب عن الصغائر لا 
يعتبر في مفهوم التقوى وأن مرتكبها لا يخرج من زمرة المتقين بسبب ارتكابها وإلا فيخرج 
الأنبياء عليهم الصلاة والسلام عنهم لأن الجمهور على أن الأنبياء غير معصومين منها ولو بعد 
البعئة» ويؤيده ما روي عن ابن عباس رضي الله عنهما أنه قال: المتقي من يتقي الشرك 
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نفسه هما يضرّه في الآخرة. وله ثلاث مراتب: الأولى التوقي من "العذاب المخلد 
بالتبري من الشرك وعليه قوله تعالى: هوَلْرْمَهُمَ يمد م4 [الفتح: 875 والثانية 
التعلي عن كلها يوم مرافعل أركراء ص الصعائر عند دوم رقن العتعار 00 
التقوى في الشرع والمعنى بقوله تعالى: ظوَلوْ أن أَهْل الشر َامَنوا وأتَقوا» 
[الأعراف: 55] والثالثة أن يتنزه عما يُشغْل سِره عن الحق ويُتبَثّل إليه بِشْرّاشِره وهو 
التقوى الحقيقى المطلوب بقوله: انما ألَهَ حَنَّ ثَقَلِه4 [آل عمران: 1٠١7‏ وقد فُسَر 
قوله: هذى لي ههنا على الأوجه الثلاثة. واعلم أنْ الآية تحتمل أوجهًا من 
الإعراب أن يكون [الم] مبتدأ على أنه اسم القرآن أو السورة أو مِعَذَرٌ بالمؤلف منهاء 
وذلك حْيرُه وإن كان أخص من المؤلّف مطلمًا. والأصل أنْ الأخص لا يحمل على 


والكبائر والفواحش. وعليه قوله تعالى: وَألرَمَهُرْ مد ألَتْرىْ» [الفتح: 11] فإن المراد 
بها كلمة التوحيد وهي كلمة لا إلله إلا الله فلولا أن الاتقاء عن الشرك كاف في التقوى لما 
سمى كلمة التوحيد بكلمة التقوى 

قوله: (وهو المتعارف») أي التجنب المذكور هو 00 و ا 0 عند 
عطف قوله: «#واتقوا» على قوله: #إآمنوا# دليل واضح 7 9 الاتقاء عن ادال لا يكفي 
في الاتصاف بالتقوى بل لا بد معه من الاتقاء عما يؤثم بإتيان الطاعات المأمور بها 
والاجتناب عن المعاصي. قوله: (ويتبتل إليه بشراشره) أي ينقطع عما سوى الحق تعالى 
متوجها إليه بكليته وهذه المرتبة من التقوى تقوى أخص الخواص» والمرتبة الثانية منها تقؤي 
الخواصء. والمرتبة الأولى تقوّي العوام. وفي الصحاح: التبتل الانقطاع عن الدنيا إلى الله 
تعالىء وكذلك التبتيل ومنه قوله تعالى: ##وسْثْل إِلْهِ تيِيلا» [المرمل: 8]. قوله: (وقد فسر 
قوله تعالى هدى للمتقين ههنا على الأوجه الثلاثة) فمعناه على الأول: ذلك هدى للذين 
يتقون عن الشرك باعتقادهم لمضمون كلمتي الشهادة» وعلى الثاني هدى للذين يتقون 
بالتجنب عن كل ما يؤثم من فعل أن ترك حتى الصغائر عند فرم؛ وعلى الثالث للذين يتقون 
بشراشرهم عن كل ما يشغلهم عن الحق ويتوجهون بكليتهم نحوه وينقطعون عما سواه. 
قوله: (على أنه اسم القرآن أو السورة أو مقدر بالمؤلف) لم يذكر سائر الاحتمالات السابقة 
لأنه إذا كان من أسماء الله تعالى وكان كل اسم مما فيه باقيًا على أصل معناه أو جعل مقسمًا 
به يكون له حظ من الإعراب» إلا أنه لا يكون مبتدأ وإن كان ما فيه من الأسماء أي أسماء 
الحروف هي أبعاض كلمات معيئة أو أصوانًا منزلة منزلة حروف التنبيه لم يكن له محل من 
الإعراب فضلاً عن أن يكون مبتدأ. قوله: (وإن كان أخص من المؤلف مطلقًا) متصل بقوله : 
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ل عمسي سا سيد ببسم سا و ا ية سن ل جور و م سي لس من عه سر د : لاح لس ص ب امسو سيو جص ميو سالا واد اعد وك يبيل بابح ا ايك يكيس ع ل تت 


5 ا 0 5 6 0 ١‏ الل 1 1 8 ع 
الاعم 3 اللي نه 'ي لضفه انكامل لي بادكة الا اقصضبى درجات المبعواجة ومرائب 
لماي ال م ل ا وا ع مفو حو ا مم د لقم 
. هته 2 ! تعب اسبا "قرب اكه ال بامسطاء ا ياشو أن ] لسر[ ا ممقلا ضيح ا ووقاه وذلك يمرا ]ا 0 
ل : والحتاب ادع الاو معي ل المتبية: لوبت ونه معئى مرا متصو سب المهكام 
0 3 .0 : 0 1 . مو اي 3 نيا 
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ذلك خبر الم؟ على تقدير أن يكون مؤولاً بالمؤلف متها كأنه جواب عما يتوهم من أن ذلك 
الكتاب كيف يكون خبرًا عن *الم» على تقدير كونه مؤولاً بالمؤلف منها مع أن ذلك 
الكتاب أخص مطلمًا من المؤلف منها. والأصل أن الأخص لا يحمل على الأعم فلا يقال 
مثلاً: الإنسان ذلك الرجل لأن معتى القضية الجملية أن يكون ما يصدق عليه عنوان 
الموضوع متصمًا بمفهوم المحمول؛» وهذا المعنى إنما يصدق على تقدير أن يكون عنوان 
الموضوع مساويا لمفهوم المحمول أو أخص منه إذ لو كان أعم منه لما صدق أن يقال مثلا : 
ما يصدق عليه الحيوان إنسان إذ من أفراد الحيوان ما ليس بإنسان تحقيقًا لعمومه. قوله: 
(لأن المراد به السؤئف الكامل) تعليل لقوله: «وذلك خبره» وإزالة لما فيه من الاستبعاد. يعتى 
أن المراد ب «الم؟ المقدر بالمؤلف ليس مطلق المؤلف ليعم حتى لا يصح الحمل بل المراد 
منه المؤلف الكامل فيتساويان» كما إذا قيل: الإنسان ذلك الرجل ولولا هذا التأويل للم 
حمل الأخص على الأعم وهو خلاف الأصل. ووجه حمل قوله تعالى: #ذلك الكتاس»ه 
على #الم المفسر بالقرآن أو المؤلف الكامل في تأليفه ظاهر وأما وجه حمله على #الم* 
المفسر بالسورة فما مر من صحة إطلاق الكتاب على الكل والبعض بالاشتراك كصحة إطلاق 
القرآن عليهما كما في قول الجن: #إنا شعن تنان مما [الجن: 1١‏ ولم يسمعوا إلا بعضه. 
ولما فرغ من الأول من وجوه إعراب الآية وهو أن يكون ##الم مبتداً و #ذلك* خيره 
و #إالكتاب* صفة ذلك شرع في ذكر الوجه الثاني من وجوه إعرابها فقال: «وأن يكون الم 
خبر مبتدأ محذوف؛ أي هذه السورة المعروقة بكمال البلاغة والهداية أو هذا القرآن المعروف 
بها مسماة بهذا الاسم أو مسمى به أو مؤلفة من جنس هذه الحروف التى ألفوا منها كلامهمء 
والمقصود من الإخبار بمضمون هذه الجملة التحدي وإلزام الحجة عليهم وتبكيتهم بإثبات أن 
القران وحي إلهي لا كلام البشر وإلا لما عجزوا عن الإتيان بمثله مع كونه مؤلمًا مما يركبون 
منه كلامهمء وقوله تعالى: .© خير ثانٍ للمبتدأ المحذوف أو بدل من الخبر الأول وهو 
#الم» و 1*8 .2 صفة ذلك على التقديرين» ويمجوز أن يكون #ذلك# مبتدأ 
و #الكتاب* خيره والجملة خيرًا بعد خبر للمبتدأ المحذوف أو بدلا من الخبر المفرد. 


قوله: (وزرب: ض المشهورة) أي في القراءة المشهورة بين القراء هبني لما تقرر من أن 
اسم ١لا‏ التى لنفي الجئس إذا كان نكرة مفردة يبنى على ما ينصب به لتضمئه معئى الحرف 
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على أنه اسم لا النافية للجنس العاملة عمل إن لأنها نقيضئُها ولازمة للآميماء لزومها. 
وفي قراءة أبي الشّْعنَاءِ مرفوع بلا التي بمعنى ليس وفيه خبرًه ولم يقدم كما قدم_في قوله 


المشهورة» عن قراءة أبي الشعئاء وهو تابعي مشهور اسمه سليم بن أسود فإنه قرأ «لا رينج» 
مرفوعًا منوئاء والفرق بين القراءتين أن القراءة المشهورة نص في الاستغراق لانتقاء الريب 
بالكلية: وغير المشهورة مجوزة. ويبان ذلك أن المشهورة تفيد نفي الجنس أي الحقيقة ونفي 
الحقيقة يستلزم نفي أفرادها بأسرها إذ لو ثبت شيء منها كانت الحقيقة ثابتة في ضمنه ولم 
يكن نفي الجنس صحيحًاء ولما كان نفي الجنس مستلزمًا لنفى جميع أفراده ثبت أن القراءة 
المشهورة نص في الاستغراق موجبة لهء فإذا قيل: لا رجل في الدار مثلا بفتح اللام لم 
يصح أن يقال: بل رجلان أو رجال» بخلاف القراءة الغير المشهورة فإنها مجوزة للاستغراق 
وليست بنص فيه وإن كان مدلولها الظاهر للاستغراق. وذلك أن المتبادر من النكرة المنونة 
هو فرد لا بعينه ونفيه مع نفي الماهية متسويان فيكون مستلزمًا لنفي جميع أفراد الحقيقة وهو 
معنى الاستغراق وأما كونها محتملة لمعنى آخر غير الاستغراق فلأنه قد يقصد بذلك نفي 
معنى الوحدة فقطء فإن اسم الجنس المنون حامل لمعنيين الوحدة العارضة للمعنى الجنسي 
ونفس المعنى الجنسي فإذا وقع في سياق النور ربما يكون المقصود نفي معلى الوحدة فقط 
من غير أن يلاحظ تعلق النفي بأصل المعنى الجنسي فيقال حينئذ: لا رجل في الدار بل 
رجلان على معنى أن الجنس موصوف بالتعدد لا بالوحدة. فلذلك قيل: (لا» النافية على 
قسمين: قسم ينفي به الجنس وهو يعمل عمل إن" لمناسبة لهما في إفادة التحقيق فإن «لا؛ 
النافية لتحقيق النفي كما أن (إن؟ لتحقيق الإثبات وفي أن كل واحد منهما لازم للاسم لا 
يدخل إلا عليه بخلاف «لا4 التى بمعنى اليس» فإنها لا تعمل عمل ليس عند بني تميم 
لدخولها على القبيلين» وقسم ينفي به الوحدة ويعمل حينئذ عمل اليس4. قوله: (وفيه خبره) 
أي لفظ فيه خبر #لا ريب» سواء كان «لا؛ لنفي الجنس أو بمعنى #ليس؟ غير أن فيه مرفوع 
المحل على الأول ومنصوب المحل على الثاني. قوله: (ولم يقدم) أي لم يقدم لفظ فيه 
على (اريبة بأن يقال: لا فيه ريب كما قيل: دلا فا ع [الصافات: /ا2] أي لا فيها 
غائلة الصداع يدل عليه قوله تعالى في موضع آخر: لا يَصَّدَّعُونَ عنبَاك [الواقعة: ]١9‏ وقيل: 
معناه لا تغتال عقولهم أي لا تذهب بها كخمور الدنيا. يعني أنه لم يقدم الظرف في هذه 
الآية كما قدم في قوله تعالى: لا فيها غول» لأن تقديم ما حقه التأخير يكون للتخصيص 
غالبًا وهو غير مناسب في هذا المقامء لأنه لو قدم الظرف لفهم أن انتفاء الريب مميختص 
بذلك الكتاب من بين سائر الكتب كما فهم من تقديم الظرف في قوله تعالى: لا فيها 
غول4 أن انتفاء الغرل مختص بخمور الجنة إشارة إلى أن خمور الدنيا فيها غول. وتخصيص 


سورة القرة/ الأية: ” 1" 


تعالى : <لا ها عَوْل 4 [الصافات: 27] لأنه لم يقصد تخصيص نفي الريجخ به من بين 
سائر الكتب كما قصد ثمّةء أو صفته. وللمتقين خبرُء: وهدى نصب على الحال5أو الخبر 
محذوف كما في لا ضير. ولذلك ويف على ريب على أن فيه خبر هدى قدم “عليه 
لتنكيرهء والتقدير لا ريب فيه فيه هدى. وأن يكون ذلك مبتدأ والكتابُ خيره على معني 
: انتفاء الريب بذلك الكتاب رذا على من لا يخصصه به غير مناسب لهذا المقام إذ لا نزاع في 
ذلك بل المقصود بيان أن القرآن وحي إلهي لا ينبغي لأحد أن يرتاب فيه تجهيلا وتوبيحًا 
لمن ارتاب فيه بحصر حاله في أحد أمرين» وهو كونه عديم العقل أو فاقد النظر والتأمل فلا 
اعتبار لريبه. قوله: (أو صفته) عطف على قوله: «خبره؟ في قوله: «وفيه خبره» وفيه تفكيك 
الضمير لأن ضمير صفته اللريب» وضمير خبره لفظ ١لاء‏ في لا ريب» على التقديرين أي 
سواء كانت لنفي الجنس أو مشبهة ب «ليس» وكذا ضمير خبره في قوله: «وللمتقين خبره» أي 
خبر هلا* فلو قيل: أو صفة بدون الضمير لكان أوجه يعني على تقدير أن يكون فيه صمة 
«للريب» يكون الخبر حينئذ «للمتقين؟ والتقدير لا ريب كائنًا فيه حاصل للمتقين حال كونه ذا 
هدى أو هاديًا أو ليس ريب كائن فيه حاصلاً للمتقين هاديًا أو ذا هدى. قوله: (أو الخبر 
محذورف) عطف على قوله: اوفيه خبره» أي ويحتمل أن يكون خبر «لا» سواء كانت لنفي 
الجنس أو تفع لص محذوفا وهو فيه المقدر. فإن بني تميم لا يكادون يذكرون خيرها 
فيقولون مثلاً : لا ضير أي لا بأس أي لا ضرر فيه أو عليه أو علينا على حسب اقتضاء 
المقام واختلافهء فحينثذ يكون الوقف على لا ريب# تامًا لتمام الكلام بالخبر المقدر 
بخلاف ما إذا كان الخبر هو «فيهة المذكور فإن الوقف على 9لا ريب© حينئذ لا يكون حسنًا 
بل يكون قبِيحًَا ناقصًا لكونه على كلام غير مفيد لأنه لا يفيد بدون «فيه» المذكورء ذكر في 
حبر 3لاة ثلاثة أوجه: الأول أن حخيره الفيهة والثاني أن خبره اللمتقين' "وفيه) صفة #ريب» 
وه«هدى» حالء والثالث أن يكون خبره محذوفًا وهو «فيه» والتقدير: لا ريب فيه فيه هدى 
للمتقين وحذف خبر «لا2 كثير نحو: لا بأس ولا ضيره وقد يحذفف اسمها ويبقى خبرها 
نحو: لا عليك أي لا بأس عليك. قوله: (ندم عليه لتنكيره) يعني أن المبتدأ لما كان نكرة 
قدم خبره عليه لتتخصص به النكرة الواقعة مبتدأ كما في نحو: في الدار رجل وهذا الوجه 
يستلزم أن لا يكون الكتاب نفسه هدى بل يكون ظرفًا للمهدي» فالوجه الأول أولى لأنه أبلغ 
وقد يكون في القرآن نفسه نور وهدى» والوجه الثالث من وجوه إعراب الاية ما ذكره بقوله : 
«وأن يكون ذلك مبتدأ» أي مبتدأ ثائيًا لأنه معطوف على قوله: «في الوجه الأول وذلك خيره؛ 
لأن الوجه الثالث مبني على أن يكون #الم» مبتدأ كما في الوجه الأول بقرينة قوله في أواخر 
هذا الوجه: «والجملة خبر الم» وتقرير هذا الوجه أن «الم» مبتدأ و #«#ذلك» مبتدأ ثان 
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نه الكتاب الكامل الذي يستأهل أن يسمّى كتابًا أو صفته وما بعده حَبْوّة والجملة خبر 
[الَجّ]. أو يكون [الج) خبر مبتدأ محذوف والأولى أن يقال إنها أربع جمَل مُتنَاسِقَة تَُرّر 


و #الكتاب» خبره ولما ورد أن تعريف الخبر بلام الجنس يفيد حصره في الميتدأ فيلزم”أن 
لا يكون سائر الكتب السماوية كتابًا أشار إلى دفعه بقوله: «على معنى أنه الكتاب الكامل 
الذي يستأهل أن يسمى كتابًا» يعني أن اللام في الكتاب لتعريف الجنس إذ لا عهد وأن 
المقصود من حصر الجنس حصر الكمال» فإن حصر الجنس المقول على كثيرين في فرد من 
أفراده يكون للدلالة على كماله في تحقق معنى الجئنس فيه وبلوغه إلى حيث صار ما سواه 
كأنه ليس من أفراد هذا الجنس كما في قوله: زيد االشجاع. قوله: (أو صفته) منصوب 
معطوف على قوله: «خبره» أي وإن يكون #الكتاب» صفة #ذلك» وما بعده وهو #لا ريب 
فيه# خبره والجملة وهي #ذلك الكتاب» على الأول و #ذلك الكتاب لا ريب فيه» على 
الثاني -خبر #الم» واعلم أن قوله: #لا ريب فيه» في المشهورة مبني لأوجه لتوسطه بين 
الوجهين الأولين وبين الوجه الثالث من وجوه أعراب الآية» إذ لا اختصاص له بالوجهين 
السابقين بل لا تعلق به بهما أصلاً فكان حقه أن يؤخر عن الوجه الثالث؟ ولعله إنما قدمه 
على الوجه الثالث إشارة إلى ضعفه بناء على أن #الم# إذا كان اسمًا للسورة وكان قوله: 
#ذلك» إشارة إليها على أن يكون مبتدأ ثانيًا و #الكتاب» خبره والجملة خبر #الم# يكون 
حصر الكمال بالنسبة إلى السورة على معنى أن هذه السورة هي #الكتاب» فيلزم منه إثبات 
النقصان لسائر السور بالنسبة إليها لأنها المقابلة لها دون سائر الكتب السماويةء والسور كلها 
متساوية الأقدار في كون كل واحدة منها معجزة متحدى بها بالغة أقصى درجات الفصاحة 
والبلاغة لا نقصان في شيء منها بالنسبة إلى السور الباقية. وأجيب بأن ما ذكر إنما يلزم إذا 
لوحظ في الحصر نفس السورة من حيث خصؤصها وليس كذلك بل هي ملحوظة من حيث 
إنها قران على طريق ذكر اسم الجزء وإرادة الكل وعلى هذا التقدير يكون الجواب لا يخلو 


قوله: (والأولى أن يقال إنها أربع جمل متناسقة) لما كان ما ذكر من وجوه إعراب هذه 
الآية مبنيًا على مجرد كون اللفظ محتملاً لها على وجه يصح به انتظام الألفاظ مع سداد 
المعنى في الجملة» فلا بد في الكلام البليغ أن ينظر المتكلم عند نظمه إلى المعاني 
والأغراض المطلوبة له ويرتيها في ذهنه ثم يرتب الألفاظ على حذوها فإن مدار البلاغة 
ومبناها إنما هو رعاية جانب المعنى وجزالته ثم تطبيق اللفظ على ما يقتضيه المقام فحق من 
يتصدى لكلام الله تعالى وتأويله أن يلاحظ حق المعاني بالاعتبار وأقر بها محلاً ثم يكشف 
وجه انطباق ألفاظه على تلك الأغراض المطلوبة منها. فلما ذكر من وجوه الأعراب ما ذكره 
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الست معنا لشاف لكك م دل العاطف بينها. [فالم] جملةدلت على أن 
المتحدى به هو الود لش فيه عقن مار فون كد كلامهم؛ وذلك الكتاب جهملة ثانية 
مقرّرة لجهة التحدي؛ ولا رمو قية جيل دالده تضق على كيالة يدانه الكتاب المتعوت 


ص قت ويه سس + لتك + مج جا يي و شب سس يس سح ااا وي 


ولاحظ أنه روعي في تلك الوجوه جانب الألفاظ ووجه انتظامها على وجه الصحة مع سداد 
المعنى في الجملة وأن الاقتصار على هذا القدر لا وجه له في توجيه انتظام الكلام البالغ إلى 
أقصى مراتب البلاغة» لم يرض بما ذكره أولاً لخلوه عن رعاية جانب المعنى وجزالته واعتبار 
الدلالة العقلية والارتياطات المعنوية واختار وجهًا آخر مشتملاً على ما هو مدار البلاغة من 
رعاية جانب المعنى وجزالته أولاً فقال: «والأولى أنها جمل متناسقة' أي منتظمة متمائثلة 
بحيث يرتبط بعضها ببعض من غير أن يتخلل بينها حرف النسق يقال: خرز نسق أي منتظم 
والنسق من الكلام ما جاء على نظام واحدء والنسق بسكون السين مصدر قولك: نسقتث 
الكلام إذا عطفت بعضه على بعض بحرف النسق» وبين وجه تناسقها وارتباطها بوجهين: 
الأول ما ذكره بقوله: #تقرر اللاحقة منها السابقة؛ أي تؤكدها فيكون بينها كمال الاتصال 
فيمتنع تخلل العاطف بينهاء والثاني ما ذكره بقوله: (أو تستتبع كل وحدة منها ما يليه استتباع 
الدليل للمدلول». قوله: (فالج جملة) الفاء فيه لتفصيل تقرير اللاحقة منها السابقة وصور 
كو 8ك #4 حخولة بال عله جر هيعدا عفاد وت وسو المسحدى به ريك رز الكنا أن يفطن 
مستدا ا وك الخبر أى المؤلف من جنس هذه الحروف هو المتحدي به وكل واحد من 
التقدير ظاهر على أن يكون افتتاح السورة ب «الّ» للإيقاظ وقرع العصا لينبه السامع على أن 
إعجاز القرآن المتحدى به ليس إلا لكونه وحيًّا إلهيّا لا لكونه منزلاً على غير لغتهم ومؤلفًا 
من غير ما يركبون منه كلامهم. وإما على تقدير أن يكون انتتاحها به لأجل كونه اسمًا 
للسورة أو القرآن فوجه تقرير #الم» بالمؤلف منها مع أنه حينثذ اسم علم لأحدهما ما مر 
من تسمية السور أو القرآن بأسامي حروف الهجاء خاصة للإشعار بأن المسمى بها ليس إلا 
كلمات عربية معروفة التركيب من مسمياتهاء فإذا قيل: المتحدى به هو #الم# بمعنى هو 
هذه السورة أو القرآن؟ يفهم منه أنه هو المؤلف من جنس هذه الحروف. والمقصود من 
الإشعار بكون هذه السورة أو القرآن مؤلقًا من مسميات هذه الأسماء تحدي المرتابين في 
حقيته وإثبات أن القرآن وحي إلهي لا كلام البشر وإلا لما عجزوا عن آخرهم عن إتيان مثله. 
ويحتمل أن يكون تقرير (الى» المؤلف منها مبنيا على أن المختار عنده أن لا تكون الفواتح 
أسماء للسور وهذا ظاهر من قوله: «والوجه الأول أقرب إلى التحقيق» الخ . 


شوله: (بأنه الكتاب المنعوث) متعلق يقوله : #مقررة» يعني أن جملة ؤذلك الكتاب # 
لدلالتها على حصر الكمال على معنى أنه الكتاب الكامل الذي لا يستحق غيره أن يسمى كتاباً 
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بغاية الكمال؛ ثم سجل على كماله بنفي الريب عنه لأنه لا كمال 'أتلى ممًا للحق 
واليقين: وهدى للمتقين بما يقذر له مبتدأ جملة رابعة تؤكد كونه حقًا ل يبوم الشك 
حوله بأنه هدى للمتقين أو تَستتِعُ كل واحدة عنها ما تليها استتباع الدليل للمدلول7وبيانه 
أنه لما نَبَهَ أولاً على إعجاز المتخدى به من حيث إنْه من جنس كلامهم وقد عجزوا عن 
معارضته استنتج منه أنه الكتاب البالغ حدّ الكمال واستلرّم ذلك أن لا يتَشَبْتَ الرَيبِ 
بأطرافه إذ لا أنقص مما يُعثّريه الشك أو الشبهةٌ وما كان كذلك كان لا محالة هدى 
للمتقين. وفي كل واحدة منها نكتةُ ذاثُ جزالة. ففي الأولى الحذف والرمز إلى المقصود 


مشررة ميق التعية التحدي ودالة على أنه الحقيق بأن يتحدى بهء ثم قرر نجهة الكمال بأنه 
لا ريب فيه» فإنه أخبر أن لا كمال أعلى وأرفع مما للحق واليقين ولا نقص أدنى وأحقر 
مما للباطل المهين. قيل لبعض العلماء: فيم لذتك؟ قال: في حجة تتبختر اتضاحًا وفي شبهة 
تتضاءل افتضاسًا . ثم أكد كونه حمًا لا يحوم الشك حوله بكونه #هدى للمتقين» لأن هداية 
المتقين إلى ما هو أعز وأكمل ما هم عليه لا تحصل إلا بما هو حل ويقين لا بما هو شك 
وباطل. قوله: (وهدى للمتقين) مبتدأ وقوله: «جملة رابعة» خبره وقوله: «بما يقدر له' مبتدأ 
حال يعني أنه جملة كائنًا مع ما يقدر له مبتدأ فإن قوله تعالى : #هدى#4 حبر مبتدأ محذوف 
أي هو هدى. قوله: (أو تستتبع) عطف على قوله: ١تقرر‏ اللاحقة منها» حاصل الوجه الأول 
أن كل واحدة من الجمل الثلاث الأخيرة من تلك الجمل الأربع مقررة لسابقتهاء وحاصل 
هذا الوجه أن كل واحدة من الجمل الثلاث الأول مستلزمة لما يليها ويجيء عقيبها استلزام 
الدليل للمدلول فإن مضمون جملة «الم» أن المتحدى به معجز وهو بمنزلة الدليل المستلزم 
لكونه كتابًا كاملا وكونه كتابًا بالعّا أقصى مراتب الكمال مستلزم لانتفاء الريب عنه وانتفاؤه 
مستلزم لكونه #هدى للمتقين» إذ لو كان هناك ريب لما كان هدى لهم. فإن فيل: فما وجه 
عدم دخول العاطف بينها حينئذ ومن أي قسم من أقسام الفصل هذا؟ أجيب بأن الظاهر أنه 
من قبيل فصل الجمل المتناسقة عما قبلها فإنه تعالى لما نبه بقوله: «الم»# على أن المعجز 
المتحدى به ليس إلا لكونه وحبا إلهيًا لا لكونه منظوف من غير ما ينظمون منه كلامهم وجه 
أن يسأل ويقال: فإذا يلزم من ذلك؟ فأجيب عنه بأن يقال: #ذلك الكتاب» يعني أن إعجازه 
على الوجه المذكور يستلزم كونه كتايًا بالا أقصى مرائب الكمال في نظمه ومعناه» فاتجه 
عليه أيضا أن يقال: فإذا يلزم من ذلك؟ فقيل: #هدى للمتفين» فلما لزم ما هو المقصد من 
الكتاب انتهت سلسلة اللزوم وانقطع السؤال والجواب. قوله: (وفي كل واحدة منها نكتة) 
يعني أن تلك الجمل الأربع مع كونها مرتبة هذا الترتيب العجيب تشتمل كل واحدة منها على 
نكتة على معنى أن شِيئًا من تلك الجمل لا بخلو عن نكتة واحدة ألبتة وذلك لا ينافي أن 
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مع التعليل» وفى الثانية فخامة التعريف» وفي الثالثة تأخير الظرف حذرًا مثعإيهام الباطل» 
وفى الرابعة الحذفٌ والتوصيفٌ بالمصدر للمبالغة وإيراده منكرًا للتعظيم وتخطنيش الهدى 
بالمتقين باعتبار الغاية وتسميةٌ المُشارف للتقوى متقيبًا إيجازًا وتفخيمًا لشأنه . 


ا 1 : ك4 2 م * 
© الدين بؤمنول بالغيب» إما موصول بالمتقين على أنه صفة مجرورة مقدة له إل 


توجد في بعض الجمل نكتتان أو أكثر. ففي الجملة الأولى ثلاث نكت: الأولى حذف 
المبتدأ وأشار إليها بقوله : «المتحدى به» وهو المؤلف من جنس هذه الحروف» والثانية الرمز 
إلى المقصود وهو كون المتحدى به وحيًا إلهبّا فلذلك يعجز البشر عن إتيان مثلهء والثالثة 
التعليل على هذا المقصود بالعطف. ووجه تقريره المتحدى به لو كان من عند غير الله تعالى 
لما عجزوا عن معارضته مع كونه مؤلقًا من جنس ما ينظمون منه كلامهم فثبت به أن إعجازه 
ليس إلا لكمال بلاغته بحيث لا يقدر عليه إلا من أحاط بكل شيء قدرة وعلمًا. واعلم أن 
المصنف جعل نفس الحذف نكتة مع أنه مما تقتضيه النكتة لا نفس النتكتة فإنها عبارة عن 
الأمر الداعي إلى اعتبار خصوصية ما في الكلام الذي يعبر به عن المراد» ويقال لذلك الآمر 
الحال والمقام ولتلك الخصوصية مقتضى الحال والمقام والاعتبار لهماء ومنها الحذف فإن 
الشيء إنما يحذف إذا كان السامع عارفًا به لقيام ما يدل عليه من القرائن وتحقق مع ذلك 
نككئة داعية إلى الحذف ومرجحة له على الذكر كتحيينه حقيقة أو ادعاء أو ضيق المقام عن 
إطالة الكلام أو محافظة الوزن أو الشجع أو اختيار تنبيه السامع هل يتنبه أم لا؟ أو مقدار 
تنبهه هل يتنبه بالقرائن الخفية أم لا؟ فظهر أن الحذف ليس نفس النكتة بل هو مما تقتضيه 
النكتة إلا أن المصنف سماه نكتة على طريق تسمية مقتضى النكتة بالفتح باسم النكتة المقتضية 
له. قوله: (وفي الثانية فخامة التعريف) فإن تعريف الخبر بلام الجنس يفيد حصر جنس الخبر 
في المبتدأ بناء على أن المبتدأ يكون أكمل أفراد ذلك الجنس وهو تفخيم بليغ للمبتدأ. قوله: 
(وفي الثالئة تأخير الظرف حذرا من إيهام الباطل) فإنه لو قدم الظرف وقيل: لا فيه ريب لا ؛ 
وهم أن انتفاء الريب مختص بهذا الكتاب من بين سائر الكتب وهو وهم باطل إذ لا ريب في 
شيء من الكتب السماوية . قوله: (وفي الرابعة الخ) ذكر فيها خمس نكت: الأولى حذف 
المبتدأ والتقدير هو هدى. والثانية وصف المسند إليه بالمصدر وهو هدى للمبالغة على طريق 
رجل عدلء والثالثة إيراد المصدر المذكور منكرًا إشارة إلى أنه هدى لا يكتنه كنهه» والرابعة 
تخصيص الهدى بالمثقين بإدخال اللام الدالة على الاختصاص على لفظ المتقين. قوله: 
(باعتبار الغاية) متعلق بالمتقين أي بالذين تصير عاقبة أمرهم وحال ماآلهم التقوى فإنهم هم 
المنتفعون به والمختصون بالاهتداء به» وتسميتهم بالمتقين مجاز باعتبار الغاية والمال على 
طريق تسمية الحي قتيلاً والعصير خمرًا بذلك الاعتبار» والخامسة تسمية المشارف أي 
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المقارب للتقوى متقيًا فإن المجاز باعتبار المال قد يكون علاقته كونه مشارفا للمعنىَ)المجازي 
كما في قوله عليه الصلاة والسلام: «من قتل قتيلاً فله سلبه». فإن الحي سمي قتيلاً منّاعفيث 
كونه فتيلاً عقيب تعلق القتل به بلا تراخ وقد تكون علاقته صيرورة أمره إلى اللمعنى المسجازئ 

بعد زمان متراخ لا بطريق المشارفة كما في قوله تعالى: 9رَلَا ددا إلا كيرا مكَنَاء4 
الوم ] فإن اتصاف المولود بالفجور والكفر متراخ عن تعلق الولادة بالمولود فظهر أن 
قوله: #باعتبار الغاية» بيان كونها علاقة المجاز وقوله: «وتسمية المشارف"» بيان لصفتها. 
قوله: (إيجارًا) إشارة إلى نكتة لطيفة لارتكاب المجاز فإن #هدى للمتقين» أوجز من هدى 
للضالين الصائرين إلى التقوى المشارفين لها هع ما فيه من حسن المطلع بتصدير السورة التي 
هي أولى الزهراوين بذكر أولياء الله تعالى المرتقين من عباده. قوله: (وتفخيمًا لشأنه) أي 
شأن المشارف للتقوى لأن فيه مدا للقابل للصفة المحمودة حال خلوه عنها وعدم اتصافه 
بها بأنه كالمتصف بها بالفعل وإشارة إلى نكتة معنوية له. 


قوله: (إما موصول بالمتقين) قسيمه ما سيجيء من قوله: وإما مفصول عنه؛ وعلى 
تقدير كونه موصولا به إما تابع له في الإعراب بأن يكون صفة له مجرورة مثله إما مقيدة له 
أو موضحة أو مادحة وإما مقطوع عن التبعية يأن يخالفه في الإعراب بأن يكون مدحًا منصويًا 
بتقدير أعني» أو مرفوعًا بتقديرهم «الذين# جعل المدح المنصوب أو المرفوع موصولين بما 
قبلهما مع كونهما مقطوعين عنه من حيث كونهما جملة مستقلة فعلية أو اسمية كالجملة 
المستائفة بناء على أنهما موصولان تابعان لما قيلهما حقيقة. ومعنى وإن كانا مفصولين عنه 
و3 إلى اللفظ والإعراب والصورة فإن الصفة إذا فطعت عن إعراب موصوفها مدشًا لم يتغير 

في المعنى ما قصد بها من أجزائها على موصوفها بخلاف ما إذا كان مستأنقًا بأن رفع على 
الابتداء وكان «أولنك# -خبره فإنه حينئذ يكون المقصود الإخبار عنه بما يعده لا إجراءه على 
ما قبله. وإن فهم ذلك ضمنا فليس هو جاريًا عليه حقيقة بل كالجاري عليه فافترقا. وإنا قلنا 
إنه على تقدير كونه مستأنمًا يفهم منه ضمنًا كونه تابمًا لما قبله جاريًا عليه بناء على أن 
الاستئناف مبني على تقدير سؤال فكأنه قيل: ما بال المتقين مخصوصين بأن الكتاب هدى 
لهم؟ فأجيب بأن الموصوفين بهذه الثلاثة على هدى فيكون جوابًا له بذكر اتصاله بما قبله 
ويكون تابعًا له في المعنى وجاريًا عليه ثابنًا له. فلذلك ترى علماء المعاني يعدون اتصال 
الكلام المستأنف بما قبله من قبيل كمال الاتصال المانع من العطف. واعلم أن الصفة إن كان 
مفهومها عين مفهوم الموصوف بحيث لا يتميز أحدهما عن الآخر بأن يكون الموصوف 
مجملا تفصله الصفة وتبينه تسمى كاشفة موضحة ومعرفة كقولك: الجسم الطويل العريض 
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فشر التقوى بترك ما لا ينبغي مترتبة عليه ترتب التّحلية على التُخلية؛ «التصويرٍ على 
التصقيل أو موضحةٌ إن فشر بما يعم فِعلٌ الحسنات وترك السيئات لاشتماله عله ما هو 
العميق متحيز» وإن كان مفهومها خاربًا عن مفهوم الموصوف بأن دلت على بعض الأحوال 
الخارجة عن مفهوم الموصوف تسمى مخصصة مقيدة» وإن كان الموصوف معلوما عند 
المخاطب قبل إجراء الصفة عليه سواء كان مما لا شريك له في ذلك الاسم نحو ##بسم الله 
الرحمن الرحيم» فإنه لا شيء يشترك معه تعالى في اسم الله حتى يحتاج إلى تخصيصه 
وتمييزه تعالى عنه ونحو #أعوذ بالله من الشيطان الرجيم» فإنه لا شريك للغير في اسم 
الشيطان» أو كان له شريك فيه نحو: أتاك زيد الفاضل الكريم أو الفاسق اللثيم إلا أن 
الموصوف إن كان معلومًا للمخاطب قبل إجراء الصفة عليه كما إذا عرف المخاطب زيذا 
الام بأنه الفاضل الكريم قبل ذكر وصفه فالصفة في مثله تكون لمدح الموصوف أو ذمه لا 
لتقييده وتعيينه؛ وإن كان له شريك في اسمه. ووصف المتقين بقوله: #الذين يؤمنون» 
يحتمل أن يكون لكل واحد من هذه الوجوه الثلاثة التقييد والتوضيح والمدحء أما الأول 
فعلى تقدير أن يفسر التقوى بترك ما لا ينبغي كالشرك والعقائد الزائغة والتحلى عن الأفعال 
التي نهى عنها ,صريحًا نحو: أن يتحلى بالطاعات المأمور بها كالإيمان بالغيب وإقام الصلاة 
وإيتاء الحقوق المالية وأن لا يتحلى» فوصف المتقين بما ذكر بعده تقييذا لهم حتى يتميزوأ 
عن المتقين الذين لم يتحلوا بما ذكر من الطاعات. قوله؛ (مترتبة) مرفوع على أنه صفة ثألثة 
لقوله: افيف اد بوالهع ةا العاف المبهلة والثاقية «الهاء التععمة#بوكال هفهل الس أ 
جلاء وتقله إلى بناء التفعيل للمبالغة. 


قوله: (أو موضحة) مرفوع بالعطف على قوله: «مقيدة» وذلك على تقدير أي يفسر 
التفوى بمعناه المتعارف عند أهل الشرع وهو إتيان أنواع الطاعات بأسرها وترك المنكرات 
والمعاصي بأجمعها. ووجه كون الصفة موضحة حينئذ أن تكون عين مفهوم الموصوف مع 
زيادة تفصيل وبيان فيهاء ولما ورد أن يقال: كيف تكون هذه الصفة موضحة لمفهوم 
الموصوف وهو المتقون ومشتملة على زيادة تفصيل وبيان له مع أنه لم يتعرض فيها لأكثر 
الطاعات ولا لشيء من ترك المنكرات؟ دفعه بقوله: الاشتماله» الخ فإنه علة لكونها موضحة 
والضمير المجرور فيه راجع إلى الصفة لكونها في معنى الوصف أو إلى قوله: #الذين 
يؤمنون» الآية والمآل واحد. ووجه الدفع أن المتقي في الشريعة من بقي نفسه عما يضره في 
الآخرة من فعل سيئة أو ترك حسئنة ومحصله أنه الذي يفعل الحسنات ويترك السيئات فمفهوم 
المتقين ينبىء إجمالاً عن هذين الأمرين وهذه الصفة أعني قوله تعالى: #الذين يؤمنون 
بالغيب# الخ مشتملة عليهما معًا فهي كاشفة لموصوفها لأن الإثيان بالإيمان والصلاة والصدقة 
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أصل الأعمال وأساسٌ الحسنات من الإيمان والصلاة والصدقةء فإِنْهناأمَهاتٌ الأعمال 
التفسانية والعبادات اللدننة والمالية المستتبعة لسائر الطاعات والتجنب عن المغاصي غالما . 


كناية عن فعل جميع الحسنات وترك جميع السيئات من حيث إن الإيمان أصل مسيم 
للحسنات كلها وإنها ثمراث لازمة وتابعة له. وأيضا الإيمان بالنسبة إلى سائر الحسنات بمنزلة 
الأساس لها من حيث إنه شرط لصحتها لا يعتبر شيء منها بدونه فلا توجد حسنة بدون 
الإيمان كما لا يوجد البناء بدون أساسه» وأن الصلاة أصل للعبادات البدنية والصدقة أصل 
للعبادات المالية فمن أتى بهما يأتي يسائر العبادات البدنية والمالية ولو لم يكونا أساسين لساثر 
العبادات البدنية والمالية لظهر أن صحة شيء من تلك العبادات لا تتوقف عليهما فظهر بهذا 
أن إتيان هذه الثلاثة مستلزم غالبًا لإتيان سائر الطاعات» وأن واحدة منها وهي الصلاة أي 
فعلها مستلزم لترك السيئات لقوله تعالى: «إرت الصّصكرء سَنْق عر التخشك والشكر » 
[العنكبوت: 15] واتضح أن قوله تعالى: «الذين يؤمنون4 إلى آخر الثلاثة كناية عن فعل 
جميع الطاعات وترك جميع المنكرات وهما اللذان يدور عليهما أمر التقوى. فكانت الثلاثة 
المذكورة في نظم التنزيل قائمة مقام تفصيل أنواعها وتفصيل ما أجمل بلفظ «المتقين» 
فكانت الصفة كاشفة والعبارة الظاهرة في الدلالة على كون الصفة كاشفة أن يقال: الذين 
يفعلون الحسنات بأسرها ويتركون السيئات بأجمعها. إلا أنه عدل عنها إلى ما عليه نظم 
التنزيل لفوائد الأولى التنبيه على أن للحسنات أصولاً يكتفي بذكرها عن تفصيل فروعها وأن 
واحدة منها وهي الصلاة تستتبع ترك السيئات» والثانية الدلالة على أن الحسنات منقسمة إلى 
قلبية وقالبية ومالية؛ والثالثة التنبيه بذكرها مرتبة على ترتبها في الفضل والشرف . قوله: (فإنها 
أمهات الأعمال النفسانية والعبادات البدنية) من قبيل اللف والنشر لقوله: ١من‏ الإيمان والصلاة 
والصدقة» وكلمة «من؛ فيه لبيان قوله: :ما هو أصل الأعمال» وقوله: :وأساس الحسنات» 
عطف تفسيري لقوله: «أصل الأعمال» وهو يتناول ترك السيئات أيضًا لما مر أن الصلاة 
تستتبع ترك الفواحش والمنكرات. قوله: (غالبًا) قيد لقوله: “المستتبعة لسائر الطاعات؛ 
المأمور بها والتجنب عن المعاصي المنهي عنها. والمستتبعة مرفوع على أنه صفة أمهات 
الأعمال وقوله: «والتجنب» مجرور معطوف على سائر الطاعات. وأورد الآية لإثبات كونها 
مستتبعة للتجنب عن المعاصي» وأورد الحديث لبيان استتباعها لسائر الطاعات فإن الصلاة لما 
كانت عماد الدين وإن من أقامها فقد أقام الدين ومن تركها فقد هدم الدين» وقد تقرر أن 
الدين هو الإسلام وأن الإسلام هو الطاعة والانقياد بامتثال الأوامر واجتناب المنهيات فلزم من 
ذلك أن إقامتها مستتبعة لإتمام الطاعة. وكذا يلزم من كون الزكاة جسر الإسلام كونها مستتبعة 
لذلك. وتقديم الآية على الحديث مع أن الترتيب ها يبين بهما على عكس ترتيبهما لأن الآية ' 


سورة البقرة/ الآية: ” 55 


الأ ثرى إلى قوله تعالى: «إك الكار؟ تنق عن التشليق والشكز» 
[العنكبوت: 15] وقوله عليه الصلاة والسلام: «الصلاة عماد الدّين والزكاثاقيطرة 
الإسلام». أو مادحدٌ بما تضمّنه وتخصيصٌ الإيمان بالغيب وإقامة الصلاة وإيتاء الركاة 
بالذكر إظهارَ لفضلها على سائر ما يدخل تحت اسم التُعَوَىء أو على أنه مدح 
منصوب أو مرفوعٌ بتقدير أعني أَوَهُم الذين؛ وإمًا مفصول عنه مروع بالابتداء وخبرّة 
أولئنك على هُدى فيكون الوقف على للمتقين تامًا. والإيمانُ في اللغة عبارة عن 
التضديق مأخوذ من الأفن كأن المصدق امن المصدق من التكذيب والمخالفة 


مع كونها أشرف من الحديث الأظهر دلالة على الاستتباع وفى الحواشي السعدية: ههنا بحث 
وهو أن كون #الذين يؤمنونة صفة له نصبًا على المدح أو رفعًا إنما يحسن إذا حمل المتقين 
على حقيقته دون المشارفة إذ لا شيء من الإيمان وإقام الصلاة وإيتاء الزكاة بحاصل للضالين 
الصائرين إلى التقوى. هذا كلامه ولا يخفى أنه إذا حمل المتقين على المشارفة لعلة اقتضى 
ذلك الحمل أن تكون هذه الثلاثة أيضًا محمولة عليها بقرينة حمل الموصوف بها عليها. 
قوله: (أو مادحة بما تضمنئه) وفي بعض النسخ «أو مسوقة للمدح بما تضمته المتقون؟ وأيامًا 
كان فمدخول كلمة «أو؛ معطوف على قوله: ١مقيدة‏ أو موضحة» وعلى النسخة الأولى يكون 
الضمير المستتر في #تضمنه؛ راجعًا إلى المتقين والبارز إلى كلمة «ما» ويكون المعنى على 
النسختين هو أن هذه الصفة مادحة بتصريح ما تضمنه المتقون. وفي الحواشي الشريفية 
حاصل ما قرره هن الاحتمالات: أن المتقى إن حمل على المعنى الشرعي فإن جعل خطابا 
لمن عرف مفهومه مفصلاً كانت الصفة مادحة وإلا فكاشفة وإن حمل على تجنب المعاصي 
فقط كانت مخصصة. ولما ورد أن يقال: الأوضاف الداخلة في مفهوم المتقين كلها صالحة 
للمدح فلم خصصت هذه الثلاثة من بين سائر ما يدخل تحت اسم التقوى الشرعي؟ دفعه 
بقوله : «وتخصيص الازيمان بالغيب* الخ فإن الغرض من الصفة المادحة لما كان إظهار كمال 
الموصوف وقصد تعظيمه والثناء عليه كان المناسب ذكر صفة لها مزيد مدخل فى إفادة هذا 
الغرض بالنسبة إلى ما سواها. ولا يخفى أن هذه الثلاثة أشرف مما عداها 0 57 
بها وليس ههنا ملاحظة استتباعها لما عداها كما في كونه صفة كاشفة. قوله؛ (أو على أنه 
مدح) معطرف على قوله: :على أنه صفة مجرورة» وفوله: «بتقدير أعني أوهم الذين» نشر 
ترتيب اللف . قوله؛ (وأما مفصول عنه) أي غير موصول بالمتقين بل هو جملة مستأنفة 
من مبتدأ وخبر كأنه لما قيل: #هدى للمتقين* اتجه لسائل أن يقول: ما بال المتقين 
ممخصوصين بذلك فوقع قوله: الذين يؤمنون بالغيب* الخ كأنه جواب لهذا السؤال. 


قوله: (فيكون الوقف على المتقين تامًا) أي على تقدير كونه مفصولا مستأنقًا يكون 
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الوقف على ما قبله تامًا لآن المستأنف كلام مفيد مستقل بنفسه وإن كان مرتبطا بَغا قبله 
ارتباطا معنويًا من حيث كونه جوابًا عن سؤال نشأ مما قبله» وهو يدل على أنه إن كان 
موصولاً بالمتقين صفة له مدحًا منصوبًا أو مرفوعًا يكون الوقف على «المتقين» حسنًا غير 
تام لأنه وقف على كلام مفيد لا يستقل ما بعده بدونه بل يتعلق به في الإعراب أو في 
المعنى. وفي الحواشي السعدية: فإن قيل: إذا كان اللذين يؤمئون مدحًا منصوبًا أو مرفوعًا 
فهي جملة مستقلة لا تعلق لها بما قبلها من جهة الإعراب فينبغي أن يكون الوقف على 
«المتقين# تامًا حينئذ» قلنا: هو في المعنى وصف لما قبله فكأنه وصف لما قبله فكأنه تابع 
له في الإعراب عن أبي علي الفارسي رحمه الله: أنه إذا ذكرت صفات المدح والذم وخولف 
في بعضها الإعراب ققد خولف للافتنان ويسمى ذلك قطعاء وللتنبيه على شدة هذا الاتصال 
يلزم حذف الفعل في المنصوب على المدح بتقدير «أعني» وحذف المبتدأ في المرفوع على 
المدح بتقديرهم ليكون في الصورة مرتيطا بما قبله فلا يكون المخصوص بالمدح كلامًا 
مستقلا بنفسه منقطعًا عما قبله من حيث المعنى والحقيقة ولهذا كان الوقف على #المتقين» 
حسنًا غير تام. قوله: (والإيمان في اللغة عبارة عن التصديق) كقوله تعالى حكاية لقول أخوة 
يوسف لأبيهم يعقوب عليهم الصلاة والسلام وَمَآ أت يِمْؤْين لناأ» [يوسف: ؟١]‏ أي 
بمصدق» ومعنى التصديق هو اعتقاد السامع صدق المخير قيما يخبر بهء فمن صدق الله 
تعالى فيما أخبر به في كتابه وصدق رسوله كلل فيما أخبر به معتقدًا بالقلب صدقهما فهو 
مؤمن. ثم إن الإيمان بهذا المعنى مثنقول من الإيمان بمعنى جعل أحد آمنا من أمر فإن 
الإيمان أفعال من الأمن يقال: آمنته فلانًا أي جعلته آمنًا منه» وآمنته غيري أي جعلت غيري 
آمنًا منه. والثلاثي منه يتعدى إلى مفعول واحد تقول: آمنته أي كنت آمئًا منه» وبالفارسى 
أمين شدم ازو. وإذا نقل إلى باب الأفعال قيل: يجوز في آمن أن يتعدى إلى مفعول ثانٍ كما 
مرء وأن يكون بمعنى صار ذا أمن فإن الهمزة إذا دخلت على الفعل اللازم عدته وإذا دخلت 
على الفعل المتعدي فإما أن تعديه إلى مفعول ثانٍ أو تجعله لازمًا على معنى الصيرورة 
وسيجيء أن كلا من الوجهين حسن في «#يؤمنون». قوله: (كان المصدق آمن المصدق 
الخ) إشارة إلى بيان المناسبة بين المعنى المنقول عنه والمنقول إليه. والمصدق الأول بكسر 
الدال والثاني بفتحها إذ هما لتصديق وجعل الغير آمئاء وكلا المعنيين اللغويين معنيان حقيقيان 
للفظ الإيمان وضم أولاً لجعل الشيء آمنّا من أمر ثم وضع ثانيًا لمعنى يناسبه وهو التصديق» 
فإنك إذا صدقت المخبر فقد آمنته من تكذيبك. وقبل: إنه مجاز لغوي فى التصديق كما 
يشعر به ظاهر كلام صاحب الكشاف حيث قال: وحقيقته آمنه من التكذيب وذلك لأن الأمن 
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وتعديته بالباء لتضمينه معني الاعتراف» وقد يطلق بمعنى الوثوق من حيش“1ءإن الوائق 
بالشيء صار ذا أمن منه ومنه: ما آمنتُ أن أجدّ صحابةً. وكلا الوجهّين حسن في يؤمنون 
بالغيب. وأمًا في الشرع فالتصديقٌ بما علم بالضرورة أنه من دين محمد عقو كالتوحيد 
من التكذيب لازم للتصديق ولفظ الإيمان موضوع للازم فإذا استعمل في معنى الوثوق فقد 
استعمل فيما هو لزوم لأصل معناه. قوله: (وتعديته بالباء) يعني أن الإيمان بمعنى التصديق 
حقه أن يتعدى بنفسه بأن يقال: آمنته أي صدقته إلا أنه عدي بالباء. وقيل: أمنت به لتضمنه 
معنى الاعتراف والإقرار فإنك إذا صدقت شيئًا فقد اعترفت به والتضمين أن يقصد بلفظ فعل 
معئاه الحقيقى ويلاحظ معه معنى فعل آخر يناسبه ويدل عليه بذكر شيء من متعلقات الآخر 
كقولك: أحمد إليك فلانًا فإنك لاحظت مع الحمد معنى الإنهاء ودلت عليه بذكر صلته أي 
كلمة «إلى» أي أحمد منهيًا إليك حمدي إياه كذا في الحواشي الشريفية. قيل عليه: والأحسن 
أن يقال: ويدل على الفعل الآخر إما بذكر شيء من متعلقات الأول كما في قولهم: هيجي 
شوقًا بحذف صلة هيجني. قال صاحب الكشاف: من شأنهم أنهم يضمئون الفعل معنى آخر 
فيجرونه مجراه فيقولون: هيجني شوفًا متعديًا إلى مفعولين بنفسه؛ وإن كان حقه أن يتعدى 
إلى الثاني ب «إلى؟ ويقال: هيجه إلى كذا لتضمنه معنى ذكر . هذا كلاه. فقد صرح بأن الفعل 
الآخر لم يدل عليه بذكر شيء من متعلقاته بل بحذف صلة الفعل الأول» قال المولى 
التفتازاني رحمه الله : فإن قيل: الفعل المذكور إن كان مستعملا في معناه الحقيقي فلا دلالة 
على الفعل الآخر وإن كان في معنى الفعل الآخر فلا دلالة على المعنى الحقيقي فلا تضمين 
عونا عن ديري وإ منصيااً ينيدا ببميةا ترم السيع بين لجنيا ,ابيا 16ا: 
هو في معناه الحقيقي مع حذف حال مأخوذ من الفعل الآخر اعتمادًا على قيام القرينة اللفظية 
الدالة على المحذوف فقولك: أحمد إليك فلانا معناه أحمده منهيًا إليك حمده فإن المعنى 
الآخر فيه مراد بلفظ محذوف دل عليه بذكر ما هو من متعلقاته وإن الفعل المذكور أصل فيه 
والمحذوف قيد له على أنه حال من فاعله؛ ونحوه قوله تعالى: #رَلِنَكيرنا أشَّهَ عَلّن ما 
هَدَسَكْه» [البقرة: ]١83‏ كأنه قيل: ولتكبروا الله حامدين على ما هداكم وقوله تعالى: #بَلِْبُ 
كنَنْهِ َك مآ أَنَعَنَ فب [الكهف : ؟1] أدخل فيه كلمة #على» لما ضمنه معنى الندم أي نادمًا 
على إنفاقه. وقد يعكس ويجعل المتروك أصلاً والمذكور حالاً وتبعًا كما فيما نحن فيه أي 
يعترفون مؤمنين فإنه لما إعتبر يعترفون به ليكون متعلق الباء وجب اعتبار الحال أيضا وإلا 
لكان يؤمنون مجارًا محضا لا تضميئًا. 


فوله : (وقد يطلق لمعي الوثوق) الياء في قوله : ابمعني 1 صلة لممحذوف متصضوب على 
أنه حال من المنوي في #يطلق» لأن الإطلاق لا يتعدى بالباء أي وقد يستعمل لفظ الإيمان 
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كائنًا بمعنى الوئوق» والإيمان بهذا المعتى منقول من أمن بمعنى صار ذا أمن على أن (معنى 
الهمزة فيه للصيرورة كما في نحو: اغد البعير وأجرب الرجل أي صارا ذا غداة وجرك 
فيكون لازمّاء وإذا نقل إلى معنى الوثوق يتعدى بالباء فيقال: آمن به أي وثق به وحذقت في 
اما آمنت أن أجد صحابة» فإن المعنى ما وئقت بأن أجد صحابة أي رفقاء بناء على أن حذف 
الجار من أن وإن قياس مطرد قيل: إنه قول من نوى السفر ثم تأخر عنه بعذر عدم وجدان 
الرفقان. قوله: (من حيث إن الواثق بالشيء صار ذا أمن منه) بيان للمناسبة بين المعنى 
المنقول عنه والمنقول إليه بأن المعنى المنقول عنه لازم للمنقول إليهء فلفظ الإيمان كان في 
الأصل موضوعًا لهذا المعنى ثم نقل عنه في العرف العام إلى التصديق لما ذكر من وجه 
المناسبة بينهما فإن الإيمان كما أنه لغة حقيقة لغوية فى جعل الشيء آمنًا من كذا على أن 
تكون همزته للتعدية كذلك هو حقيقة لغوية في صيرورة الشيء ذا أمن وطمأنينة وحقيقة عرفية 
في كل واحد من معنى التصديق والوثوق. وقول المصنف: «والإيمان في اللغة عبارة عن 
التصديق؟ مع قوله: :وقد يطلق بمعنى الوثوق؟ وإن كان يوهم كونه حقيقة لغوية فيهما إلا أنه 
أراد باللغة ما يقابل الشرع بقرينة ذكره في مقابلة قوله: «وأما في الشرع؛ فيعم العرف واللغة 
الأصلية كما أن المراد بالحقيقة والمجاز اللغويين ما يعم العرفيين والشرعيين والاصطلاحيين 
إذا ذكرا في مقابلة العقليين وبهذا يندقع ما يرد من أن هذا مخالف لما تقرر في الأصول من 
أن اللغة أصل لا يتصور النقل إليه فلا يقال منقول لغوي. قوله: (وكلا الوجهين حسن في 
يؤمتون بالغيب) فعلى الوجه الأول يكون المعنى يصدقون بالغيب بتأويل يعترفون بالغيب 
مؤمئين» وعلى الثاني يكون المعنى يثقون بالغيب أي بما غاب من أحوالهم ولم يعرفوه 
ببداهة عقولهم مما أخبر به النبي يك من وحدانية الله تعالى وملائكته ورسله واليوم الآخر وما 
فيه من الثواب والعقاب ونحو ذلك» ومعنى توثقهم به أنهم يعتقدونه حقيقة. قوله: (وأما في 
الشرع) يعني أن الإيمان فى عرف أهل الشرع ليس هو التصديق مطلقًا بل هو التصديق بأمور 
مخصوصة علم بالضرورة أي بلا دليل أنها من دين رسول الله كله وإن كانت متوقفة في 
أنفسها على النظر والاستدلال كالتوحيد والنبوة والبعث والجزاءء فإن كل واحد منها وإن كان 
نظريا'في نفسه لكن كونه من دينه عليه الصلاة والسلام معلوم بالضرورة» فالشخص إنما 
يكون مؤمئًا إذا صدق بجميع ذلك وجزم وأذعن له بقلبه ويخالفه التكذيب وينافيه التوقف 
والتردد ثم إنها إذا لوحظت إجمالاً يكفي التصديق بها إجمالاً وإذا لوحظت تفصيلاً يجب 
تصديقها على التفصيل حتى لو لم يصدق بفرضية الصلاة عئد السؤال عنها وبحرمة الخمر 
عند السؤال عنها كان كافرًا. والشيخ الأشعري وأبو منصور واتباعهما اكتفوا في تحقيق 
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والنبوة والبعث والجزاء؛ أو مجموعٌ ثلاثة أمور اعتقاد الحى والإقرار به والجهمل بمقتضاه 
الإيمان بالتصديق المذكورء واعتبر أكثر الحنفية معه إقرار اللسان. قال الإمام الرازي: الذين 
قالوا الإيمان بالقلب واللسان ممًا اختلفوا على مذاهب؟ الأول أن الإيمان إقرار باللسان 
ومعرفة بالقلب وهو قول أبي حنيفة رضي الله عنه وعامة الفقهاء رحمهم الله تعالى» ثم إن 
هؤلاء اختلفوا فى موضعين: أحدهما أنهم اختلفوا في حقيقة هذه المعرفة فمنهم من فسرها 
بالاعتقاد الجازم سواء كان اعتقادًا تقليديًا أو كان علمًا صادرًا عن الدليل وهم الأكثرون الذين 
يحكمون بأن المقلد مسلمء ومنهم من فسرها بالعلم الصادر عن الاستدلال. وثانيهما أنهم 
اختلفوا في أن العلم المعتبر في تحقيق الإيمان أي علم قال بعض المتكلمين : هو العلم بالله 
تعالى وصفاته على سبيل الكمال والتمام. ثم إنه لما كثر الاختلاف للناس في صفات الله 
تعالى لا جرم أقدم كل طائفة على تكفير من عداهم من الطوائف. وقال أهل الإنصاف: 
المعتير هو العلم بكل ما علم بالضرورة كونه من دين رسول الله وو فعلى هذا القول العلم 
بكونه سبحانه وتعالى عالما بعلم زائد على ذاته أو عالمًا بذاته وبكونه مرئيًا أو غير مرثي لا 
يكون داخلاً في مسمى الإيمان. وذكر أقوال الناس في مسمى الإيمان في عرف الشرع ثم 
قال: والذي نذهب إليه أن الإيمان عبارة عن التصديق بالقلب. ونفتقر ههنا إلى شرح ماهية 
التصديق بالقلب فنقول: إن من قال العالم محدث فليس مدلول هذه الألفاظ كون العالم 
مدلولاً بالحدوث بل مدلولها حكم ذلك القائل بكون العالم حادثًا فالحكم بثبوت الحدوث 
للعالم مغاير لثبوت الحدوث للعالم في نفس الأمر؛ فهذا الحكم الذهني بالثبوت أو الانتفاء 
أمر يعبر عنه في كل لغة بلفظ خاص فاختلاف الصيغ والعبارات مع كون الحكم الذهني أمرًا 
واحذا يدل على أن الحكم الذهني مغاير تهذه الصيغ والعبارات ولأن هذه الصيغ دالة على 
ذلك الحكم والدال غير المدلول. ثم نقول: هذا الحكم الذهني غير العلم لأن الحاصل 
بالشيء غير ذلك الشيء فعلمنا أن هذا الحكم الذهني مغاير للعلمء فالمراد من التصديق 
بالقلب أن يذعن لذلك الحكم بقلبه. 


قوله: (أو مجموع ثلاثة أمور) مرفوع معطوف على قوله: «فالتصديق بما علم» أنه 
يعني أن الإيمان في عرف أهل الشرع وهم جمهور الممحدثين والمعتزلة والخوارج مجموع 
ثلاثة أمور. وأراد بالحق الحكم الثابت بالشرع سواء كان نظربًا مقصودا في نفسه غير متعلق 
بكيفية العمل كالأحكام المتعلقة بأحوال المبدأ والمعاد أو عمليًا متعلقًا بكيفية العمل كالأحكام 
المتعلقة بأفعال ابن آدم . فإن المؤمن يجب أن يعتقد بكل واحد منهما أي يجرم به ويذعن له 
بقلبه ويقربه بلسانه وأن يعمل بمقتضاهء وإن كان متعلقا بكيفية العمل كان المقصود منه ذلك 
العمل فضمير ابه ومقتضاه» راجع إلى الحق. وما ذكر من الإقرار باللسان يسمي شهادة 
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والإقرار بالشهادتين قائم مقام الإقرار بحقيقة جميع ما علم بالضرورة أنه من دينه عليه الطبلاة 
والسلام جامع له مفصح عنه. والسلف الصالحون من أهل السنة وإن نقل عنهم أن الإيمان 
مجموع الاعتقاد والإقرار والعمل وأنهم سموا! من أخْلٌ بالأول فقط بأن أقر وعمل بما كلف 
به من غير أن يصدق به منافقاء ومن ترك الشهادة وما يقوم مقامها كإشارة الأخرس عامدا 
متمكنًا منها سواء اعتقد وعمل أولا كافرّاء ومن أخْلٌ بالعمل بأن ارتكب الكبيرة فاسقًا إلا أن 
مرادهم بالإيمان المفسر بهذا المجموع هو الإيمان الكامل لإطباقهم على أن مرتكب الكبيرة 
لا يخرج عن الإيمان بخلاف الإيمان المفسر به عند الفرق الثلاث المذكورين» فإن المراد به 
عندهم أصل الإيمان قال الإمام الرازي نور الله مرقده في تفصيل الفرق الثلاث: أما الخوارج 
فقد اتفقوا على أن الإيمان بالله يتناول المعرفة بالله وبكل ما وضعه الله تعالى دليلاً عقليًا أو 
نقليًا من الكتاب والسنة ويتناول طاعة الله تعالى في جميع ما أمر الله تعالى به من الأقعال 
ونهى عنه من الذنوب صغيرًا كان أو كبيرّاء فقالوا: مجموع هذه الأشياء هو الإيمان. 
والؤيمان إذا عدي بالباء فالمراد به التصديق ولذلك يقال: فلان امن بالل وبرسوله يراد أنه 
صدق بهماء إذ لو كان المراد به أداء الواجيات لا يمكن فيه هذه التعدية فلا يقال: فلان آمن 
بكذا إذا صلى وصام بل يقال: آمن بالله إذا صلى وصام لله فالإيمان المعدى بالباء يجري 
على طريقة أصل اللغة. وأما إذا ذكر مطلقًا غير متعد فقد اتفقوا على أنه منقول من المسمى 
اللغري الذي هو التصديق إلى معنى آخره ثم اختلفوا فيه على وجوء: أحدها أن الإيمان 
عبارة عن فعل كل الطاعات سواء كانت واجية أو مندوبة أو من باب الأقوال أو الأفعال أو 
الاعنقادات وهو قول واصل بن عطاء وأبي الهذيل والقاضي عبد الجبار بن أحمدء وثانيها أنه 
عبارة عن فعل الواجبات فقط دون النوافل وهو قول أبي علي وأبي هاشمء وثالثها أن الإيمان 
عبارة عن اجتناب كل ما جاء فيه وعيد ثم يحتمل أن يكون من الكبائر وإن لم يرد فيه 
الوعيد؛ فالمؤمن عند الله كل من اجتنب كل الكبائر والمؤمن عندنا كل من اجتنب ما فيه 
الوعيد وهو قول النظام. ومن أصحابه من قال: شرط كونه مؤمنًا عند الله وعئدنا اجتناب كل 
الكبائر. وأما أهل الحديث فذكروا وجهين: الأول أن المنعرفة إيمان كامل وهو الأصل ثم 
بعد ذلك كل طاعة إيمان على حدة وهذه الطاعات لا يكون شيء منها إيمانًا إلا إذا كانت 
مرتبة على الأصل الذي هو المعرفة؛ وزعموا أن الجحود وإنكار القلب كفر ثم كل معصية 
بعده كفر على حدة ولم يجعلوا شيئًا من الطاعات إيمانًا ما لم توجد المعرفة والإقرار ولا 
شيئًا من المعاصي كفرًا ما لم يوجد الجحود والإنكار لأن الفرع لا يحصل بدون ما هو أصل 
له وهو قول عبد الله بن سعيد الكلابي. والثاني أن الريمان اسم للطاعات كلها وهو إيمان 


سورة البقرة/ الآأبة: * ا 


عند سجمهورل المحدئين والمعت له والخوارج. 57 ال بالاعتقاد وحذه فهو منافق » ومن 


أخل بالإقرار فخاثر. 0-6 أخل بألعمل فتفاسيق وفامًا. وكافر عئد الخوارج ؛ وختاريج عن 


واحد وجعلوا الفرائضى والئوافل كلها من جملة الإيمان ومن ترك شيئًا من الفرائض فققد 
انتقص إيمانه ومن ترك النوافل لم ينتقص إيمانه؛ ومنهم من قال: الإيمان للفرائض دون 
النوافل. إلى هنا كلامه وبه يندفع ما يرد على ظاهر قول المصنف: «ومن أخل بالعمل 
وحدها أي تركه دون التصديق والإقرار #خارج عن الإيمان غير داخل في الكفر عند المعتزلة: 
من أنه يفهم منه أن المخل بالعمل وحده مؤمن فاسق وليس بكافر عند جمهور المحدثين كما 
هو كذلك عند أهل السنة وهذا إيضاح ما قالوا: إن الإيمان مجموع ثلاثة أمور فإن سلب أحد 
أجزاء الشيء يستلزم انتفائهء ووجه الالدفاع أنهم لم يجعلوا المعصية كفرًا مطلقًا بل شرطوا 
في كونها كفرًا الجحود والإنكار وكذا لم يجعلوا شيئًا من الطاعات إيمانا على حدة إلا بشرط 
تحقق التصديق والإقرار» والحاصل أنهم لم يجعلوا الإيمان شيئًا واحذا عركبًا من تلك الثلاثة 
بل جعلوا كل واحد من التصديق وسائر الطاعات إيمانًا على حدة فلا يلزم من انتفاء أصل 
الإيمان» فالعاصي الذي يصدق الحق ويقربه مؤمن فاسق أي خارج عن الطاعات عند أهل 
السنئة والمحدثين» وفاسق كافر عند المخوارج» وفاسق خارج عن الإيمان غير داخل في الكفر 
عند المعتزلة؛ فإنهم يجعلون الإيمان والكفر متضادين فيجوزون ارتفاعهما لا متناقضين حتى 
يمتنع ذلك . 


قوله: (ومن أخل بالإقرار فكافر) أي من تركه قصدًا مع التمكن منه فهر كافر أي 
مجاهر بالكفر وإلا فالمنافق أيضًا كافر إلا أنه يخفي كفره ويظهر ما يدل على الؤيمان. قيل: 
فيه نظر لأن الإخلال بالإقرار لا يوجب الكفر مطلقًا أي سواء تركه مع التمكن منه أو من غير 
تمكن ويدل عليه قول الإمام: نإن قال قائل: ههنا صور: الصورة الأولى من عرف الله 
عز وجل بالدليل والبرهان وكاتم العرفان ومات ولم يوجد من الزمان ما يتلفظ فيه بكلمة 
الشهادة فههنا إن حكمت بأنه مؤمن فقد حكمت بأن الإقرار باللسان غير معتبر في تحقق 
الإيمان وهو خرق للإجماع؛ وإن حكمت بأنه غير مؤمن فهو باطل لقوله عليه الصلاة 
والسلام: «يخرج من النار من كان في قلبه مثقال ذرة من الإيمان» وهذا قلبه طافح بالؤيمان 
فكيف يحكم بكفره؟ والصورة الثانية من عرف الله عز وجل بالدليل ووجد من الوقت ما 
أمكنه أن يتلفظ فيه بكلمتي الشهادة لكنه لم يتلفظ بهما فإن قلتم: إنه مؤمن فقد اعترفتم بأن 
الإقرار غير معتبر في تحقق الإيمان وهو خرق للإجماع وإن قلتم إنه غير مؤمن فهو باطل لما 
مر من الحديث فإن الإيمان لا ينتفي من القلب بالسكوت عن النطق. والجواب أن الغزالي 
قدس الله سره منع هذ الإجماع في الصورتين وحكم بكونهما مؤمنين وقال: إن الامتناع عن 


كبا سورة البقرة/ الآية : ب 


الإيمان غير داخل في الكفر عند المعتزلة. والّذي يدل على أنه التصديق وده أنه سيحانه 
وتعالى أَضَافٌ الإيمان إلى القلب فقال: طاووليك كَتبّ فى مُثْريية الْإبمنَ» 
[المجادلة: ؟1] (وَيليُمُ مظمَيةٌ بالإيسن» [الحل: ]٠١١‏ وَل تُؤين يهم » 
[المائدة: ]4١‏ هوَلَنَا يَدَمْلِ الإيتنٌ فى مُنُويَم © [الحجرات: ]١4‏ وعَطفٌ عليه العملا 
الصالح في مواضمٌ لا تحصى وقُرّنه بالمعاصي فقال تعالى: #وإن طَلعَنَانِ مِنّ الْمُؤْمِيِينَ 
تََثُاأ» [الحجرات: 4] طب ألَيِنَ »موا كيب عَلَيِكْْ الْقِصَاسٌ في الئل [البقرة: ]١78‏ 


النطق يجزي مجرى المعاصي التي يؤتى بها مع الإيمان. إلى ههنا كلام الإمام. وقال الطيبي 
رحمه الله : الذي يعتذر له أن المراد بالإخلال الامتناع عن الإقرار قصذا على سبيل الجحود 


وعرفت دينك لا محالة أنه من حثير. أديان البرية دينا 


قال الإمام الواحدي رحمه الله : الكفر على أربعة أنحاء: كفر إنكار وكفر جحود وكفر 
معاندة وكفر نفاق» فمن لقي ربه بشيء من ذلك لم يغفر له. أما كفر الإنكار فهو أن يكفر 
بقلبه ولسانه ولا يعتقد بالحق ولا يقر يه» وأما كفر الجحود فهو أن يعرف الحق بقلبه ولا يقر 
بلسانه ككفر إبليس وككفر أمية بن الصلت ومنه قوله تعالى: ظفلا جَآدَهُم نا عَرَهُوا مَكَمَرُوا 
بِيِ [البقرة: 44] يعني كفر الجحودء وأما كفر المعاندة فهو أن يعرف بقلبه ويقر بلسانه 
ولا يقبل ولا يتدين به ككفر أبي طالب وذكر البيتين المذكورين آنمًا يدل على ذلك» وأما كفر 
النفاق فبأن يقر بلسانه ويكفر بقلبه إلى ههنا كلامه. فقد فرق بين الجحود والعناد. قوله: 
(والذي يدل على أنه) أي على أن لفظ الإيمان موضوع في الشرع للتصديق المذكور وحده 
من غير أن يعتبر معه الإقرار ولا العمل وجوه: الأول أنه سبحانه وتعالى كلما ذكر الإيمان 
في القرآن أضافه إلى القلب وظاهر أن فعل القلب هو التصديق وحده. والثاني أنه سبحانه 
وتعالى عطف عليه العمل الصالح في مواضم لا تحصى ولو كان ذلك داخلاً فيه لكان مجرد 
ذكره عبثًا فضلاً عن أن يذكر بطريق العطفء والثالث أنه سبحانه وتعالى ذكر الإيمان في 
مواضع وصفًا للعصاة مقترنًا بالمعاصي فلو كانت الطاعة داخلة في الإيمان لكانت المعصية 
منافية له ممتنعة الاجتماع معه قال تعالى: #وَإن طَأبمَنَانٍ مِنَّ الْمُؤْينِينَ أفْتَتَنُوا© [الحجرات: 9] 
وصف المقتتلين بالإيمان مع أن تقاتل المؤمنين حرام ومعصيةء وقال: «إتآا ألْْنَ اموا كيت 
كم الْقِصَاسٌ في الْمَثلّ4 [البقرة: ]١78‏ والقصاص إنما يجب على القاتل المتعمد. ثم إنه 
سبحانه وتعالى خاطبه بقوله: «يا أيها الذين آمنوا© فدل على أن مؤمن وقال في آحخر هذه 


سورة البقرة/ الآية: 7 بابرا 


« لذن َمنُوأ ولَدْ يَنِْسُوَا متهم بظّئْرِ 4 [الأنعام: ؟87] مع ما فيه من قلة التقجير لأنه أقرب 
إلى الأصل وهو متعيّن الإرادة في الآية إذ المُعْدَّى بالباء هو التصديق وفاقًا. ثم اخثلف 


الآية: طهَمِنْ عُفىَ لم مِنْ أيه عَْ45 [البقرة: ]٠18‏ وهذه الأخوة ليست إلا أخوة الإيماق 
لقوله تعالى : و إننا الْمُؤْمِئُونَ إِحْوَء »© [الحجرات:. ]٠١‏ وقال بعد ذلك: هدَلِكَ عَننيِتُ ين ريك 
وَيَمْمَةُ4 [البقرة: 178] وهذا لا يليق إلا بالمؤمن وقال: هالَدِنَ امنا ول يلسا ينهم 
ظُلَرِ4 [الأنعام: 14١‏ فإنه لا شك أن الظلم معصية وقد جعل لباسًا للإيمان والظلم لا 
يقتضي رفع الملبوس به الملبوس له بل بقاءه واشتهاره به وقال: 9يَكيبًا اليرت امنأ وبا إل 
لَه نوبَهٌ نواه [التحريم: 8] والأمر بالتوبة لمن لا ذنب له محال. قوله: (مع ما فيه من 
قلة التغيير) إشارة إلى وجه رابع زائد على الوجوه الثلاثة السابقة. قوله: (لأنه أقرب إلى 
الأصل) علة لقلة التغيير أي مع ما في كون لفظ الإيمان موضوعًا في الشرع للتصديق المقيد 
وهو التصديق بما علم بالضرورة أنه من دين محمد يَيخِ من غير أن يعتبر معه الإقرار والعمل 
من قلة التغيير عن معناه اللغوي وهو التصديق مطلقاء فإن التغيير بمجرد التقييد قليل بالنسبة 
إلى التغيير بالتقييد وبضم أمرين آخرين إليه وهما الإقرار والعمل كما ذهب إليه من يجعل 
الإيمان في الشرع عبارة عن مجموع ثلاثة أمورء وذلك لأن التصديق المقيد أقرب إلى المعنى 
الأصلي من ذلك المجموع ومن التصديق المقيد بالإقرار كما ذهب إليه أكثر الحنفية. قوله: 
(وهو متعين الإرادة في الآية) معطوفبي على قوله: ١قلة‏ التغيير» كأنه قال ومع ما فيه من أنه 
أي التصديق «متعين الإرادة» الخ بمعنى أنه لا يجوز أن يراد به المجموع لا بمعنى أنه لا 
يجوز أن يراد به غير التصديق أصلا . وذلك القصر المستفاد من قوله: «إذ4 المعدى بالباء هو 
التصديق أي الإيمان بمعنى التصديق فالمراد به القصر الإضافي أي هو التصديق لا المجموع 
ولو حمل كل واحد من التعين والقصر على حقيقته للزم أن يكون قوله هذا منافيًا لما سبق 
من قوله: «وكلا الوجهين حسن» في يؤمنون بالغيب للتعدية بالباء كما هو الظاهرء وأما إذا 
جعلت الباء للمصاحبة أو للآلة كما سيجوزون بعد فلا يتعين حينئذ كون الإيمان بمعنى 
التصديق بل يجوز كونه بمعنى المجموع أيضًا. وفي تغيير الأسلوب بقوله: «مع ما فيه 
إشعارة بأن الوجهين الأخيرين من مخترعات نفسه. 


قوله: (ثم اختلف الخ) يعني أن القائلين بأن لفظ الإيمان في الشرع موضوع للتصديق 

بما ذكر وحده اختلفوا في أن مجرد ذلك التصديق هل هو كاف في كون الشخص مؤمنًا عند 
الله مستحقًا لدخول الجنة وناجيًا من الخلود في النار من غير أن يعبر بلسانه ويتلفظ بكلمتي 
الشهادة مع تمكنه منه بأن لا يمنع منه مانع كالخرس ونحوه بناء على أن التصديق القلبي هو 
المقصود من التكليف بالإيمان» واللسان إنما هو ترجمان عما في القلب من التصديق 
حاشية محيي الدين/ ج /١‏ م ١١‏ 
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فى أنْ مجرد التصديق بالقلب هل هو كاف لأنه المقصود أم لا بذ من افثران الإقرار به 
للمتمكن منه؟ ولعلّ الحق هو الثانيى. لأنّه تعالى ذم المعاند أكثر من ذمْ الجاهل _المقصر 


والإيمان ومظهر له فلا بد أن يكون الإيمان موجودًا بتمامه قبل فعل اللسان حتى يترجقة 
اللسان. فعلى هذا لا يكون الإقرار شرطا لتحقق الإيمان كما أنه ليس ركنا منه لما سبق من 
الدلائل؛ نعم لا بد منه في الإيمان الكامل كسائر الفرائض المتعلقة بالجوارح وفي إجراء 
الأحكام في الدنيا كجواز الضلاة خلفه وأن يصلى عليه إذا مات وأن يدفن في مقابر المسلمين 
وأن يطالب بالعشور والزكاة ونحو ذلك فإن الإقرار لا بد منه فيها بالإجماع. قوله؛ (أم لا بد 
من اقتران الإقرار به للمتمكن منه) فإن العاجز عنه كالأخرس مؤمن اتفاقا كما أن من تركه 
على وجه الإباء والامتناع مع مطالبته به كافر اتفاقا لكون ذلك من إمارات عدم التصديق. 
وإنما الخلاف فيمن تركه لا على وجه الإباء والامتناع مع كونه قادرا عليه ومات مصلقا بقلبه 
فهل يحكم عليه بأنه مات مؤمئًا بينه وبين الله تعالى أولا؟ فمن شرط الإقرار لتمام الإيمان 
يقول: إنه مات قبل الإيمان لأن التصديق القلبي إنما يكون إيمانًا بشرط أن يقترن به الإقرار 
ولم يقترن. ومن لم يشرطه في تمام الإيمان يجعل تركه مع العلم بوجوبه من قبيل الصلاة 
مع العلم بوجويها فيحكم عليه بأنه مؤمن غير مخلد في النار. ثم إن اعتبار الإقرار إن كان 
لإجراء أحكام الإيمان في الدنيا على المقر فلا بد أن يكون معلنًا ومظهرًا الإقرار بحيث يطلع 
عليه من يكونء والياء على إجراء الأحكام من الإمام وسائر المسلمين يخلاف ما إذا كان 
لإتمام الإيمان فإنه حينئذ يكفي مجرد التكلم به وإن لم يظهره على غيره. قإن قيل: لا وجه 
لهذا الاختلاف بعد الاتفاق على أن الإيمان موضوع للتصديق والاستدلال بالأدلة المذكورة 
فإن دليل الأول كذا ما أشير إليه بقوله: «ما فيه من قلة التخبير» الخ يدل عليه بالأدلة المذكورة 
على أنه لا حاجة إلى اقتران الإقرار بالتصديق» قلنا: الاتفاق على كونه موضوعًا للتصديق 
المذكور لا ينافي الاختلاف في كون ذلك التصديق وحده معتبرًا وكافيًا في ترتب حكم 
الإيمان عليه في الآخرة وهو نيل واب المؤمنين والنجاة من الخلود في النار مع الخالدين 
لجواز أن يكون المصدق بقلبه مؤمنًا ولا يعتبر إيمانه إلا إذا اقترن به الإقرار. ذكر الإمام 
النسفي رحمه الله في التيسير: إن أهل الح قالوا: الإيمان المفترض على العبد هو التصديق 
بالقلب والإقرار باللسان وهو المروي عن أبي حنيفة رضي الله تعالى عنئه» ولما قدمت في 
كلام الإمام أن القول بأن الإفرار اللساني غير معتبر في تحقق الإيمان خرق للإجماع وإن منع 
الإمام الغزالي هذا الإجماع. وذلك مال المصنف رحمه الله إلى اختيار هذا القول حيث قال: 
«ولعل الحق هو الثاني» واستدل عليه بأنه سبحانه تعالى ذم المعاند أكثر من ذم الجاهل 
المقصر وأراد بالمعاند من عرف الحى واعتقده بالقلب ولكن لا يقر بلسانه» وبالجاهل 
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وللمانع أن يجعل الذمّ للإنكار لا لعدم الإقرار للمتمكن منه. والْعْيب مَُصدَرٌ 
وُصِف به للمسيالغة كالشهادة في قوله تعالى: #عَيلم المَيْبٍ وَالقهدَ:»4 
[الأنعام: 7] والعربُ تُمَى المطمأن من الأرض غيبّاء والخمصة التى تلى الكليّة غيكك 


ولباسسيي ببسم سد بن سس و وا ذ سعد ج777 اع سس سس مت ور 


الضعف للفرق الجلي بين الإقرار والسكوت على وجه المعاندة والامتناع فيه حين أن يطالب 
به وبين مجرد السكوت عنه من غير إباء وامتناع فإن الأول من أمارات الانكار القلبي ودلائله 
دون الثاني» فذمه من هذه الحيثية لا يدل على كون الإقرار من حيث إنه إقرار ركنا من 
الإيمان أو شرطا من شروطه. أجاب عنه بقوله: «وللمانم أن يجعل الذم للإنكارة أي لكون 
سكوته عن الإقرار مع تمكنه عنه ومطالبته به دليل الإنكار؛ ولو استدل بأنْ جمهور أهل الحق 
ذهبوا إلى كون الإقرار معتبرًا حتى صار بحيث ادعى العلماء عليه العقاد الإجماع لم يرد هذا 
المنعم. قال الإمام الغزالي قدس الله سره: فإن قلت: قد اتفق السلف على أن الإيمان يزيد 
وينقص بالطاعة والمعصية فإذا كان التصديق هو الإيمان لا يتصور فيه زيادة ولا نقصان» 
فأقول : السلف هم الشهود العدول فاذكروه ححق وإنما الشأن في فهمه وفي اتفاقهم على ذلك 
دليل على أن العمل ليس من أجزاء الأيمان وأركان وجوده بل هو أمر زائد عليه يزداد الإيمان 
به بعد تحققه في نفسه والشيء لا يزيد بذاته فلا يجوز أن يقال الإنسان يزيد برأسه بل يقال 
يزيد بلحيته ومقداره ونحو ذلك» ولا يجوز أيضًا أن يقال الصلاة تزيد بركوعها وسجودها بل 
تزيد بالآداب والسئن» فهذا تصريح منهم بأن الإيمان له وجود ثم بعد وجوده يختلف حاله 
بالزيادة والتقصان. 


قوله: (والغيب مصدر) يقال: غاب عنه غيبًا وغيبة وغيابًا وغيبوبة ومغيبًا إلا أنه أقيم 
مقام اسم الفاعل في الآية للمبالغة؛ كما في رجل عدل وكما أقيم الشهادة مقام الشاهد في 
قوله سبحانه وتعالى : طعَيلمٌ الْحَبْبِ وَالفَّهدَة [الأنعام: “9] والمعنى يؤمنون بما هو غيب 
أي غائب خفي لا يدركه الحس ولا يقتضيه بداهة العقل وليس في قوله: لوصف به» ضمير 
بل الفعل مسند إلى الجار والمجرور فإن لفظ "بهة هو القائم مقام الفاعلى لوصف . قوله: 
(نسمى المطمأن) صح بفتح الهمزة على أنه اسم مكان بمعنى موضع الطمأنينة والسكون لا 
اسم مفعول. لأن اطمأن لازم وقد يروى بكسر الهمزة على أنه اسم فاعل بمعنى النسبة مثل 
١تامر»‏ و ١لابن»‏ أو على الإسناد. المجازي مثل: عيشة راضية إلا أنه على هذا ينبغي أن يقال : 
تسمى المطمئنة من الأرض لكونه صفة للأرض وهي مؤنث وذكر باعتبار المكان أو الموضعء 
فإذا فتحت الهمزة تكتب على صورة الألف هكذا «المطمأن» وإذا كسرت تكتب على صورة 
الياء هكذا «المطمثئن». والخمصة منصوب معطوف على المطمأن وهي بفتح الخاء المعجمة 
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أو فيل خفف كُقيلٍ والمراد به الخفي الذي لا يدركه الحسٌ ولا يقتضيه بديهة العقل. 
وهو قسمان: قسم لا دليل عليه وهو المعني بقوله تعالى : #ويندم مَمَاتَحٌ الْعَيب ل يعلمها 
لا مُوٌ4 [الأنعام: 04] وقسم تُصِب عليه دليل كالصانع وصفاته واليوم الآخر وأحَوَاله 
وهو المرأد به في هذه الآية. هذا إذا جعلتّه صلة للإيمان وأوقعته موقع المفعول به وإنا 


وسكون الميم والمراد بها ههنا النقرة والحفرة التي تكون بإزاء الكلية وهي في الأصل بمعنى 
الجوعة والمخمصة المجاعة وهو مصدر كالمعتية بمعنى العتاب » والأخمص ما دخل من باطن 
القدم فلم يصب الأرض . قوله: (أو فيعل) عطف على قوله: #مصدر» أي ويجوز أن لا يكون 
مصدرًا بل يكون صفة مشبهة ويكون أصله «غييب» على وزن فيعل بمعنى الفاعل وأدغمت الياء 
الساكنة في المكسورة فصار «غيّب» بالتشديد ثم خفف فصار غيبء كما في ١قيل؟‏ فإن أصله 
القيل» بتشديد الياء وكسرها ثم خمف . قال الجوهري: القيل ملك من ملوك حمير دون الملك 
الأعظمء والمرأة ة قيلة وأصله قيل بالتشديد كأنه الذي له قول أو ينفذ قوله . قوله: (وقسم نصب 
عليه دليل) والمراد بالدليل ما يعم العقلي والنقلي فإن الصانع وصفاته مما نصب عليه دليل من 
طريق العقل» واليوم الآخر وأحواله مما ثبت بدليل نقلي وكلا القسمين غيب بالمعنى المذكور. 
الا ان الإنسات بعك القسسم الثاتى ملهفنما تضب عليدمن الدليل» والغييه القلى التختض اه بال 
سبحانه وتعالى هو القسم الأول منه» والمراد بالغيب في الآية الكريمة هو القسم الثاني منه لأن 
كونه مفعول #يؤمنون؟ بواسطة الباء يقتضي تعلق العلم به بالفرورة؛ مدح الله سبحانه وتعالى 
المتقين بأنهم يؤمنون بالغيب الذي نصب عليه دليل بأن يتفكروا فيه ويستدلوا به عليه ويؤمنوا به. 
ويدخل فيه العلم بالله سبحانه وتعالى وبصفاته والعلم بالآخرة والعلم بالنبوة والعلم بالأحكام 
والشرائع فإن في تحصيل هذه العلوم بالاستدلال مشقة فتصلح التكوو ويا ل مستحتاق المتع 
والثناء فإن قيل : الإيمان المذكور في قوله سبحانه وتعالى : ودين ومسو با أل ِلك وما 
أل من فلك َك وبالخرة هم بوقونَ» [البقرة: 5] إيمان بالأشياء الغائبة فلو كان المراد بالإيمان 
المذكور في هذه الآية الإيمان بالأشياء الغائبة أيضًا لكان المعطوف نفس المعطوف عليه وأئه 
غير جائرًا أجيب بأن قوله: #يؤمنون بالغيب48 يتناول الإيمان بالغائبات على الإجمال ثم قال: 
#والذين يؤمئون بما أنزل إليك# لأنه يتناول الإيمان ببعض الغائبات على التفصيل فكان هذا من 
باب عطف التفصيل على الإجمال وهو جائز كما في قوله سبحانه وتعالى : «إتلُبِكَية وَيُسْلوء 
يَعِِمِلَ وَمِيِكَدلٌ4 [البقرة: 98]. قوله: (هذا إذا جعلته صلة) أي كون المراد بالغيب الخفي عن 
الحس وعن بداهة العقل إنما هو إذا جعل بالغيب مفعولاً به بواسطة حرف لقوله: #يؤمنون4 فإن 
الصلة في اصطلاح النحاة تطلق على المفعول به بواسطة حرف الجر كما تطلق على نفس حرف 
الجر فتكون الباء لتعدية الإيمان إلى المؤمن به وهو الغيب بأن يضمن معنى الإقرار 
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جعلئه حالاً على تقدير ملتبسين بالغيب كان بمعنى الغيبة والخفاء. والمعنى“أنهم يؤمنون 
غائبين عنكم لا كالمنافقين الدين إذا لقوا للذين آمنوا ظثَالْوَا عَ'مَنَا وَِدَا خَلََا إل'صُيْطينِيَ 
بترن [الوقرةة 1114 أو فيه الشوي يه لغااروى أن عه 
مسعود رضي الله تحاتى عنه قال! والذي لا إلله غيره ما آمَن أحد أفضل من إيمانٍ بغيب» 
ثم قرأ هذه الآبة. وقيل: المراد بالغيب القلب لأنه مستورء والمعنى يؤمنون بقلوبهم لا 
كمن يقولون بأفواههم ما ئيس في قلوبهمء فالباء على الأول للتعدية وعلى الثاني 
للمصاحبة وعلى الثالك للآلة . 

والاعتراف. أو يجعل مجارًا عن الوثوق وتكون الغيبة صفة للمؤمن به لا للمؤمن أي يؤمنون 
بما هو غائب عنهمء رأما إذا جعل حالاً من فاعله فلا يحتاج إلى اعتبار التضمين ولا إلى 
ارتكاب المجاز بل يكون الإيمان بمعنى التصديق ويكون المؤمن به محذوفا للتعميم ويكون 
الغيب مصدرًا بمعنى الغيبة والباء فيه للمصاحبة؛ والغيبة صفة للمؤمتين أي يؤمنون في حال 
غيبتهم عنكم كما يؤملون بحضرتكم لا كالذين نافقوا. قوله: (أو عن المؤمن به) عطف على 
قوله: #غنكم» ومعئى كلام ابن مسعود رضي الله عنه أنه: ما أمن أحد إيمانًا أفضل من إيمان 
ملتبس بغيب من المؤمن به وإنه نص» كما استشهد على دعواه بالأية على ذلك إذ جعل الباء 
فيها للملايسة لا للتعدية» لما روي أن أصحاب ابن مسعود ذكروا أصحاب رسول الله َل 
وقالوا: إن أمر محمد كان بيئًا لمن رآه فقال: والذي لا إله إلا هو الخ يريد أنه لا عجب في 
إيمانهم لأنهم شاهدوا من معجزاته ما يتعول بسيبها أنه نبي مبعوث رحمة للعالمين؛ بل 
العجب في إيمان من آمن به ولم ير شيئًا من المعجزات فإيمانه أشد اعتبارًا وأفضل من إيمان 
من شهده. فعلى تقدير كون قوله: ابالغيب! حالاً تكون الآبة في حق غير الصحابة لأن 
الصحابة شاهدوا بعض ما يجب الإيمان به وهو النبي وَل فلا يصح أن يقال في حقهم إنهم 
يؤمنون غائبين عن المؤمن به كما إذا جعل صلة للإيمان كذا فيل» والظاهر أن ما يجب 
الإيمان به ليس هو جسمه المطهر وجسده المنور بل حقيقة أمر نبوته وهو غيب في حق 
جميع الأمة غاية ما في الباب أن ما شاهده الصحابة رضي الله عنهم من المعجزات أكثر مما 
شأهذه من بعدهم وأن ابن مسعود رضي الله عنه جعل مشاهدة دلائل النبوة بمنزلة مشاهدة 
نفس المدلول فلذلك جعل إيمان الصحابة إيمانًا بالمشاهدة. وهذا الكلام من ابن مسعود 
رضي الله عنه تسلية لأصحابه من التابعين الذين تحزنوا بعدم بلوغهم في كمال الإيمان درجة 
الصحابة رضوان الله عليهم أجمعين فكلامه كلام ادعائي لا تحقيقي. قوله: (وقيل : المراد 
بالغيب القلب) لأنه مخفي ومستور عن الحس فلا حاجة إلى اسار التشمنة وارتكاب المجاز 
ويكون المؤمن به محذوفًا للتعميم وإلباء للآلة. 
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« ويصمون الْصََلوْة 4 أي يُعدّلون أركانها ويحفظونها من أن يقع زيْعٌ؛في أفعالها 
مِن أقام العُودَ إذا قرّمهء أو يواظبون عليهاء من قامت الوق إذا نفقتء وأقمِيُّها إذا 
جعلتها نافقة . قال: شعر: 
أقامت عزالةٌ سوق الضراب ‏ الأهل العراقين حولاً قميطا 


فإنّه إذا حوفظ عليها كانت كالنافق الذي يُرعْبٍ فيه وإذا ضيّعت كانت كالكاسدٍ 


المرغوب عنه» أو يتشمّرون لأدائها من غير فتور ولا توان من قولهم قام بالأمر وأقامه إذا 
جل فيه وتعلد وضده قعل عن الأمر وتقاعد . أو يُوَدُونَها ع عن الأداء بالاقامه لاشتمالها 


قوله: (أي يعدلون أركانها) ويفعلونها سالمة عن الاعوجاج والميل عن الحالة التي 
شرعت عليها ذكر لإقامة الصلاة أربعة معان كونها من إقام العود بمعنى قومه وسواه بحيث لم 
يبق فيه اعوجاج أصلاء أو من قامت السوق إذا نفقت وكانت رائجة بحيث اجتمع فيها أنواع 
الأمتعة والراغبين فيها. فعلى هذين الوجهين يكون #يقيمون# استعارة تبعية شبهت تسوية 
الصلاة التى هي من قبيل الأفعال بتسوية الأجسام وإقامتها فاستعمل لفظ الإقامة في نسوية 
الصلاة؛ ثم اشتق منها يقيمون هذا على الوجه الأول. وأما على الوجه الثاني فقد شبهت 
المحافظة والمداومة الصلاة بترويج السوق وإقامتها من حيث إن كل واحد منهما يبني 
على الاهتمام بشأن متعلقة والرغبة فيه ثم أطلق لفظ الإقامة على المواظبة والمداومة واشتق 
منه يقيمون فصار لفظ المشتق أيضًا استعارة تبعًا للمأخذ. ثم اعلم أن كل واحد من تقويم 
العود وترويح السوق معنى عرفي للإقامة؛ ومعناه اللغوي جعل الشيء قائما على طوله غير 
ساقط على عرضه فإن القيام هو الانتصاب والإقامة أفعال منه والهمزة للتعدية؛ ثم نقل لفظ 
الإقامة تارة إلى تقويم العود فقيل: أقام العود إذا قومه أي سواه وأزال اعوجاجه فصار شيئًا 
مستقيمًا شبه القائم فكانت حقيقة عرفية في تسوية الأجسام» ثم استعير منها لتسوية الأفعال 
والمعنى كتعديل أركان الصلاة على ما هو حقها ولو كانت مجارً!ا في تسوية الأجسام لما جاز 
أن يستعار منها لتسوية الأفعال إذ لا وجه للمجاز من المجاز. وتارة لإنفاق السوق وترويجها 
فقيل: قامت السوق أي نفقت وراجت وأقمتها أي جعلتها رائجة» فإن رواج السوق كانتصاب 
الشخص فى حسن الحال والظهور التام فاستعمل لفظ القيام في رواجها ولفظ الإقامة في 
ترويجهاء فكانت الإقامة حقيقة عرفية فيه ثم استعيرت منه للمداومة على الشيء تشبيها لهأ به 
في أن كلا منها مبني على الرغبة والاهتمام بشأن متعلقه. واستشهد على استعمال الإقامة في 
ترويج السوق بقول الشاعر: 

(أقامت غزالة سوق الضراب للأهل العراقين حولاً تميطا) 
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وغزالة اسم امرأة شبيب الخارجي قتل الحجاج زوجها فحاربته سنة كاملة حتى لهزمته » 
ولذلك قيل في هجو المحجاج : 

أسد علي وفي الحروب نعامة فتبخاء تنفر من صفير الصافر 

هلا كررت على غزالة في الوغى 2 بل كان قلبك فبي جتاحي طائر 

والضراب المضاربة بالسيف» وآثبت له السوق على سبيل التخبيل والتشبيه بأن شبهت 
صولة بعض أهل الحرب على بعض بالضرب والطعن والرمي بالأمتعة التي يبيعها التجار في 
الأسواق وأئبت لها السوق ليكون دليلاً وتخييلا لتشبيه المذكور. والعراقان الكوفة والبصرة 
وأراد بأهلهما الحجاج وأتباعهء والقميط التام. ومن حكايات غزالة المذكورة مع الحجاج ما 
روي أنها دخلت الكوفة ومعها ألف وثلاثون فارسًا وقد كان في الكوفة ثلاثون ألف مقاتل من 
أتياع الحجاج فصلت هي صلاة الصبح وقرأت سورة البقرة فيها ثم هرب منها الحجاج ومن 
معه. والمعنى الثالث لإقامة الصلاة التجلد والتشمر لأدائها والصلابة في تحصيلها من قبيل 
قولهم: قام بالأمر إذا جد فيه وتجلد واجتهد في تحصيله بلا توان» فيكون لننظ الإقامة مجارًا 
مرسلاً من قبيل ذكر المسبب وإرادة السبب» فإن قام به وأقامه في أصل اللغة بمعنى نصيه 
وجعله قائمًا منتصيًا بعد سقوطهء وأما بمعنى سواه وأقام اعوجاجه فجاز وعلى التقديرين 
يكون مسيبًا عن الجد والتجلّد والاجتهاد فإقامة الصلاة بمعنى التشمر لأدائها بالجد والاجتهاد 
مسجاز مرسل على طريق إطلاق لفظ المسبب وإرادة السبب» ويجوز أن تكون من قبيل إطلاق 
اسم الملزوم وإرادة اللازم. والمعتى الرابع لإقامتها مجرد أدائها وفعلها أي إيقاعها بإيقاع 
جميع أركانها وشروطها وستتها وآدابهاء ووجه دلالة لفظ الإةامة على هذا المعنى أن همزة 
أقام للصيرورة فقوله سبحائه وتعالى: #ويقيمون الصلاة» أي يصيرون ذا قيام أي ذا صلاة 
بأن يعبر بلفظ القيام عن الصلاة لاشتمال الصلاة عليه لكونه بعض أركانها ومع ذلك هو محل 
لأشرف أركانها الذي هو القراءة كما يعبر عنها بلفظ القنوت والركوع والسجود والتسبيح كما 
في قوله جل ذكره: راتت بن الْقَئدينَ# [التحريم: ؟١]‏ أي من المصلين. والقنوت في 
المشهور الدعاء والإضافة في قولهم: دعاء القنوت بيانية وجاء بمعنى القيام أيضا ويجيء, 
بمعنى الطاعة كذا في المغرب. وهو في الآية بمعنى القيام الذي عبر به عن الصلاة وقال 
سيحانه وتعالى: طوَارْكَمُا مَمَ أَلَكيِينَ4 [البقرة: 47] أي صلوا معهم وهو مما يدل على أداء 
الصلاة مع الجماعة وقال جل ذكره: «وَكُن نَنَّ أَلسَّمِدِنَ4 [الحجر : 98] أي من المصلين 
وقال سبحانه تعالى: طمْلَرلَة أَنَمُ كن يِنَ آلسَبَسِينُ» [الصافات: 1١47‏ وإذا جاز أن يعبر عن 
الصلاة بالتسبيح لوجوده فيها من غير أن يكون ركنا منها فجواز أن يعبر عنها بما هو ركن من 
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على القيام كما عُبْر عنها بالقنوت والركوع والسجود والتسبيح. والأوّل أظهر لأنه أشهر 
وإلى الحقيقة أقرب وأفيد لتضمنه التنبيه على أن الحَقِيقٌ بالمدح منّ راعى حدودّها الظاهرة 


أركانها أولى: فصح أن يكون قوله تعالى: #ويقيمون الصلاة»© بمعنى ويؤدونها ويصلونها بناء 
على أن يكون يقيمون بمعنى يصيرون ذا قيامء ويعبر بالقيام عن الصلاة فيكون انتصاب 
الصلاة بعد قوله: #يقيمون# على أنه مفعول مطلق من غير لفظ فعله على طريق قعدت 
جلوسًا لأن #يقيمون» وحده بمعنى يصلونء والمفعول المطلق يجوز كثونه منونًا ومعرقا 
باللام كما في قوله: أرسلها العراك فإن العراك حال مصدر لفعله المضمر والتقدير: أرسلها 
تعترك العراك. والجملة حال من مفعول أرسلها أي أرسلها معتركة مزدحمة. وقد مر أن 
الحمد في قراءة من قرأه منصوبًا مفعول مطلق لفعله المحذوف أي نحمد الحمد فيكون قوله 
تعالى: #ويقيمون الصلاة» على هذا الوجه أيضًا مجارًا مرسلاً من قبيل ذكر الجزء وإرادة 
الكل . 


قوله: (والأول أظهر) أى حمل إقامة الصلاة على المعنى الأول وهو تعديل أركانها 
والحفظ عن الزيغ في أفعالها أظهر في هذا المقام لأنه أشهر معانيها من تقويم العود وترويج 
السوق والمباشرة بالجد والصيرورة ذا قيام. قوله: (وإلى الحقيقة أقرب) الظاهر أنه أراد 
بالحقيقة معناها الحقيقي العرفي الذي جعل هذ المعنى مجازيًا بالنسبة إليه وهو تقويم العود 
وتسوية أجزائه وإزالة اعوجاجه. وأراد بقرب هذا المعنى إليه ظهور وجه المشابهة بينهما 
لاشتراك المعئيين في الاشتمال على معنى التسوية والإخلاء عن الاعوجاج غايته أن يكون 
متعلق ذلك في أحدهما الأجسام وفي الآخر المعاني والأفعال بخلاف وجه المشابهة بين 
المعنى الأول وبين سائر معانيها الحقيقية العرفية كترويج السوق والمباشرة بالجد والصيرورة 
ذا قيام. نقل عن الراغب أنه قال: إقامة الصلاة توفية حقوقها وإدامتها. ويقرب منه قول 
الإمام : واعلم أن الأولى حمل الكلام على ما يحصل معه الثناء العظيم وذلك لا يحصل إلا 
إذا حملنا الإقامة على إدامة فعلها من غير خلل في أركائها وشرائطها. والظاهر أن المعنى 
الذي اختاره الإمام معنى خامس مركب من مجموع المعتيين الأولين حيث اعتبر فيه خلوها 
عن الزيغ في أفعالها وهو المعنى الأول بعينه. وأبعد الاحتمال أن تحمل إقامة الصلاة على 
مجر أدائها وإيقاعها ولهذا لم يؤهر بها ولم يمدح بسبيها إلا بلفظ الإقامة نحوه « وين 
ألصّكرة» [النساء: 178] ولم يقل المصلين إلا في حق المنافقين حيث قال: طعَوَبْلٌ لَِمْسَينٌ 
لَنِينَ هُمَ عن صَلَائِمَ سَاهُونَ » [الماعون: ١5‏ 5] ومن ثمة قيل: المصلون كثير والمقيمون 
لها قليل. وكثير من الأفعال التي حث الله على توفية 06 ذكره بلفظ الإقامة كقوله: 
«وَلز أَنَمَ أقاموا التَوريةَ وَالإِخيلَ» [المائدة: 15] طوَأْقموا الوزت إِلْقِسْطِ» [الرحمن: 4] 
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من العرائفى والسك: وحقوقها الباطئة من الخشوع والإقبال بقلبه عتقالله تعالى لا 
المصلون َاالدِينَ هم عَن صَلَاهِمْ سَاهُونَ4 [الماعون: 5] ولذلك ذكرٌ في سياقه المدح 
والمقيميت المة 4 [النساء: ]١77‏ وفي معرض الذم #هَويْل لِلْمْصَيِينٌ 4 [الماعونٌ ©44] 
والصلاة فْعَلهٌ من صنى إذا دعا كالزكوة من زكّى كَنْبََا بالواو على لفظ المفحّم وإنما سمى 
الفعل المخصوص بها لاشتماله على الدعاء. وقيل: أصل صِلَى حدّك الصلوين لأنْ 


قوله: (والصلاة فعلة) بفتح العين يريد أن أصلها «صلوة؛ قلبت الواو ألمًا. قوله: (على لفظ 
المفخم) بكسر الخاء المعجمة والمراد بالتفخيم منها الألف المنقلبة عن الواو إلى مخرج الواو 
كما هو المشهور عند بعض أهل العراق. قال صاحب المفتاح: التفخيم أن تكسو الفتحة 
ضمة فتخرج بين بين إذا كان بعدها ألف منقلبة عن الوأو لتميل الألف إلى أصلها كما في 
الصلاة والزكأة» فإن ألفهما منقلبة عن الواو بدليل جمعهما على صلوات وزكوات. وقد يطلق 
التفخيم على ما هو ضد الإمالة وهو تركها وعلى ضد الترقيق أيضًا وهو إخراج اللام من 
أسغل اللسان إذا انكسر ما قبلها كما في ##بسم الله و ##الحمد شه فإن القراء يرققون اللام 
فيهما استثقالاً للانتقال من الكسرة السفلية إلى اللام المفخمة لا سيما أن ما يعدها مكسور 
بخلاف نحو إن الله» و «قل هو اش# فإنهم استحسنوا تفخيم اللام وتغليظها في مثلهما 
التعظيم اسم الله تعالى. والصلاة حقيقة لغوية في الدعاء ومنه قوله عليه الصلاة والسلام: إذا 
دعي أحدكم إلى طعام فليجب فإن كان مفطرًا فليطعم وإن كان صائمًا فليصل. أي فليدع له 
بالبركة والخيرء ثم نقل في عرف الشرع إلى الأركان المعلومة والعبادة المخصوصة لاشتمالها 
على الدعاءء كما أن الزكاة في الأصل من التزكية بمعنى التطهير أو بمعنى التنمية ثم نقلت 
إلى صرف مال مخصوص إلى المصرف المخصوص. فعلى هذا تكون الصلاة حقيقة لغوية 
فى الدعاء ومجارًا لَغويًا في فعل الهيثئة المخصوصة وحقيقة اصطلاحية فيه عند أهل الشرع 
الكشاف حقيقة لغوية في تحريك الصلوين أي الوركين. وقيل: هما أصلا الفخذين إلى 
الكعبين. وفي الصحاح : الصلاة ما عن يمين الذنب وشماله وهما صلوانل. ثم تقلت من 
التحريك المذكور إلى فعل الهيئات المخصوصة لتحقق تحريك الصلوين» ومجاز مرسل في 
فعل الأركان المخصوصة واستعارة في الدعاء كما يدل عليه كلام صاحب الكشافء وهو 
قوله: وحقيقة صلى حرك الصلوين أن المصلي يفعل ذلك في ركوعه و سكو ذه ونظيره كفر 
اليهودي إذا طأطأ رأسه وانحنى عند تعظيم صاحيه؛ لأنه ينحني على الكاذتين وهما 
الكافرتان. ثم قال: وقيل للداعي مصلى تشبيها له في تخشعه بالراكع والساجد. إلى هنا 
كلامه , 
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المصلي بفعله في ركوعه وسحجو ده واشتهار هلأ اللفظط في المعنى الثاني منمم دم اشتهاره 
في الأول لا يقدح في نقله عنه؛ وإنما سمي الداعي مصليًا تشبيهًا له في تخدّعة بالراكع 
والساحجد , 


ار 3 


ؤويمًا كتنهم لفرت ت © الوؤق اف اتلقة الحط قال عالق لا وار 
257 كدر نَ» [الواقعة: 87] والغْرف خصّصه بتخصيص الشيء ء بالحيوان للانتفاع به 
وتمكينه منه. والمعتزلة لمًا استحلوا على الله تعالى أن يُمكن من الحرام لأنه منْع من 


قوله: (واشتهار هذا اللفظ في المعنى الثاني) يعني أن اشتهار لفظ الصلاة في فعل 
الأركان المعلومة والهيئات المخصوصة لا يقدح في كونه منقولاً عن معناه الأصلي اللغوي 
وهو تحريك الصلوين من أن لفظ الصلاة غير مشهور في هذا المعنى الأصليء» إذ لا محذور 
في كون اللفظ المشهور في معنى منقولاً من المعنى الأصلي الخفي بحيث لا يعرفه إلا 
الآحاد لما ذكر أن صلى بمعنى فعل الأركان المعلومة متقول من #صلىة بمعنى حرك 
الصلوين. ورد عليه أن يقال: إن الصلاة بمعثى فعل الأركان المعلومة من أشهر الألفاظ في 
هذا المعنى واشتهاره من تحريك الصلوين من أبعد الأشياء معرفة لأن لظ الصلاة وإن كان 
حقيقة في ذلك المعنى إلا أنه خفي واندرس بعد ذلك بحيث لا يعرفه إلا الاحادء والمشهور 
الشائع الاستعمال كيف يكون متقولاً من الخفي المندرس. قوله: (وإنما سمي الداعي مصليًا) 
متعلق من حيث المعنى بالوجه الأخير وهو أن يكون لفظ الصلاة منقولا من تحريك 
الصلوين» فكأنه قيل: إذا كان لفظ الصلاة بمعنى فعل الهيئات المخصوصة منقولاً من الصلاة 
بمعتى تحريك الصلوين فأوجه إطلاقها على الداعي مع أنه لا يحرك شيئًا من صلويه؟ فأجاب 
عنه المصنف ببيان وجه استعمالها فيه وهو أنه سلك فيه طريق الاستعارة حيث شبه الداعي 
ف اتشتقيسه بالمعناق الاتععير الكل المعنان للذاعي بيفةا التجائم» براعيله أن الساةة تقانت 
أولاً من تحريك الصلوين إلى الأركان المعلومة واشتهرت فيهاء ثم استعيرت منها للدعاء 
بجامع التخشع إلا أن هذا الجواب يستلزم أن يكون استعمال الصلاة في الدعاء بعد استعمالها 
في فعل الهيئات المعلومة وليس كذلك لأن الصلاة بمعنى الدعاء شائعة في أشعار الجاهلية 
ولم يرو عنهم إطلاقها على فعل تلك الهيئات بل ما كانوا يعرفون ذلك قط فكيف يجوزونها 
عنه؟ والظاهر أن ما اختاره الجمهور أوجه وأولى. أما أولاً فلأن الاشتقاق مما ليس بحدث 
كالصلاة قليل نادرء وأما ثانيًا فلأن أخْذ الحركة من #صلى» المشتق من «الصلا» لا دليل 
عليهء وأما ثالفًا فلأن ذكر الجزء وإرادة الكل إنما يصح إذا كان الجزء مقصودًا من الكل 
وههنا ليس كذلك بخلاف ما اختاره الجمهور ولذلك نقله المصنف رحمه الله بقوله: 
١وقيل».‏ 
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قوله تعالى: ( ومما رزقناهم ينفقون) #مما» جار ومجرور متعلق بقوله: «ينقون» 
وهو معطوف على الصلة قبله و «ما"» المجرورة تحتمل ثلاثة أوجه: أحدها أن تكون اسمّا 
بمعنى «الذي» وقوله: #رزتناه.,# صلتها فلا يكون له محل من الإعراب والعائد محذوف 
والتقدير: وينفقون الذي رزقئاهم إياهء وثانيها أن تكون نكرة موصوفة بمعنى شيء فيكون 
قوله: «رزقناهي» في محل الجر على أنه صفة «لما» والعائد محذوف أيضاء وثالثها أن 
تكون مصدرية ويكون المصدر واقمًا موقم المفعول أي من مرزوقنا. واعترض على هذا 
الوجه بأن يستلزم أن يكون المعنى المصدري مما يتعلق به الإنفاق» وجوابه ما تقدم من أن 
المصدر يراد به المفعول. قوله: (الرزق في اللغة الحظ) وهو النصيب المخصوص يصاحبه 
إنسانا كان أو غيره فيتناول زرق الدواب لأنه مخصوص بها حيث يقال الجل: للفرس. وهذا 
التفسير مبني على أن يكون الرزق بمعنى المرزوق» وإن كان بمعنى اسم المصدر يفسر بأنه 
إخراج حظ إلى آخر ينتفع به. واستشهد على كون الرزق بمعنى الحظ مطلقًا بقوله تعالى: 

وَمحَمَلُونَ رتك » [الواقعة: 87] أي حظكم من هذا الأمر هد نَكرْوْنَ4 [الواقعة: 857] أي 
تكذيبكم إياه. قوله: (والعرف خصصه بتخصيص الشيء بالحيوان للانتفاع به وتمكينه منه) 
فالرزق بهذا المعنى اسم لمصدر وليس بمعنى المرزوق إلا أن يفسر بما يصح أن ينتفع به 
الحيوان سواء انتفع به بالفعل أو لا أي لا ينتفع به الحيوان بالفعل» ووجه خصوص عا ذكره 
من التعريف بالنسبة إلى الحظ وإن كان مختصًا بصاحيه إلا أنه لم يعتبر فيه كون ذلك 
الاختصاص بتخصيص الغير ذلك الحظ به» ولم يعتبر فيه أيضًا أن يكون اختصاصه به بأن 
ينتفع به صاحبه ويتمكن من الانتفاع به. قوله: (وتمكينه) مجرور معطوف على تخصيص 
الشيء وليس المراد بتمكين الحيوان هن الانتفاع بالشيء المرزوق أن يجوز له الانتفاع به بأن 
يجعله مباخًا له وإلا يلزم أن لا يكون الحرام رزقًا لاتعدام التمكين بالمعنى المذكور فيه 
فيخرج الحرام عن تعريف الرزق مع أنه رزق عند أهل السنةء بل المراد من تمكينه من 
الانتفاع به أن يخلق فيه داعية الميل إليه وقوى وأسبابًا يتمكن بها من الانتفاع به سواء جوز له 
ذلك وأباحه له أو حظره ونهاه عنه. فإنه يصح عندنا أن يمكن الله العبد من الانتفاع بالحرام 
بإلقاء ميله الطبيعي إليه وإبقاء سلامة قواه وأسباب الانتفاع به على حالها مع أنه حرم ذلك 
عليه ونهاه عنهء بخلاف المعتزلة فإنهم استصالوا على الله تعالى أن يمكن العبد من الانتفاع 
بالحرام لأن التمكين من الانتفاع به قبيح فلا يصح إسناده إليه تعالى وكيف يمكنه من الانتفاع 
به وقد نهاه عنه ومنعه منه؟ فلا يكون الحرام رزقا عندهم لأن تمكين الحيوان من الانتفاع به : 
معتبر في مفهوم الرزق وما يكون ممنوعًا من الانتفاع به لا يكون ممكنًا من الانتفاع به. وأيد 
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الانتفاع به وأمّر الجر عنهء قالوا: الحرام ليس برزق ألا تَرَى أنه تعالى لكدد الرزق ههنا 
إلى نفسه إيذانا بأنهم ينفقون الحلالٌ الطلق فإنْ إنفاق الحرام لا يُوجب العلدح» وَدُءٌ 
المشركين على تحريم بعض ما رَزْقَهم الله تعالى بقوله: #فل أَرَمَيْثُم كآ عّآ أنرّلٌ أنه لحم 
ين رَرْفِ مَجَعَاثم مه حراما و نلا# [يونس: 48 وأصحابثا جعلوا الإسناد لله للتعظيمٍ 


هذا الدليل العقلي بدليلهم النقلي وجهان: الأول ما ذكره بقوله: «ألا ترى أنه سبحانه وتعالى 
أسند الرزق ههنا إلى نفسه» يعني أنه سبحانه وتعالى أسند الرزق بمعنى تمكين الحيوان من 
الانتفاع بالشيء إلى نفسه وهذا الإسناد يستلزم أن لا يكون الحرام رزقًا لأن التمكين من 
الانتفاع بالحرام قبيح . ومن أصولهم أن التمكين من القبيح قبيح لا يجوز أن يسند إليه تعالى 
مع أنه تعالى مدحهم على الإنفاق بقوله: #ومما رزقناهم* فلو كان الحرام رزقًا لوجب أن 
يستحقوا المدح إذا أنققوا من الحرام وذلك باطل بالاتفاق. قوله: (فإن إثفاق الحرام لا 
يوجب المدح) تعليل لوجه الإيذان. وفي الحواشي الشريفية: لا خلاف بين أهل السنة 
والجماعة والمعتزلة في أن المراد بما رزقناهم الحلال إلا أن أهل السنة والجماعة لما سموا 
الحرام رزقًا وأسندوا الأشياء كلها إلى الله سبحانه وتعالى تمسكوا في ذلك بأن المدح 
والاتصاف بالتقوى يدلان على أن الإنفاق من الحلالء وكذا الإسناد إلى الله تعالى فإنه عند 
الإطلاق يتصرف إلى ما هو أفضل وأكمل. وأما المعتزلة فلا يسمون الحرام رزقًا ولا 
يجوزون إسناده إليه تعالى لتعاليه عن القبائح فلفظ الرزق وإسناده إليه سبحانه وتعالى دليلان 
لهم على أن المنفق ههنا هو الحلال الطلق أي الشالص الطيب. والثاني ما أشار إليه بقوله : 
«وذم المشركين» وهو معطوف على قوله: «أسند؛ وتقريره أنه سبحانه وتعالى ذم المشركين 
على تحريم بعض ما رزقهم الله تعالى بقوله سبحانه: «قل أرءيشر نآ أنَيّلَ أنه للم تن 
َرْفٍ كَجَمَْشر هَنهُ َنْدُ حَرَامًا وَعَلَا ُلْ عَللَهُ أت [5: أز عَلَ أنه تروت [يونس: 54] فإن هذه 
الآية تدل على أن من حرم رزق الله سبحانه وتعالى فهو مفتر عليه وهو باطل فتعين أن ليس 
شيء من رزق الله سبحانه وتعالى بحرام. قوله: (وأصحابنا جعلوا الإسناد للتعظيم) جواب 
عن قولهم إن إسناد الرزق إلى الله تعالى للإشعار بأنه لا يكون إلا حلالاً بناء على أن القبائح 
لا تسند إليه تعالى. وتقرير الجواب أن تخصيص الرزق بالحلال في هذه الآية وإسناده إليه 
تعالى لا يدل على أن الحرام ليس يرزق كما أن تخصيص اسم العباد بالمتقين في قوله 
تعالى: 9حَِمًا يرب با عِبْادْ أَهَوِ© [الإنسان: 5] لا يدل على أن الكفار ليسوا بعباد بل 
تخصيصه بالعباد وإسناده إليه سبحانه وتعالى لفائدتين : الأولى تشريف: الحلال وتعظيمه كما أن 
الإضافة في بيت الله» و «ناقة الله» وعباد الله: كذلك لا لعدم كون ما عذا المضاف إليه 
تعالى خارجًا من المراد. والثانية التحريض على الإنفاق فإن رذيلة الإنسان إنما تنشأ غالبًا من 
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والتحريض على الإنفاق والذه لتحريم ما لم يحرمء واختصاص ما رزقتتاهم بالحلال 
للقرينة وتمسككو! لشمول الرزق له بقوله صلى الله عليه وسلم في حديث عمرق-ين قَرٌةٌ : 
القد رزقك الل طيّبَاْ فاخترت ما حزم الله عنيك من رزقه مكان ما أخل الله للتكمن 
ضعف اليقين وتوهم أن الإنفاق يورث الفقر ويحوجه إلى الغير وأن سعة المعاش وضيقه 
مفوضان إلى اختياره وتدبيره فإذا علم أن الأمور كلها بيد الله وأن خالق العباد ورازقهم ليس 
إلا هو وأن ليس للإنسان إلا طاعة ربه والانتداب إلى ما ندب إليه فحينئذ زال عنه خوف 
الفقر وحصل الإقدام على الإنفاق. قوله: (والذم لتحريم ما لم يحرم) جواب عن الوجه 
الأخيرء وتقريره أن مبتى الذم المذكور ليس أنهم حرموا بعض الرزق مع أنه اسم للحلال 
المطلق بل مبناه تحريمهم ما لم يحرمه الله تعالى فإن فيه نصب أنفسهم منصب شارع 
الأحكامء وأما حكم المجتهد بتحريم ما لم يرد فيه النص فإنما هو الاستنباط من النص أو 
الإجماع النازل منزلته. قوله: (واختصاص ما رزقناهم بالحلال للقرينة) جواب عما يقال من 
طرف المعتزلة من أنكم اعترفتم بما ادعيناه وتمسكتم بما تمسكنا به حيث قلتم إن المراد 
بالرزق في هذه الآية هو الحلال فما وجه المخالفة بعده؟ وتقرير الجواب أنّا إنما وافقناكم في 
تخصيص الرزق بالحلال فيما وجدت فيه قرينة تخصصه به ولا يلزم منه الوفاق على الإطلاق 
وتلك القرينة أن الآية مسوقة لمدح المتقين بإنفاقهم لما رزقهم اللهء والمدح إنما يكون 
بالإنفاق من الحلال وأن الاتصاف بالتقوى يقتضيه أيضًا وأن الإسناد إلى الله تعالى عند 
الإطلاق ينصرف إلى ما هو أفضل وأكمل من جملة ما هو مسند إليه سبحانه وتعالى» مثلاً 
إذا قيل: خلق الله تعالى الحوادث ينصرف إلى نحو السموات والأرض وإن كان نحو الكلاب 
والخنازير من جملة ما خلقه الله تعالى. واعلم أنه لا نزاع بين أصحابنا في أن المراد بما 
رزقناهم هو الحلال وإنما النزاع في أن حمله على الحلال لأي سبب» فإن أهل السنة حملوه 
عليه بقرينة المدح والاتصاف بالتقوى لأنهما لا يحصلان إلا بالإنفاق من الحلال وبالإسئاد 
إليه سبحانه تعالى» والمعتزلة استدلوا عليه بإطلاق لفظ الرزق وبالإسناد إليه تعالى لأنهم لا 
يسمون الحرام رزقا ولا يسندون القبائح إليه تعالى . 


قوله: (وتمسكوا) أي وتمسك أصحابنا لشمول الرزق للحرام بالدليل النقلي والعقلي. 
أما الأول فما روي عن صفوان بن أمية أنه قال: كنا عند رسول الله يك إذ جاء عمرو بن قرة 
فقال: يا رسول الله إن الله تعالى كتب علي الشقوة فلا أراني أرزق إلا من دفي بكفي فأذن 
لي في الغناء من غير فاحشة. فقال يَئِخِ: «لا أذن لك ولا كرامة ولا نعمة كذبت أي عدو الله 
والله لقد رزققك الله طيبًا فاخترت ما حرم الله عليك من رزقه مكان ما أحل الله لك من 
حلاله؟ أما إنك لو قلت بعد هذه المقدمة ضربتك ضربًا وجيعًا». فإن قوله عليه السلام: (ما 
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حلاله». وبأنه لو لم يكن رزًا لم يكن المتغذى به طول عمره مرزؤ5©» وليس كذلك 
لقوله تعالى: «وّمَا من دَآتَمْ في الْأَرَضٍ إِلَّا عَلَ أَلَهِ ررْمُهًا© [هود: )١‏ وأنفق الشلنيء وأنفده 
أخوان: ولو استقريت الألفاظ وجدتٌ كلّ ما فاه نون وعينه فاء دالاً على معنى 'الكيهاب 


حرم الله عليك من رزقه؛ صريح في أن الرزق قد يكون حرامًا وأما العقلي فإن الحرام 
لو لم يكن رزئًا لوجب أن يكون من لم يآكل طول عمره سوى التحرام لم.يأكل من 
رزق الله شيئّاء وليس كذلك لأن الدواب بأسرها مرزوقة. وأجيب عنه بأن الله سبيحانه 
وتعالى قد ساق إليه كثير من المباح إلا أنه أعرض عنه لسوء اختياره على أنه منقوض 
بمن لم يأكل حلالاً ولا حرامًاء فجوابكم جوابنا كذا في شرح المقاصد. والأول مدفوع 
بأنَا نفرض أن المعتدي بالحرام طول عمره صبي ما بلغ إلى درجة الاختيار حتى يقال إنه 
أعرض عما سيق إليه من المباح لسوء اختياره ولو يلغ حد الاكتساب والاختيار نفرض أنه 
سبحانه وتعالى لم يسق إليه شيئًا من المباح فيلزم أن لا يكون مرزوفًا لا محالة وهو 
باطل. فإن قيل: فحينئذ يكون مضطرًا فيباح له ذلك. قلنا: قد تقرر في الأصول أن 
المحرم والحرمة باقيان حالة الاضطرار وأن الحرام حرام في نفسه. غاية ما في الباب أن 
المضطر رخص له أن يتناول منه قدر ما يسد به رمقه لا إلى حد الشبعء وأما من مات 
ولم يأكل حلالاً ولا حرامًا فيختار أنه ليس بمرزوق ونقول: معنى الآية والله أعلم لوم 
من رتم4 [هود: ؟] موصوفة بالمرزوقية أي مقدور أن تأكل وتشرب طإلَّا عَلَ أَلَّهِ رزقها» 
[هود: 1] كما قالوا: معنى قولهم كل حيوان يذبح بالسكين كل حيوان يتصف بالمذبوحية 
ليخرج السمك. قوله: (أخوان) أي بينهما اشتقاق أكبر لاشتراكهما في أصل المعنى وفي 
أكثر الحروف الأصول. والمعنى الأصلي للإنفاق إخراج المال من اليدء ومنه نفق البيع 
نفاقًا إذا راج وكثر مشتروه وصار في معرض الخروج من اليد. ونفقت الدابة نفوقًا إذا 
ماتت أي خرج روحها. ونافقاء اليربوع إحدى حجرتيه يخرج منها عند الاضطرار فإنه 
يكتمها ويخرج من حجرته الأخرى وهي القاصعاء يستعملها وقت السعةء ويرقق النافقاء 
ويسهلها للنقض والخرق فإذا أتى من قبل القاصعاء يضرب النافقاء برأسه ويخرج منها. 
ومنه النفق ومنه قوله تعالى: «أن نت نَنْمًا فى الْأَرْضِ» [الأنعام: 5*] وهو سرب في 
الأرض له مخلص إلى مكان وفي الصحاح: نفذ الشيء بالكسر نفادًا فنى» وأنفده أي أفناه. 
وأنفد القوم أي ذهبت أموالهم أو فنى زادهم. فظهر اشتراك أنفقه وأنفده في أصل المعنى 
ويكفي في مطلق الاشتقاق بين اللفظين تناسبهما في اللفظ والمعنى وإن لم يتفقا في 
الحروف الأصلية وترتيبها. قوله: (ولو استقريت الألفاظ وجدت كل ما فاؤه نون وعينه فاء) 
نحو نفد ونفذ ونفر ونفس ولفث ونفخ ونفض ونفل وأمثالها ينبىء عن معنى الخروج 
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والخروج. والظاهر من إنفاق ما رزقهم الله صا ف المال فى سبيل الختومن الفرض 
والنفل. ومن فسره بال كاة ذكر أفضل أنواعه والأصل فيه أو خصّصه بها لاقتراتة بصا هو 
لحقعياء وتقنت اتستسة للاهتمام به وللمحافظة على رؤوس الأى وإدخال من التبعيظكة 


لع هادا فته د ند سد سه هد ا ااا ءءء 0 لوم ثوت داس ان 6س قل كس م مد دده ل ل 0 ا للا اضر 7ه؛با 200111 


والذهاب . ل (والظاهر الخ) وجه 00 أن نفظ الإنفاق مطلق يتناول جميع وجوه 
الإنفاق: وذكره في مقام الإنفاق قريئلة تخصصه بكونه في سبيل الخير لأنه الذي يكون سببا 
للمدح والإنفاق في سبيل الخير يعم الإنفاق الواجب والإنفاق المندوب» ولا قرينة تخصصه 
بأحدهما فبقي على عمومه. ومن صرفه عن ظاهره وفسره بالزكاة نظر إلى أنه ذكر مقارنًا 
لذكر الصلاةء والزكاة هي التي تذكر في جنب الصلاة في مواضع شتى من القرآن وذلك يدل 
على أن المراد بالإنفاق ههنا هو الزكاة أيضًا. ويحتمل أن يكون تفسيره بالزكاة من قبيل 
تخصيص أشرف نوعيه وهما الفرض والنفل العام وما هو الأصل من أنواعه بالذكر مع بقاء 
الإنفاق المذكور ههنا على عمومه لا على طريق تخصيصه بالزكاة لافترانه بما هي شقيقتها أي 
أختها التى هي الصلاة» فإنهما بمنزلة الأختين من حيث إنهما أصلان مبينان لسائر العبادات 
أو مذكورّتان معًا في أكثر المواضع. وإذا شق الشيء نصفين يقال لكل واحد منهما إنه شقيق 
الآخرء ومنه قيل: فلان شقيق فلان أي أخوه كذا في الصحاح . 


فوله: (وتقديم المفعول للاهتمام به) وجه الاهتمام دلالته على الحصر والتخصيص 
أعني حصر الإنفاق في بعض المال الحلال فإن «من» تبعيضية» فالمعنى بعض ما رزقتاهم 
ينفقون لا كله كذا في الحواشي السعدية. قال الشريف نور الله مرقده: أما كونه أهم فلقصد 
معنى الاختصاصء كذا في الحواشي السعديةء مع رعاية الفاصلة. ثم قال: لا يقال #من» 
التبعيضية تغني عن التقديم للتخصيص فإن إنفاق البعض يتبادر عنه عدم الشمول فلذلك كان 
فيه صيانة وكف عن الإسراف لأنا نقول يجوز مع إنفاق البعض الشمول مع أنه محتمل 
مرجوح. فإذا قدم زال الاحتمال بالكلية يرشدك إلى ذلك تأملك في الفرق بين قوليك: أنفق 
زيد بعض مالهء وبعض ماله أنفق. انتهى كلامه. يعني لو أخر المفعول. وقيل: ينفقون 
بعض ما رزقناهم يكون تصريسًا بأنهم ينفقون بعض ما رزقوه مع السكرت عن الباقي فيكون 
إنفاق البافي أيضًا محتملاء ولو كان ذلك الاحتمال احتمالاً مرجوحًا يخلاف ما إذا قدم 
المفعول فإنه لإفادته التخصيص يدل على أن المتصدق به إنما هو بعض المال الحلال» 
فيحصل المقصود وهو مدحهم بالتجتب عن الإسراف المنهي عنه وكف من بعدهم عنه. 
وظهر أن إدخال «من؟ التبعيضية عليه لا يغني عن التقديم لقصد التخصيص إلا أن قول 
المصنف (وإدخال من التبعيضية عليه للكف عن الإسراف المنهي عنه١‏ يدل على أن وجه 
الاهتمام بمفعول الإلفاق إنما هو دلالته على أن العلة الحاملة لهم على الإنفاق هي جزمهم 
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عليه لمنع المكلف عن الإسراف المنهي عنه. ويحتمل أن يُرادٌ به الإنقاق من جميع 
المعاون التي أتاهم أنله من انعم الظاهرة والباطنة ؛ ويؤيده قولّه عليه الصلاة والسلوم : «إِن 
علمًا لا يُقال به ككئز لا يُنفق منه». وإليه ذهب من قال: وممًا خصصناهم به منْ”أنوار 


المعرفة يفيضون . 

بأن الرازق هو الله تعالى يرزق من يشاء بغير حسابء وأن الإنفاق لا يورث الفقر وأن 
الإمساك لا يوجب السعةء بل شأنهم أنهم لا يثقون بما في أيديهم ولا ينظرون إليه من حيث 
إتهم كسبوه بكد يمينهم بل يثقون بما في خزائن الله وينظرون إلى ما في أيديهم من حيث إنه 
رزق ساقه الله إليهم بفضله وبرحمته. ويعلمون أنهم لا ينفقون شيئًا منه في سبيل الخير إلا 
وهو سبحانه وتعالي يعطيهم خيرًا منه. فتعلق إنفاقهم. مع قطع النظر عن كونه كل مأ رزقوه 
أو بعضهء لما كان مشعرًا بعلة إقدامهم على الإنفاق وهي علمهم بأنه رزق ساقه الله بفضله 
كان أهم فلذلك قدم مع ما قيه من حث من بعدهم على الإنفاق: » تبههم على أن الله سبحانه 
وتعالى هو المعطي والمانع وأنه يرزف من يشاء بمحض إرادنه وحكمته. وتسسممية الجار 
يكون المفعول عقدر أو يكون الجار والمجرور في محل النصب على أنه صفة لذلك المقدرء 
والتقدير وبعضا أو شيئًا مما رزقناهم ينفقون؛ ثم حذف المرصوف وأقيمت الصفة مقامه إلا 
أن المصنف سماه مفعولا على الإطلاق نظرًا إلى المعنى فإن المعنى وبعض ما رزقناهم 
ينفقون وإن كان بحسب اللفظ صفة لمحذوف. قوله: (ويحتمل أن يراد به الإنفاق من جميع 
المعاون التي آتاهم الله) لما ذكر أن الظاهر من إنفاق ما رزقهم الله صرف المال على وجوه 
الخير ذكر احتمال أن يراد به الإنفاق من جميع مواضع العون سواء كان مما يستعان به في 
تقوية الأيدان من النعم الظاهرة أو تعويه الثفوس والأرواح عن الئعم الباطنة كالمعارف والعلوم 
والجاى فإت تمظ الرزق يتناول الكل والمقام يقنضي إيقاءة على إطلاقه . ويوؤيك هذا الاحتمال 
قوله عليه الصلاة والسلام: «أن علمًا لا يقول به ككنز لا ينفق منه». وقوله عليه الصلاة 
والسلام: «من سئل عن علم ثم كتمه ألجم يوم القيامة بلجام من النار». ولهذا قيل : 

الجود بالنفس أقصي غاية الجود 
وغعدرو الشمجاعة ويل المجحاه وبذل العلم من الجود. وفيل : 
بحر يجود بيماله ويجاهه والجود كل الجود بذل الجاه 


وقال الحكيم : الجود التام بذل العلم فإن متاع الدنيا عرض زائل ينقصه الإنفاق والعلم 
بالضد منه فإنه دائم وباق ويزداد بالإنفاق. والمعاون جمع عون وهو أسم لموضع العورن وهو 
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« والنس ونوك ينا ان إبك.وما أكون فك 4 بسع م اكوا ياد 
اتانيه اكميله اانه وى ساقم يشمن اللذالفن لين نه امسر انه متعتلر فو ان لد لقن 
يتناول لكل ما يقع به معاونة المحتاجين» فإن الغني يعين بماله وذو الجاه بجاهه وشفاعته. 
وذو العلم بتعليمه وذو القدرة والقوة بنصرة العاجزين وتقويتهم ونحو ذلك. وفي بعض النسخ 
«من جميع المعادن» بالدال بدل الواو وهو جمع معدن وهو موضع المعدن بمعنى الإقامة. 
ومعدن كل شيء مركزه. 


قوله: (وأضرابه) أي أمثاله جمع ضريب كشريف وأشراف. الجوهري: ضريب الشيء 

مثله وشكله. وعبد الله بن سلام رضي الله عنه من الأنصار وكان من أحبار اليهود من بني 
قينقاع الإسرائيلي» بفتح القاف الأولى وضم النون وبالعين المهملة» وكان اسمه الحصين 
فسماه النبي يله عبد الله بن سلام بتخفيف اللام. فإن قلت: ما الفائدة في عطف قوله 
تعالى: «وما أنزل من قبلك» على قوله: #والذين يؤمنون بما أنزل إليك» مع أن كل من 
يؤمن بما أنزل إلى رسول الله يكَكْةِ فهو يؤمن بما أنزل من قبله أي بسائر الأنبياء وكتبهم؟ قلنا: 
فائدته الإيذان بأن المراد بما أنزل من قبلك الإيمان به قصذدًا وأصالة قبل أن ننسخ تلاوته» 
ولا الريمان به في ضمن الإيمان بما أنزل إلى رسول الله يَيدِ وإلا لكفى أن يقال: ”يؤمنون 
بذ اتدل إلبك». فلذلك فسرهم المصنف بقوله: «هم مؤمئنو أهل الكتاب» إذ لو كان المراد 
بالإيمان بما أنزل من قبله عليه الصلاة والسلام ما يعم الإيمان به في ضمن الإيمان بما أنزل 
على رسول الله يعِ لم يكن لتخصيصهم بمؤمني أهل الكتاب وجه؛ لأن كل من آمن بما 
أنزل إليه عليه الصلاة والسلام فهو مؤمن بما أنزل من قبله ولا اختصاص بذلك لمؤمني أهل 
الكتاب» فلا وجه لتخصيص الآية بهم خاصة. ذكر المصنف في عطف الموصول الثاني أربعة 
أوجه: الوجه الأول أن يكون معطوقًا على قوله تعالى: «الذين يؤمنون بالغيب» على طريق 
عطف إحدى الذاتين المتباينتين على الأخرى بناء على أن المراد بالأولين هم الذين آمنوا عن 
إشراك وإنكار» وبالموصول الثاني مقابلوهم وهم الذين انتقلوا من دين إلى دين من غير أن 
يتطرق إليهم إشراك ولا إنكار أبذا فحينئذ يكون قوله تعالى: #الذين يؤمنون بالغيب» الآية 
صفة مقيدة للمتقين وتفصيلا لهم ومعنى الآية. هدى للمتقين الذين آمنوا عن شرك وإنكار 
وتحلوا بهذه الأمور كمؤمني العرب» ولمن لم يشرك أصلاً بل انتقل من دين إلى دين آخر 
كمؤمني أهل الكتاب ولا شك أنهما متغايران ذانَا داخلان في جملة المتقين دخول أخصين 
تحت أعم. والوجه الثاني أن يكون الموصوف الثاني معطوفًا على المتفين فلا يدخل مضمونه 
في جملة المتقين» كأنه قيل: هدى للمتقين العادلين عن الشرك بعد ما كانوا مشركين 
المتحلين بجمع ما أمروا به من الطاعات وهم مؤمنو العرب» وهدى للذين يؤمنون بما أنزل 
حاشية محيي الدين/ ج /١‏ م ٠١‏ 
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بالغيب داخلون معهم في جملة المققين دخول أخضينٍ تحت أعمّْ إذ المرلاق يأولئك الذين 
أمنوا عن نشرك وإنكار وبهؤلاء مقَابلُوهُم فكانت الآيتان تفصيلاً للمتقين. وهو قول أبن 
عباس رضي الله عنهما: أو على المتقين. وكأنه قال: هذى للمتقين عن الشرك (الذين 
آمنوا من أهل الملل . ويحتمل أن يراد بهم الأوُلُون بأعيانهم: ووٌّسّط العاطفٌ كما وظ 
في قوله : 
إلى الملك القرم وابنٍ الهُمام وليثِ الكتبية في المُرَدَحم 
وقوله: 


يَالْهَفُ زَيَابَةَ للحارث الصابح 


إليك وما أنزل من قبلك ولم يتطرق إليهم الشرك أصلاً وهم مؤمنو أهل الكتاب. والوجه 
الثالك أن يكون معطوفًا على الموصول الأول مع كون المعطوف والمعطوف عليه متحدين 
بالْذذات ومتغايرين بحسب الأوصاف وذكره المصئف بقوله: اوإيحتمل أن يراد , بهم الأولون 
بأعيانهم» فيكون كل واحد من الموصولين داخلاً في جملة المتقين لا كدخول لعي تحت 
أعم؛ إذ لا تغاير بينهما بحسب الذات بيّن أن وجه العطف تغاير الصفات. واستشهد بالبيت 
الأول على جريان مثل هذا العطف بالواو وبالبيت الثاني على جريانه في العطف بالفاء. 
والقرم الفحل المكرم الذي لا يركب ولا يحمل عليه ثم سمي به سيد الفوم؛ والهمام اسم 
من أسماء الملوك الذين عظمت همتهم وكانوا بحيث إذا هموا لا يقدر أحد على صرفهم عما 
هموا به؛ والكتيية الجيش »؛ والمزدحم مو ضع الازدحام من ازد حم القوم إذا وفع بعضهم على 
بعض ومنه قيل للمعركة: مزدحم لأنه موضع المزاحمة. ومعنى البيت إلى الملك الجامع 
للسيادة وشرف النسب وكمال الشجاعة. والبيت الثاني لابن زيابة قاله تحرمًا على ما فعل 
الحارث بقومه فإنه الذي غزاهم وصبحهم وغنم منهم وآب إلى قومه سالمًا كأنه قال: يا 
حسرة أبى من أجل الحارث فيما حصل له من- مراده واتصفف به من الصفات المتعاقبة في 
ال ااه فإن عطفها بالفاء للدلالة على الاتصاف بها أي الذي صبح فغنم فاب أي 5 
بالسلامة والغنيمة والصبح الإغارة صباحًاء واللهف كلمة استغاثة يتحسر بها على ما فات. 
يقال: لهف يلهف لهفا أي حزم وتحسر وهو من باب علم يعلمء واللهف لا يرد شيئًا مما 
فات. قال الشاعر: 

فلست بمدرك مافات مني بلهف ولا بليت ولا لواني 

قيل : إن ابن زيابة قال هذا البيت استهزاء بالحارث بن همام»؛ حين قال الحارث : 
ياابن زيابة أن تلقئلي لا تلقني في النعم العازب 
وتلقني يشد بي أجرده02) يستقدم البركة كالراكب 
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فالغانم قالايب عدن معنى أنهم الجامعون بي ايفان يمأ يدركة البعبقل حملة 


يعني: يا ابن زيابة أنث إن تجدني لا تجدني راعي الأنعام في المراعي البعيدة مثلك. 
والعازب من عزبت الإبل أي بعدت في المرعى. قوله: «وتلقني» عطف على جواب الشرط 
في البيت السابق»؛ وقوله: «يشد؟ من الشد بمعنى العدو. والأجرد الفرس القصير الشعرء 
والبركة بكئسر الياء صدر الإبل؛ يعني تجدني أعدو على فرس قصير الشعر متقدم الصدر 
مشرف إشراف الراكب على المركب. فقال ابن زيابة في جوابه: يا لهف زيابة الخ أي يا 
تحسر أبي من أجل الحارث فيما حصل له من مراده واتصف به من الأوصاف المتعاقبة» كأنه 
استهزأ بالحارث حيث أوهم إغارة قوم أبيه ونهب أموالهم بأن كنى عنها بالشد على الأجرد. 
ويحتمل أن يكون الكلام محمولاً على ظاهره بأن يتحسر حقيقة لأجل أنه رأى الحارث قد 
ثال مقصوده أولا وإيابه إلى قومه مع السلامة أعخرًا وبعده: 


لآب سيفانا إلى الغالب 


أراد معي لكنه التفت إلى الغيبة ادعاء لظهور كون الغلبة له أي لقتلته ولأخذت جميع ما 
معه من سلبه» وتخصيص السيفين بالذكر لكون السيف عمدة أسباب المحارب وأصلها وكون 
أخذه مستتيعًا لأخذ ما سواه. ويحتمل أن يكون المعنى لو خلوت به لقتلته أو يقتلني» وإياب 
السيفين مع الغالب كناية عن قتل أحدهما الآخر لا على التعيين لا قتل الشاعر إياء. قوله: 
(على معنى أنهم الحامعون) متعلق بقوله: اووسط». 


قوله: (بين الإيمان يما يدركه العقل جملة) أي على الإجمال وهو قيد للايمان وإشارة 
9 الفرق بين الإيمان الواقعم صلة للموصول الأول والواقع صلة للموصول الثاني. فإن الأول 
إيمان إجمال بالغائبات والثاني إيمان تفصيل بهذا المنزل وبما أنزل قبله. وأشار إلى فرق آحخر 
بينهما بأن المؤمن به في الأول مما يدركه العقل ابتداء بخلافه في الثاني فإن الكتب المنزلة لا 
طريق إلى إدراكها ابتداء غير السمع فيكون المراد بالغيب موضوعات القضايا المصدق بها 
كالصائع سبحانه وتعالى وصفاته والبعث والحساب والميزان والجنة والئار ونحوهاء» ومعنى 
الإيمان بها التصديق بأحوالها. فإن القضايا قد يكون كل واحد من موضوعاتها ومحمولاتها 
محسوسًا كقولنا: الثلج أبيض أو بارد وقد يكون كل واحد منهما معقولاً كقولنا: الله واحد 
وصفاته أزلية؛ والبعث وما يترتب عليه مما أخبر به الشارع حق. وقد يكون الموضوع 
محسوسًا والمحمول معقولاً نحو محمد رسول الله والقرآن وما أنزل قبله كلام الله سبحانه 
وتعالى» وعكسه غير معقول فبقي ثلاثة احتمالات. فالتصديق المتعلق بما هو من قبيل 
القضايا الأولى ليس إيمانًا بالغيب وهو ظاهر لأن الإيمان بالغيب يجب أن لا يكون مدركًا 
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والاتيان بما يصذقه من العبادات البدنيّة والماليّة؛ وبين الإيمان بما أظريق إليه غير 
السمع ؛ وكرر الموصول تنبيهًا على تغاير القسيلئين وتياين السصاية. أو طائفة متهم وهم 
مؤمنو أهل الكتاب ذكرُهم مخصّصين عن الجملة كذكر جبريل وميكائيل بعد الملائكة 


بالحس ولا بيديهة العقل والذي يتعلق إنما هو من قبيل القضايا الغالث فليس إيمانًا بالغيب 
نظرًا إلى كون موضوعه مدركًا بالحس» فلذلك عطف المؤمنين الثاني على الأول على تقدير 
اتحادهما ذانّا وتغايرهما بحسب مضمون الصلة فإنه أي تغايرهما يقتضي أن لا يكون الإيمان 
بالكتب المنزلة إيمانًا بالغيب ولا سبب له سوى أن تلك الكتب المنزلة لا يدركها العقل 
ابتداء» وإنما تدرك بالسمع. وعلى هذا فالمراد بالموصول الثاني عين ما أريد بالموصول 
الأول إلا أنه عطف عليه لتغايرهما بحسب مضمون الصلة كأنه قيل: هدى للمتقين الجامعين 
بين الإيمان يما يدركه العقل جملة وبين الإيمان بما لا طريق إلى إدراكه غير السمع. قوله: 
(والإتيان) مجرور معطوف على الإيمان والضمير المنصوب في «يصدقه» راجع إلى الإيمان 
فإن العبادة اليدنية المستفادة من قوله: #ويقيمون الصلاة» والعبادات المالية المستفادة من 
قوله: #ومما رزقناهم» ينفقون مصدقة للإيمان وأمارة له. قوله: (وكرر الموصول تنبيهًا على 
تغاير القبيلتين وتباين السبيلين) عما يخطر بالبال من أنه على تقدير أن يكون العطف لتغاير 
الصفات مع اتحاد الذات ينبغي أن لا يتكرر الموصول بل يكتفي بعطف الصلاة بعضها على 
بعض كما في البيتين المذكورين» وكما اكتفى به في قوله تعالى: #ويقيمون الصلاة ومما 
رزقناهم ينفقون» وتفرير الجواب أنه كرر الموصول للتنبيه على أن كل واحدة من قبيلتي 
الصلتين تغاير القبيلة الأخرى من حيث اختلاف سبيل الإدراك فيهماء فإن سبيل إدراك القبيلة 
الأولى هو العقل وسبيل إدراك القبيلة الثانية السمع؛ فإن ميجرد عطف بعض الصلة مع اتحاد 
ذات الموصول وإن دل على تغاير مضمون الصلات في أنفسها كما في عطف «ويقيمون 
الصلاة وينفقون مما رزقتاهم» إلا أنه إذا كرر الموصول وعطف أحدهما على الآخر مع عدم 
اختلافهما ذانًا تكون دلالته على تغاير مضمون الصلات أتم وأقوى فيما نحن فيه» فإن تكرير 
الموصول فيه كما يدل على تغاير القبيلتين يدل على تباين السبيلين أيضا. قوله: (أو طائفة 
منهم) عطف على قوله: «الأولون؟ أي ويحتمل أن لا يراد بالموصول الثاني الأولون بأعيانهم 
بل يراد بهم طائفة من الأولين لا كلهمء ويكون عطف هذه الطائفة على الأولين من قبيل 
عطف الخاص على العام تشريقًا لهم وتعظيمًا من حيث إنهم جمعوا بين الإيمانين أصالة وهم 
مؤمنو أهل الكتاب أعني الإيمان بالقرآن والإيمان بالكتب المتقدمة» بخلاف من آمن بالقرآن 
من أهل الشرك فإن إيمانه بالكتب المتقدمة ليس أصالة بل إنما هو في ضمن إيمانه بالقرآن. 
وإذا كان المراد بالموصول الثاني طائفة من الأولين وهم مؤمئو أهل الككتاب يكون الأولون 
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تعظيما لشأنهم وترغينا لأمثالهم. والإنزال نقل الشيء من الأعلى إلى الأصفل وعحو إثما 
يلحق المعاني بتوسّط تحوقه الذوات الحاملة لها. ولعل نزول الكتب الإلهيّة على الرّسل 


عامًا شاملا لهم ولمن آمنوا عن الشرك كمؤمني العرب» ويكون عطف الموصول الثاني على 
الأولين من قبيل عطف جبريل وميكائيل على الملاتكة تشريفًا لهم وتعظيمًا من حيث إنهم 
جمعوا بين الإيمانين أصالة أعني الؤيمان بالقران والإيمان بسائر الكتب المنزلة» بخلاف من 
آمن بالكتاب المصدق لما تقدمه وترغيبًا لغيرهم عمن آمن بالكتب السابقة دون القرآن في أن 
يؤمنوا بالقرآن أيضًا كما مر من إيمان مؤمني أهل الكتاب بهما جميعًا فيستحقوا ما استحق 
هؤلاء من المدح والثناء. ووجه كون الموصول الثاني طائفة من الذين يؤمنون بالغيب مع أن 
ما آمنوا به هو الذي يكون سييل إدراكه السمع دون العقل فكيف يكون إيمانهم إيمانًا بالغيب» 
إن المراد بالغيب في الاية المذكورة ما لا يكون مذدركا بالحس ولا ببديهة العقل بل يكون 
حكمًا استدلالاً مدركًا بما نصب عليه من الدليل. فإن قيل: على تقدير أن يكون المراد 
بالغيب الأحكام والتصديقات الاستدلالية يكون معنى قوله تعالى: #يؤمئون بالغيب4 يصدقون 
بالتصديقات المكتسبة بما نصب عليه من الدليل فما معنى التصديق بالتصديق؟ قلنا: مينى 
الكلام على تضمين الإيمان معنى الإقرار والاعتراف كأنه قيل: يؤمئون مقرين معترفين بالغيب 
أي بجميع الأحكام الاستدلالية التي يهلم كونها من دين رسول الله يق ومن جملتها الحكم 
بحقية الكتب المنزلة فإنه حكم استدلالي» فيكون غيبًا ولا ينافيه كون بعض أطرافه مدركًا 
بالسمع. ورجم الوجه الأول على الثاني بقرب المعطوف عليه وبأن اتصاف مؤمني أهل 
الكتاب بالتقوى ظاهر فلا وجه لإخراجهم عنهاء وعلى الوجهين الأخيرين بتحقق التغاير 
الذاتي بين المعطوفين على ذلك الوجه دونهماء ورجح الوجه الثالث على الرابع يأن الحمل 
على عطف الخاص على العام غير مناسب للمقام لأن سوق الكلام لمدح القرآن بكونه هدى 
وكونه للمتقين أدل على كماله في باب الهداية من كونه هدى لأهل الكتاب ولو كان من 
عطف الخاص على العام لوجب أن يكون الأمر بالعكس من ذلك . 


قوله: (وهو إنما يلحق المعاني بتوسط لحوقه الذوات الحاملة لها) جواب عما يقال من 
أن الئقل والتحريك إنما ينحق الجواهر المتحيزة بالذات كالجوهر الفرد وما يتركب منها فإنها 
كما تقبل التحيز بالذات تقبل الانتقال من أحيازها أيضًا بخلاف المعاني والأعراض القائمة 
بالموضوعات أي التابعة لها في التحيزء فإنها إذا لم تتحيز بذواتها كيف تقبل الانتقال عن 
أحيازها؟ وتقرير الجواب أنه لا يلزم من عدم تحيزها بذواتها أن لا تقبل الحركة والانتقال 
أصلاً فإن اللازم من عدم تحيزها بالذات أن لا تقبل الحركة الذاتية ولما تحيزت تبعًا 
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قيبلغه إلى الرسول. والمراه بما أنزل إليك القرآنُ بأسره والشريعةٌ عن أكقؤهاء وإنما عبّر 
عنه بلفظ الماضي وإن كان بعضه مترئبًا تغليبًا للموجود على ما لم يوجد وتنزيلا للمنتظر 


لموضوعاتها قبلت الحركة التبعية العارضة لها بسبيب حركة موضوعاتها كحركة جالس السفينة 
تبعًا للسفينة» وكذلك إذا تحرك الجسم يتحرك معه مأ حل فيه من الأعراض. فمعتى إنزال 
الله تعالى الكتاب تحريكه بتحريك محله الذي هو الملك الحامل له.؛ ومعنى تحريك المحل 
أمره بالحركة والنزول. ثم إنه ذكر لكيفية أخذ الملك النازل بالكلام الإلهي وجهين: الأول 
أن جبريل عليه الصلاة والسلام أخذ المعنى الأزلي والكلام النفسي القائم بذات الله سبحانه 
وتعالى أخدًا روحائيًا أي معنويًا غير ملتبس بكثرة الحروف والأصوات» فإن المعنى الأزلي 
بمئزلة الروح للكلام اللفظي المركب من الأصوات والحروف والتلقف الأخذ بسرعة وإنما 
قال: «تلقفًا روحانيّاه لأن المتلقف منه مبزه عن أن يقوم به الكلام اللفظي الحادث وإن كان 
الملك عندنا جسمًا لطيمًا من شأنه أن يتشكل بأشكال مختلفة والأشاعرة جوزوا أن يسمع 
كلامه تعالى الأزلي بلا صوت ولا حرف كما ترى ذاته تعالى في الآخرة بلا كم ولا كيف 
فيجوز أن يخلق الله تعالى لجبريل عليه الصلاة والسلام وهو في مقامه عند سدرة المنتهى 
سماعًا لكلامه الأزلي وإن لم يكن من جنس الحروف والأصواتء ثم أقدره على عبارة يعبر 
بها عن ذلك الكلام القديم. ويقال له إنه كلام الله تعالى تسمية للدال باسم مدلوله. والوجه 
الثاني لكيفية أخذه أن يخلق الله تعالى في اللوح المحفوظ كتابة ونقشًا يدل على هذا النظم 
المخصوص فيقرؤه جبريل عليه الصلاة والسلام ويحفظه ويبلغه إلى رسول الله كَكِ. وقد مر 
ما يتعلق بهذا الكلام أول الخطبة. قوله: (والمراد بما أنزل إليك القرآن بأسره) جواب عما 
يقل إن أريد بما أنزل جميع القرآن فهو غير منزل وقت إيمانهم فكيف يصح التعبير عن إنزاله 
بلفظ الماضي؟ وإن أريد به المقدر المنزل وقت الإيمان فالإيمان به إيمان ببعض المنزل مع 
أنه يجب الإيمان بجميع المنزل سواء تحقق إنزاله أو كان مترقب الإنزال بعد بأن يصدق 
إجمالاً ويعترف بأن كل ما نزل وما سينزل شيئًا فشيئًا فهو حقء لأنهم وصفوا بالإيمان بجميع 
ما يجب أن يؤمن به من الغيب». ولا شك أن ما هو مترقب النزول من جملة ما يجب أن 
يؤمن به إجمالاً فإن الإيمان بتفاصيل الترقب إنما يجب عند تحقق نزوله فينبغي أن يشار إلى 
اشتمال إيمانهم على الإيمان بما هو مترقب الترول أيضًا أي كما ذكر إيمانهم بالمقدار المنزل 
وقت الإيمان. وتقرير الجواب أن نختار أن المراد بما أنزل إليك جميع القرآن ما نزل منه وما 
هو مترقب النزول» وقولك: «ولا يصح حينئذ التعبير عن إنزاله بلفظ الماضي؛ فالجواب عنه 
من وجهين: الأول تغليب ما وجد نزوله على ها لم يوجد ثم أن يعبر عنهما بما يعبر به عما 
تحقق نزوله فصار الكل بذلك كأنه قد أنزل. وفي الكشاف: المراد المنزل كله» وإنما عبر 
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منزلة الواقع. ونظيره قولنه تعالى: 9إِنا سَِعَنَا حكئبًا أَزِلٌ يمد موس » 
[الأحقاف: "٠‏ ] فَأنَ الج حيرا جبيعة ولريكن الككناي كل 7 
أنزل من قبلك التوراةٌ والإنجيل. وسائر الكثّبٍ السابقة والإيمان بهما جملة فرض عي©© 
عنه بلفظ الماضي وإن كان بعضه مترفبًا تغليبا للموجود على ما لم يوجد كما يغلب المتكلم 
على المخاطب والمخاطب على الغائب» فيقال: أنا وأنت فعلنا كذا وأنت وزيد تفعل كذاء 
فيكون قوله تعالى: ما أنزل إليك» مجارًا مرسلاً من قبيل التعبير عن الكل بلفظ الجزء. 
والوجه الثاني أنه جعل كل القرآن منزلاً وإن كان بعضه مترقب النزول تشبيهًا بما تحقق نزوله 
لكونه محقق النزول فاستعير له اللفظ المستعمل فيما تحقق نزوله. قوله: (ونظيره) يعني أن 
نظيره في الاحتياج إلى احد التاويلين فإن فول الجن «إنا تهنا حكتيا أرل عن يقد مرك 4 
[الأحقاف: ]*٠‏ بلفظ أنزل يتبادر منه أن سماعهم قد تعلق بكل الكتاب وأنه قد أنزل بتمامه 
حين تعلق به سماعهم بناء على أن المتبادر من لفظ الكتاب عند الإطلاق هو المجموع لا 
البعض ولا القدر المشترك بين بعضه وكله. والحال أن الجن لم يسمعوا جميعه ولم يكن كله 
منزلاً حينئذ فوجب المصير إلى أحد التأويلين المذكورين وهو أن يغلبٍ ما سمعوه على ما لم 
يسمعوه وينزل المجموع منزلة المسموع. فيقال في حقه: يعن كتانا وان بقلت ها تحقق 
نزوله على ما لم يتحمّق نزوله ويقال فى ححق الجميع: أنزل وأن يشبه ما هو مترقب النزول 
بما تحقق نزوله فيستعار للجميع اللفظ المستعمل فيما تحقق نزوله استعارة تصريحية. 


قوله: (وبما أنزل من قبلك التوراة والإنحيل وسائر الكتب السابقة) هو معطوف على 
قوله: #يما أنرءُ. إليك# فى قوله: «والمراد بحا أنزل إليك». قوله: (والإيمان بهما جملة 
فرض عين) أي بكل واحد مما أنزل عليه عليه الصلاة والسلام وما أنزل من قبله إجمالاً أي 
مع قطع النظر عن تفاصيل ما فيهما من الشرائع والأحكام فرض عين؛ والإيمان بتفاصيل ما 
أنزل عليه عليه الصلاة والسلام فرض كفاية. وقوله: امتعبدون» أي مكلفون بتفاصيله وقيام 
المرء بما أوجب الله تعالى علمًا وعملاً لا يمكنه إلا إذا علمه على سبيل التفصيل إذ لو لم 
يعلمه كذلك امتنع عليه القيام به خلاف الاساة اسيل ما أتزل من اتبلة فاته لمن يقر ين 
علينا أصلاً أي لا فرض عين ولا فرض كفاية لأنه تعالى لم يكلفنا بما فيه حتى تلزمنا معرفته 
على سبيل التفصيل؛ بل إن عرفنا شيئًا من تفاصيله فحيئئذ يلزم علينا الإيمان بتلك التفاصيل . 
قال الإمام رحمه الله : الإيمان بما أنزل عليه عليه الصلاة والسلام واجب لأنه قال في آحخره: 
« وأولتيِك مر ألمفنحونة [البقرة: ©] يطريق الحصر فثبت به أن من لم يكن له هذا الإيمان 
وجب أن لا يكون مفلحًاء وإذا ثبت وجوب ذلك ثبت أنه يجب تحصيل العلم بما أنزل على 
عمل الإقاعلى سول اللتعيل. له انام يعلئية كذلكه ابقتم عليه الترادديه زلا أن اتكتضنيل 
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وبالأوّل دون الثاني تفصيلاً من حيث إنا متعبّدُون بتفاصيله فرض ولكن "على الكفاية لأن 
وجوبه على كل أحدٍ يوجب الحرج وقساد المّعاش . 

«والاضة هم وقنونَ 9 أي يُوقنون إيقانا زال معه ما كانوا عليه مِن أن 
الجنةً لا يَدخلها إلا من كان هُودًا أو نصارّىء وأنّ النار لن تمسّهم إلا أيامًا معدودة 
واختلاقهم في نعيم الجنة أَهُوّ من جنس نعيم الدنيا أو غيره؟ وفي دوامه وانقطاعه وفي 
تَقَدِيم الصلة وبناء يوقنون على هم تعريض بمن عدأهم من أهل الكتاس» وبأن اعتقادهم 
في أمر الآخرة غير مطابق ولا صادر عن إيقان» واليقين اثقان العلم بنفي الشك والشبهة 
عنه بالاستدلال ولذلك لا يوصف به علم الباري تعالى ولا العلوم الضروريّة. والآخرة 
تأنيتُ الآخر صفةهٌ الذار بدليل قوله تعالى: 9يْكَ الدَّارُ الآيِرَةُ» [القصص: 87] فَعُلْبَت 


هذا العلم واجب على سبيل الكفاية. فإن تحصيل العلم بالشرائع النازلة على رسول الله م2 
على سبيل التفصيل غير واجب على العامة لأن وجوبه على كل أحد حرج عظيم يستلزم 
اختلال أمر المعاش؛ وأما الإيمان بما أنزل على الأنبياء الذين كانوا قبله عليه الصلاة والسلام 
فإنه واجب على الجملة لأن الله تعالى ما تعبدنا الآن به حتى تلزمنا معرفته على التفصيل» بل 
إن عرفنا شيئًا من تفاصيله فهناك يجب علينا الإيمان بتلك التفاصيل . 


قوله: (أي يوقئون إِيقانًا زال معه ما كانوا عليه) من الاعتقاد الذي يزعمون أنه إيقان 
بالآخرة مع أنه ليس بإيقان بل هو جهل محض وزعم بلا دليل» كما أن معتقدهم لخيال فاسد 
مبني على محض التوهم والتخمين كاعتقادهم بأن الجئة لا يدخلها إلا من كان هودًا أو 
نصارى وأن النار لن تمسهم إلا أيامًا معدودات وهي أيام عبادتهم العجل. فإن الظاهر أن 
همزة (أيقن» للصيرورة ومعناه: صار ذا يقين وهو العلم المتقن الذي لا يتطرق إليه الشك 
والشبهة؛ لكونه موجب النظر الصحيح والبرهان القاطع. لما حصر الإيمان بحقيقة الآخرة 
فيمن امن بهذا المنزل والمنزل قبله بأنه إيمان زال معه ما كانوا عليه من الاعتقاد الباطل ومن 
اختلافهم إذ هو مجرور معطوف على قوله: (إن الجنة» بناء على أن اختلافهم أيضًا مما كانوا 
عليه فينبغي أن يكون معطوفا على ما وقع في حيز من البيانية في قوله: «من أن الجنة» الخ . 
فإن اليهرد خذلهم الله بعد ما اتفقوا على الإقرار بالنشأة الأخرى والحشر الجسماني اختلفوا: 
فذهبت طائفة منهم إلى أن نعيم الجئة من جنس نعيم الدنيا وأن لذة أهلها بمطاعمها ومشاربها 
ومناكحها على حسب تلذذهم بها في الدنيا. وذهب آخرون إلى أن التلذذ الجسماني إنما 
احتيج إليه في الدنيا لأجل نماء الأجسام وللتوالد وللتناسل لبقاء النوع وأهل الجنة مستغنون 
عن ذلك فلا يتلذذون إلا بالنسيم والأرواح العبقة والسماع اللذيذ والفرح والسرور. والأرواح 


سورة القرة/ ألآبة: 4 "١‏ 


-خج0 0 0 050 


+ ؟ * + سه 59م > +5 هه 4+ 59" نوه بخ فخ : « لذن كيوة * سشوعسج ع نش سوهسج شعس؟ سشه ع سشوسعس؟ع سعسع مسعسده ع ,بج م مب هج و نووم جهو وه ةا وأو و جو و هوهو زهو 


جمع ريح بمعنى الرائحة. وفي الصحاح: وجدت ريح الشيء ورائحته بمعنى» وأصل الريع 
الروح فقلبت الواو ياء لانكسار ما قبلها. والعبقة الرائحة يقال: عبق الطيب بالثوب أي لصق 
به ولزق. واختلفوا أيضًا في دوام نعيم الجنة وانقطاعه. قوله: (وفي نقديم الصلة) رهي 
قوله: #بالأخرة4 فإنه متعلق بيوقنون ويوقنون خبر لقوله: ههم4 فهذه جملة اسمية عطفت 
على الجملة الفعلية قبلها فهي صلة أيضًا. قوله: (وبناء يوقنون على هم) أي جعله خبرًا له 
مؤخرًا عنه. وهو جواب عن سؤالين: أحدهما أن قوله: «بالآحرة» متعلق بيوقنون فلم قدم 
عليه؟ وثانيهما أن قوله: #هم» فاعل معنوي ليوقنون فلم قدم عليه؟ وجعل مبتدأ فإن أصل 
الكلام ويوقتون بالآخرة فلم عدل عنه؟ ومحصول الجواب أنه عدل إلى كل واحد من 
التقديمين ليفيد التقديم الأول وهو تقديم بالآخرة أن إيقانهم مقصور على ما هو حقيقة الآخرة 
لا يتعداها إلى ما هو خلاف حقيقتها كما يزعم اليهود؛ كأنه قيل: يوقنون بالآخرة لا بغيرها. 
وفيه تعريض بأهل الكتاب الذين لم يؤمنوا بالقرآن بأن ما كانوا عليه ليس من الإيمان بحقيقة 
الآخرة لعدم خلوص علمهم بالآخرة عن الشبه الباطلة فإن اعتقادهم في أمر الآخرة غير 
مطابق لحقيقة الآخرة؛ وليفيد تقديم الفاعل المعنوي أن الإيقان بالآخرة مقصور على المؤمنين 
لا يتجاوزهم إلى أهل الكتاب الذين لم يؤمنوا بالقرآن وفيه تعريض لهم بأن اعتقادهم الذي 
يزعمون أنه إيقان ليس إيقانًا أصلا بل هو جهل محض كما أن معتقدهم خيال باطل» وإنما 
الإيقان ما عليه المؤمنون كما أن الآخرة هي التي يعتقدونها. قوله: (تعريض بمن عداهم من 
أهل الكتاب) توطئة لما بعده من المعطوفين اللذين مؤادهما بيان ما كانو! عليه عطفًا عليه على 
طريق: أعجبني زيد وكرمه؛ فإن ذكر زيد فيه توطئة والمقصود ذكر كرمه. فكذلك ذكر أهل 
الكتاب توطئة والمقصود ذكر ما كانوا عليه من أن ما زعموه آخرة ليس بآخرة ما زعموه إيقانًا 
جهل. ففيه تعريض لهم على وجهين: أحدهما باعتبار تقديم الصلةء والآخر باعتيار بتاء 
يوفنون على هم . 


قوله: (وبأن اعتقادهم في أمر الآخرة غير مطابق) ناظر إلى قوله: «وفي تقديم الصلة». 
قونه: (ولا صادر عن إيقان) ناظر إلى قوله: «وبناء يوقنون على هم' فهما نشر على ترتيب 
اللف. ذكر في الحواشي الشريفية أن هناك تقديمين: أحدهما تقديم الظرف الذي هو بالآخرة 
وهو يفيد تخصيص إيقانهم بالآخرة أي إن إيقانهم مقصورة على حقيقة الأخرة لا يتعداها إلى 
ما هو على خلاف حقيقتهاء وفي ذلك تعريض أن ما عليه مقابلوهم ليس من حقيقة الآخرة 
في شيء كأنه قيل: يوقنون بالآخرة لا بخلافها كأهل الكتاب. والثاني تقديم المسند إليه 
الذي بنى عليه «يوفنون؛ وهو يفيد أيضا تخصيص, أن الإيقات بالآأخرة ملحصر فيهم له 
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يتجاوزهم إلى أهل الكتاب» وفيه تعريض بأن اعتقادهم الذي يزعمون أنه إيقان بالآخرة اليس 
بإيقان هو جهل محض كما أن معتقدهم خيال فاسد وإنما الإيقان ما عليه المؤمنون كما أن 
الآخرة هي التي يعتقدونها. وقوله: «من أهل الكتاب؟ توطئة عطف عليها ما هو المقصود 
على طريقة: أعجبني زيد وكرمه والكلام على النشر المرتب أي في تقديم الآخرة تعريض بما 
كانوا عليه؛ وفي بناء يوقنون تعريض بأن قولهم ليس بصادر عن إيقان. قوله: (واليقين إتقان 
العلم) أي أحكامه. قوله: (بالاستدلال) متعلق بنفي الشك. قوله: (ولذلك) أي ولكوت 
الإيقان متفرعًا على النظر والاستدلال نتيجة لهما لا يوصف به علم الباري سبحانه وتعالى ولا 
العلوم الضرورية. قال الإمام الواحدي رحمه الله تعالى: يقال: يفن بيقن يقئًا فهو يقن وأيقن 
الأمر واستيقن وتيقن كله بمعنى؛ واليقين هو العلم الذي يحصل بعد النظر واستدلال ولا 
يجوز أن يسمى علم الله تعالى يقيئًا لأن علمه تعالى لا يحصل عن نظر واستدلال» ومعنى 
أنهم يؤمنون بالآخرة يعلمونها علمًا استدلاليًا: إلى هنا كلامه. فيل: هذا منقوض بقولهم: 
الضروريات من أجل اليقينيات وأقواها وبقول المصدف رحمه الله فى سورة التكاثرء فإن علم 
المشاهدة أعلى مراتب اليقين فإنه تصريح بأن العلوم المستندة إلى مشاهدة من اليقينيات مع 
أنها علوم ضرورية . قوله: (والآخرة تأنيث الآخر) اسم فاعل من معنى التأخر. والآخر نقيض 
الأول من أخر بمعنى تأخر وإن لم يستعمل. والآخر بفتح الخاء اسم تفضيل منهء والآخرة 
صغة الدار بدليل قوله تعالى: «#يَنْكَ ألدَّارٌ الْدجْرَهُ» [القصص: ”47] سميت تلك الدار الآخرة 
لتأخرها عن هذه الدار؛ وسميت هله الدار الدنيا تأنيث الأدنى بمعنى الأقرب لكوتها أدنى من 
الآخرة. قوله: (فغليت) لما ذكر أنها صفة بمعنى أنها تدل على ذات مبهمة باعتبار معنى هو 
المقصود وذلك يستلزم أن يذكر معها الموصوف لفظا أو تقديرًا لتعيين الذات الميهمة التي 
هي مدلول اللفظ. ومن المعلوم أن الصفة بالمعنى المذكور قد تغلب على ذات معينة من بين 
تلك الذوات المسهمة بححيث لا تستعمل في غير تلك الذات المعينة «كالرب»؛ إذا لم يضف 
«وكالرحمن» فإنهما غلبا عليه تعالى» وقد لا تغلب بل يصح إطلاقها على كل واحد من 
الذوات الملحوظة باعتبار المعنى المقصود القائم بهاء وأن كون الاسم صفة لا يستلزم كونها 
من الصفات الغالبة ولا من الصفات الباقية على عمومها وإبهامها بين أن الآخرة مع أنها صفة 
فهى صفة غالبة على تلك الدار كما أن الدنيا صفة غالبة على هذه الدارء ثم إنهما مع كونهما 
من الصفات الغالية قد جرتا مجرى الأسماء أي الأسماء المقابلة للصفات إذ قلما يذكر 
موصوفهما معهماء واعلم أن الغلبة قد تكون في الأسماء كالبيت على الكعبة شرفها الله 
تعالى» والكتاب على كتاب سيبويه» وفي الصفات كما مرء والمعاني كالخوض على الشروع 


كالدنيا. وعن نافع أنه حففها بحذف الهمرة وإلقاء حركتها على اللام؛ وقوؤىء يؤقنون 
بقلب الواو همزة لضم ما قبلها إجرآء لها مجرى المضمومة في وجوه ووقتت. 
ونظيره : 
لَحُبٌ المُوْتَدَانِ إلى مُوْسَى 2 وججعذةهٌ إذ أضاءهما الوُقُودُ 

في الباطل خاصة. قوله. (وعن نافع أنه خففها) أي سلك في تلفظ قوله تعالى: #وبالآخرة 
هم يوقنون» سبيل التخفيف بأن حذف همزتها وألقى حركتها على اللام كما في قوله: دابة 
لرض. قوله: (وقرىء يؤثنون بقلب الواو همزة لضم ما قبلها) إجراء للواو المضموم ما قبلها 
مجرى الواو المضمومة نفسهاء فإن الواو المضمومة الواقعة ففاء» الكلمة يجوز قبلها همزة 
كما في: وجوه ووقتت فإنه يجوز أن يقال فيهما: (أجوه؛ «وأقتت» وفي #يوقنرن» لم تكن 
الواو المبدلة من «فاء» الكلمة مضمومة لكن أجريت ضمة ما قيلها وهو حرف المضارع 
مجرى الضمة الواقعة على نفسها فقلبت لذلك همزة. كما في قول جرير فى وصف اينيه 
موسى وجهدة وكانا مشهورين بالسخاء وإيقاد النار للقرى : 


فإن سيبويه روى قلب الواو همزة في المؤقدان؛ وفي مؤسى اجراء لضمة ما قبلها 
مجرى ضمة نفسها. وحب فعل ماض أصله حبب على وزن كرم وشرف ومعتاه صار محبويًا 
فأدغمت الباء الأولى في الثانية إما بسلب ضمتها أو بنقلها إلى الحاء قبلهاء فلذلك روي 
لحب بفتح الحاء وضمها. واللام في لحب لام جواب قسم محذوف والماضي المثبت إذا 
وقع جوابًا للقسم فالأولى أن يجمع بين اللام وكلمة «قد» إلا في أفعال المدح والذم فأنت 
تقتصر فيها على اللام ولا تدخلها افد؛ لعدم تصرفها ولم يؤت «بقدة في قوله: ١لحب»؛‏ 
لإجرائه مجرى فعل المدح في مثل: والله لنعم الرجل زيد. وأراد بالمؤقد أن موقدي نار 
القرى فإنه المتبادر في استعمالات العرب خصوصا إذا استعمل في مقام المدح وصفهما 
بالكرم فكنى عنه بإيقاد النار وبالاشتهار به فكنى عنه بإضاءة الوقود إياهما. والوقود بالضم 
مصدر بمعئى الإيقاد وبالفتح ما يوقد به من الحطب ونحوه يقال: وقدت النار تقد وقوذا 
بالضم أي توقدت وأوقدتها أنا واستوقدتها أيضاء والإيقاد التوقد. وقد صح عن صاحب 
الكشاف أن الوقود ههنا بضم الواو على أنه مصدر. والمعنى أنه لما أضاء إيقاد النار موسى 
وجعدة ورأيتهما ذوي ضياء ونور وبهجة صارا محبوبين إلى جذا. وقيل: قوله: (إذ 
أضاءهما» بدل اشتمال منهماء والمعنى لحب إلى وقت إضاءة وقودهما إياهما. ونحوه في 
البدلية قوله تعالى: #واذكر في الكتاب مريم إذ انتبذت» أي اذكر وقت انتباذها. 
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#أؤلتيك عن هدى من ريهم» الجملةٌ في محل الرفع إناجعل أحد 
الموصولين مفصولاً عن المتقين خبرٌ له فكأنه لما قيل: هدى للمتقين قيل :ا .بالهم 
خْصُوا بذلك؟ فأجيب بقوله: الذين يؤمنون إلى آخر الآيات. وإلا فاستئناف لا محلّ”لها 


قوله: (الجملة في محل الرفع) أو استئناف لا محل لها من الإعراب. والاحتمال الثاني 
مبتي على أن يكون الموصول الأول جاريًا على المتقين صفة لهم مجرورًا أو مدحًا لهم 
منصوبًا بتقدير أعني» أو مرفوهًا بتقديرهم. ويكون الموصول الثاني معطوفًا على الأول 
فحينثئذل تكون الجملة #أولئك على هدى# استئنافًا لبيان فائدة الحكم على المتحدى به 
بالأحكام المذكورة بقوله: #ذلك الكتاب لا ريب فيه هدى للمتقين4 وفائدة توصيف المتقين 
بالأوصاف المذكورة بقوله: #الذين يؤمنون بالغيب# كأنه قبل : ما فائدة الأحكام والصفات 
المتقدمة ونتيجتها؟ فأجيب بأنها كون المهتدين بهداية مثل ذلك الكتاب الكامل على هدى 
عظيم وفلاح بِيّن. والاحتمال الأول هبني على أن يكون أحد الموصوئين مفصولاً عن المتقين 
بكونه مبتدأ فيكون جملة #أولتك على هدى4 حالاً في محل الرفع على تقدير أن يكون 
قوله: #الذين بؤمنون بالغيب» مفصولاً عن «المتقين» مرفوع المحل بالابتداء فإنه حيتئذ 
يكون «أولتك على هدى# في محل الرفع على أنه بره ويكون مجموع الجملة استثنافا 
فالبيان سيب اختصاص المتقين بكون الكتاب هدى لهم وأعاد الاحتمال المذكور هنا ليربط به 
قوله: :وإلا فاستئناف لا محل لها؛ وليبين أن ذلك الاحثتمال غير مسختص بكون الموصول 
الأول مفصولاً عن المتفين بل يجوز أن تكون هذه الجملة في محل الرفع على الخبرية على 
تقدير أن يكون الموصول الأول جاريًا على المتقين صفة لهم أو مدحًا منصوبًا أو مرفوعاء 
ويكون الموصول الثاني مبتدأ خبره هذه الجملة. فيحنثذ يكون الموصول الثاني مع خبره 
جملة معطوفة على جملة #هدى للمتقين الذين يؤمنون بالغيب* الخ إلا أن هذا العطف إنما 
يحسن على تقدير أن يكون المقصود من الجملة المعطوفة التعريض بأهل الكتاب الذين لم 
يؤمنوا برسول الله يي وما أنزل إلبه بأنهم ليسوا على هدى في الدنيا ولا على فلاح في 
العقبى وإن زعموه زعمًا فاسذا. فإن هذه الجملة باعتبار التعريض المذكور تصير مناسبة 
للجملة السابقة في الغرض والأسلوب من حيث كونهما مسوقتين لبيان وصف الكتاب فكأنه 
قيل: هو هدى للمتقين وليس هدى لأهل الكتاب التابعين» فيصح عطف الثانية على الأولى 
لأن الثانية إذ! لم يعتبر فيها التعريض بل كانت لمجرد التصريح باختصاص المذكورين بالهدى 
والفلاح تكون الجملة الأولى لبيان أن الكتاب هدى لجماعة وتكون الثانية لبيان أن جماعة 
أخرين مختصون بالهدى والفلاح فتكون كل واحدة منهما منقطعة عن الأخرى. ومثل هذه 
الجمل لا يعطف بعضها على بعض عند البلغاء. قوله: (خبر له) خبر ثان لقوله: «الجملة» 
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والضمير المجرور في قوله: دله؛ 55 إلى أحد الموصولين : 

قوله: (فكأنه لما قبل: هدى للمتقين) فدل باللام الجارة على اختصاص المتقين بكون 
الكتاب هدى لهم كأنه قيل: ما بالهم خصوا بذلك؟ سائلاً عن سبب اختصاصهم ما هوء 
فأجيب عنه بقوله تعالى : #الذين يؤمنون بالغيب# إلى آخر الآيات . وحاصل الجواب أن 
سبب اختصاصهم بذلك م بم المذكورة بقوله: #يؤمنون بالغيب» فإن 
ترتيب الحكم على اسم الإشارة الذي أشير به إلى المتصف بوصف بمتزلة ترئيه على 
0 بذلك الوصف ل د الوصف للحكم المذكور. فكأنه 
قيل: الذين هذه المذكورات عقائدهم وأعمالهم أحقاء بأن يهديهم الله تعالى في الدنيا بكتابه 
الكريم ويعطيهم في الآخرة الفلاح العظيم فلذلك خصوا بهما وحرم منهما من ليسوا على 
صفتهما. فظهر بهذا أن جملة #أولئك على هدى من ربهم# على تقدير كونه خبرًا لأحد 
الموصولين تكون الجملة الكبرى استثنافًا لا محل لها من الإعراب وكانت جملة «أولئك 
على هدى4 مرفوعة المحل على الخبرية. قوئه؛ (وإلا فاستئناف) أي إن لم يجعل أحد 
الموصولين مفصولاً عن المتقين بل جعل الأول موصولاً بهم وجعل الثاني معطوفًا عليه تكون 
جملة «#أولئنك على هدى مستأنفة لا محل لها من الإعراب. ثم إن الاستئناف لا بد أن 
يكون جواب سؤال مقدار اقتضته الجملة الأولى ونزلت منزلة السؤال لاشتمالها عليه 
واقتضائها له. وقد ذكر في كتب المعاني أن الاستثناف ثلاثة أنواع: الأول أن يكون السؤال 
عن سبب الحكم مطلفًا كما في قوله: 

قال لي كيف أنت فلت عليل سهردائم وحزن طويل 

فإن قوله: «منهر دائم» جملة مستأئفة وفعت جوابًا عن السؤال عن سبب علته ما هو؟ 
فإنه لما قال: أنا عليل توجه أن يقال: ما سبب علتك وموجب مرضك؟ فأجاب عنه بأنه 
سهر دائم وليس السؤال عن سبب -خاص لهذا الحكم بأن يقال: هل سبب علتك كذا وكذا؟ 
لا سيما السهر والحزن لأنهما أبعد أسباب المرضء فعلم أن السؤال عن السبب المطلق. 
والنوع الثاني أن يكون السؤال عن سبب خاص للحكم كما في قوله تعالى: 9رمَا أب تي 
إن لنَّفْسَ لَأَمَارَة بألشي» [يوسف: ”27] فإن الجملة المؤكدة بأن جواب عن السؤال عن 
السبب الخاص لعدم تبرئته نفسه كأنه قيل : النفس أمارة بالسوء قال: نعم إنها أمارة بالسوء؛ 
والتأكيد دليل على أن السؤال عن السبب الخاص . والنوع الثالث أن لا يكون السؤال عن 
سبب الحكم لا عن السبب المطلق ولا عن السبب الخاص بل عن شيء غير السبب كما في 
قوله تعالى : مانو سَلْمَا َال سَلّم4 [هود: 15] فإنه لما حكى أن الملائكة قالوا لإبراهيم 


5ه ا سو رة البقرة/ الأية ؛ 6 
فكأنه نتيجة الأحكام والصفات المتقذمة» أو جوابٌ سائل قال: ما للتتوصوفين بهذه 
الصفات اختصوا بالهدى؟ ونظيره أحسنتٌ إلى زيدٍ صديقك صديقك القلايم حقيقٌ 
بالإحسان. فإنَ اسم الإشارة ههنا كإعادة الموصوف بصفاته المذكورة» وهو أبلغ مَل أن 


عليه الصلاة والسلام سلامًا توجه أن يقال فماذا قال إبراهيم عليه الصلاة والسلام في جواب 
الملائكة؟ فقيل: قال لهم سلام. فهو جواب عن السؤال عن غير السبب. فقول المصنف 
فكأنه #نتيجة الأحكام والصفات المتقدمة» إشارة إلى أن جملة «أولئك» من النوع الثالثك من 
أنواع الاستئناف. فكأنه قيل: ما الفائدة في الاتصاف بهذه الصفات المتقدمة وما الحكمة في 
كون الحكم على المتحدى به بالأحكام المذكورة بقوله: «إذلك الكتاب لا ريب فيه هدى 
للمتقين وما نتيجة تلك الأحكام والصفات المتقدمة؟ فأجيب بأن فائدتها ونتيجتها كون 
المهتدين بهداية مثل ذلك الكتاب الكامل على هدى عظيم وفلاح بيّن. فالمراد بالأحكام ما 
يستفاد من قوله تعالى: «ذلك الكتاب لا ريب فيه هدى للمتقين* وبالصفات ما يستفاد من 
قوله: طالذين يؤمنون بالغيب* الخ. قوله؛ (أو جواب سائل قال: ما للموصوفين بهذه 
الصفات اختصوا بالهدى الخ) إشارة إلى أن جملة #أولئك على هدى# من قبيل النوع الأول 
من أنواع الاستئناف كأنه قيل: ما سبب اختصاص الموصوفين بها بكون الكتاب هدى 
للمتقين؟ فأجيب بأن الاتصاف بهذه الأوصاف سبب كاف لذلك الاختصاص ففي هذا 
الجواب تنبيه على غفلة السائل عن فضيلة تلك الصفات فإن الأوصاف التي أجريت عليهم 
مقتضية لذلك الاختصاص اقتضاء ظاهرًا فلولا أن السائل غفل عن اقتضائها له لما سأل عن 
سبب اختصاصهم يكون الكتاب هدى للمتقين عظيما لهم؛ فلما كان سؤاله مبيئًا على غفلته 
عن كون الأوصاف المذكورة مقتضية لذلك الاختصاصء» أجيب بإعادة الدعوى بعينها تنبيهًا 
على أن التأمل فيها يغئيه عن مؤنة السؤال. هذا توضيح مراد المصنف وصاحب الكشاف من 
هذا الكلام : وإن قيل عليه إنه مجرد احتمال لظهور أن ليس لهذا السؤال زيادة توجه ولا 
للجواب كثير فائدة وزيادة بيان بل هو إعادة للدعرى. قوله:؛ (ونظيره) أي نظير كل واحد من 
الاستئنافين اللذين ذكر أولهما بقوله: «وكأنه لما قيل هدى للمتقين قبل ما بالهم خصوا بذلك 
فأجيب بقوله الذين يؤمئون بالغيب إلى آخر الآيات» فإنه تصريح بأن هذا الجواب استثناف . 
وذكر ثانيهما بقوله: وإلا فاستئئاف لا محل لها من الإعراب» فإن المثال المذكور نظير لكل 
واحد من الاستثنافين من حيث إن كل واحد منهما من قبيل أبلغ قسمي الاستثناف وهو بإعادة 
صفة ما استؤنف عنه الحديث كما في المثال المذكورء لا بإعادة اسمه كما إذا قيل: أحسنت 
إلى زيد زيد حقيق بالإحسان. وكونه من الاستثناف الأول بإعادة صفة ما استؤنف عنه ظاهر 
أن ما استؤنف عنه قي الآية وهو المتقون بمنزلة زيد في المثال المذكور وقد استؤنف في 
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يستأنف بإعادة الاسم وحله ثما فيه من بيانٍ المقتضي وتلخيصه فإنْ ترتت“الحكم على 
الوصف إيذانٌ بأنه الموجِبٌ له. ومعنى الاستعلاء فى على هدّى تمثيل تمكبهم فح الهدى 


واستقرارهم عليه بحال من اعنالى الشيء ورّكّه. وقد صرّحوا به في قولهم: 


امتط, الحها وغوى واقفتلعد غارت الهوىي 

قوله: #الذين يؤمنون بالغيب© بذكر صفة المتقين كما استؤنف في قوله: صديقك القديم 
أهل لذلك بذكر صفة زيد. وأما كون الاستئناف الواقع على قوله: #أولئك على هدى من 
ربهم © بإعادة وصف ما استؤنف عنه فقد بيئه بقوله: #فإن اسم الإشارة ههنا كإعادة المتقين 
بصفاتهم المذكورة» وذلك لأن حق أسماء الإشارة أن يشار بها إلى مشاهد محسوس أو إلى 
ما هو منزل منزلته في التمييز والظهورء ولما كانت الصفات التي أجريت على المتقين مميزة 
لهم وجاهلة إياهم كأنه محسوس مشاهدون صح أن يشار إلبهم بلفظ «أولتك4 كأنه قيل : 
أولئك المنزلون منزلة المشاهد المحسوس من تميزهم بتلك الصفات» فيكون الكلام من 
قبيل ترتيب الحكم على الأوصاف الصالحة للعلية فيكون ذكرهم بلفظ أولئك من قبيل 
الاستثناف بإعادة وصف ما استؤنف عله وليس في ذكرهم بلفظ الضمير هذه الملاحظة لأنه 
موضوع لإحضار الذات المتقدم ذكرها لفظا أو معنى أو حكمًا مع قطع النظر عن الأوصاف 
القائمة لها. 


قوله: (لما فيه من بيان المقتضي وتلخيصه) أي لما في الاستئناف بإعادة الصفة من 
بيان المقتضي لتنحكم وهو الوصف المنئاسب المشعر بعليته للحكم المذكورء فإن ترتب 
الحكم على الوصف المناسب مشعر بكون ذلك الوصف موجبًا لذلك الحكم. وأما كون بيان 
المقتضي على وجه التلخيص فلأن الاستئناف ببيان الحكم على اسم الإشارة بمنزلة الاستئناف 
بإعادة الموصوف بصفاته في الإيذان بعلية الحكيم فلذلك كان بيان المقتضي بهذا الو جه أحخصر 
بالنسية إلى بيانه بإعادة الموصوف بصفاته. قوله: (ومعنى الاستعلاء في على هذى تثمثيل 
تمكنهم من الهدى واستقرارهم عليه بحال من اعتلى الشيء وركبه) يعني أن كلمة «على» في 
الآية ليست للاستعلاء الحقيقي لأن المتقين لا يستعلون على الهدى حقيقة كاستعلاء زيد مثلاً 
على الفرس أو على السطحء بل هي استعارة تبعية شبه تمسك المتقين بالهدى باستعلاء 
الراكب على مركوبه في التمكن والاستقرار فاستعير له الحرف الموضوع للاستعلاء. وقد تقرر 
في موضعه أن الاستعارة في الحرف تقع أولاً في متعلق معناء كالاستعلاء والظرفية والابتداء 
مثلاًء ثم تسري إلى الحرف بتبعيته فيشبه شيء من المعاني بذلك المتعلق» ثم يطلق اسم 
المشبه به على المشبه على طريق الاستعارة الأصلية؛ ثم يعبر عن الاسم المستعار بلفظ 
الحرف فيكون استعارة تبعًا. فال صاحب المفتاح: المراد بمتعلقات معاني الحروف ما يعبر 
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وذلك إنما يحصل باستفراغ الكفر وإدامة النظر فيما نصب من التتخيج والمواظبة 


بها عنها عند تفسير معانيها مثل قولنا: «من» معناه ابتداء الغاية #وفي» معناها الظرفية «وكي» 
معناها الغرض . فهذه ليست معاني الحروف وإلا لما كانت حروفًا بل تكون هي أسماء لأ 
الإسمية والحرفية إنما هي باعتبار المعنى» وإنما هي متعلقات لمعانيها بمعنى أن هذه 
الحروف إذا أفادت معاني ردت تلك المعاني إلى هذه المعاني المستقلة بالمفهومية بنوع 
استلزام لأن معاني الحروف معان نسبية مخصوصة وهذه المعاني معاني مستقلة بالمفهومية 
عامة والخاص يستلزم العام. ولما كان المستعار أصالة في قوله تعالى: #على هدى# هو 
متعلق معنى كلمة «على» وهو الاستعلاء حيث عبر عن تمكن المتقين من الهدى واستقرارهم 
على طريق التعبير باسم المشبه به عن المشبة بيّن أن المتقين وإن لم يستعلوا على الهدى 
حقيقة إلا أنه شبه تمسكهم بالهدى وتمكنهم منه باستعلاء الراكب على مركوبه في التمكن 
والاستقرار فأطلق اسم الاستعلاء على التمسك والاستقرار؛ ثم عير عن الاستعلاء المستعار 
بالحرف الموضوع للاستعلاء فسرت الاستعارة الواقعة في متعلقه إليه فكان استعارة تبعية. 
ومعتى التمثيل التصوير فإن المقصود من الاستعارة تصوير المشبه بصورة المشبه به إبرارًا 
لوجه الشبه فيه بصورته في المشبه به من غير أن يكون ناقصًا عن ما في المشبه به كما في 
صورة التشبيه فإذا قلت: رأيت أسذا برمي. فقد صورت المشبه وشجاعته بصورة الأسد 
وجراءته. فكذلك في الآية صور تمكنهم من الهدى وتمسكهم به واستقرارهم عليه بصورة 
استعلاء الراكب على مركوبه في التمسك والاستقرار فاستعير له الحرف الموضوع للاستعلاء؛ 
كما شبه استعلاء المصلوب على الجذع واستقراره عليه باستقرار المظروف في الظرف فاستعير 
له الحرف الموضوع للظرفية في قوله تعالى حكاية عن فرعون لرَلْمَلِسَم في جُدُوعٍ أشَمْلٍ» 
[طه: ١ال"]‏ ولما كان تشبيه الهدى والجهل ونحوهما من المعانى والأوصاف القائمة بالنفس 
بالمركويت عليه الذي يعتلى عليه حقيقة مما يستبعد في بادىء النظر أراد إزالة استبعاده فقال: 
اوقد صرحوا» به أي تشبيه نحو الهدى بالشيء الذي يعتلى عليه ويركب وإن ذلك شائع 
متعارف فيما بين الخلق حيث قالوا: امتطى الجهل وغوى أي ركبة واتخذه مطية ومركبّاء 
وقالوا أيضًا: اقتعد غارب الهوى فإن معناه ركب الهوى لأن الغارب ظهر الدابة ما بين الستام 
والعنق. والقعود على غارب الدابة كناية عن الركوب عليها. وكل واحد من المثالين من قبيل 
الاستعارة بالكناية حيث شبه الجهل والهوى بالمطية وأثبت لهما ما يلزم المشبه به وهو 
الامتطاء والغارب على سبيل التخييل ورشح بذكر الاقتعاد الملائم للمشبه به. قوله: (وذلك) 
أي كونهم على الهدى بمعنى تمكنهم منه واستقرارهم عليه إنما يحصل باستفراغ الفكر وإدامة 
النظر فيما نصب من الحجج ليحصل كمال القوة النظريةء وبالمواظبة على محاسبة النفس في 
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يقَاذْرُ خدرُهء ونظيره قول الهُذْليٌّ : 


فلا وأبى الحليم المربة بالضخم على خالد لقد وقعتٍ على لحم 


وأكد تعظيمه بأت الله تعالى مايه والموفق لهء وقد أدغمت النون فى الرّاء بغْنّة 


وخر عمجا 


سم ا ا 1-35 : 1 
« وأؤلتك هر الْمفلحون 4229 كر فيه اسم الإشارة تنبيهًا على أن اتصافهم 
يلك الصعات: يمتضصى كل واحدة من الأثْرَئين؛ وأنْ كلا منهما كافٍ في تمييزهم بها عن 


تمسكهم بموجب الدليل لأن الواجب على المتمسك بالدئيل أن يدوم على ذلك ويتحرس من 
المطاعن والشبه فكأنه سبحائه وتعالى لما مدحهم بالإيمان بما أنزل إليه أولاً مدحهم بالإقامة 
على ذلك والمواظبة على الحراسة من الشبه ثانيّاه وذلك واجب على الخلق لأنه إذا كان 
مشددًا في الدين خائمًا وجلاً فلا بد أن يحاسب نفسه في علمه وعمله ويتأمل حاله فإذا حرس 
نفسه فيها من الإخلال به كان ممدوحًا بأنه على هدى وبصيره. 


قوله؛ (لا يبلغ) على صيغة المجهول «ركنهه؛ أي نهايته وقدر الشيء عبلغه فقوله: «ولا 
يقادر قدره» أي لا يبلغ أحد مبلغ ذلك الهدى ومرتبته نقل عن الأساس أنه ذكر فيه أن قدر 
الشيء مبلغهء وفلان يقادر الشيء أي يطلب مساواته. قوله: (ونظيره) أي في كون التنكير 
للتعظيم قول الهذلي خويلد بن مرة يرئي خالد بن زهير وكان رجلا عظيم القدر قد قتل 
وأقامت الطير عليه ولزمته تأكله» فاستعظم الشاعر لحمه حيث نكره وبسبب تعظيم اللحم 
استعظم الطير الواقعة عليه. ثم ما اكتفى بتعظيم الطير بل استعظم آباء الطير حيث أقسنم بها 
وليس لأبيها شرف يستحق لأن يقسم به سوى كونه أبّا لها فتعظيم أبيها راجع إلى تعظيم نفس 
الطير وتعظيم نفس الطير راجع إلى تعظيم اللحم وتعظيم اللحم راجع إلى تعظيم خالد. 
وكلمة ١لا‏ مثلها في قوله تعالى: لآ أَفيمُ» [القيامة: ١؛‏ البلد: ]١‏ يحتمل أن لا 
تكون زائدة بل تكون ردًا لكلام سابق» أي فليس الأمر كما زعمت. وقوله: «لقد وقعت» 
جواب للقسم والخطاب في قوله: «وقعت» للطير على طريقة الالتفات من الغيبة إلى 
الخطاب»: وأصل أبي «أبين» في «وأبي الطيره على خلاف القياس سقطت نونه بالإضافة» ولو 
نم يكن كذلك لكان الواجب أن يكتب «وأب» الطير بلا ياء وذكرها بالكنية مما يدل على 
التعظيم أيضًا. والمربة بمعنى الواقعة الملازمة من أرب بالمكان بمعنى أقام به ولزمه. والباء 
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وعلى في قوله: «بالضحى وعلى خالد» متعلقان بالمربة. نقل عن صاحب الكشاف أتهؤكان 
يقول في حق بيت الهذلي: ما أفصحك يا بيت. قوله: (وأكد تعظيمه بأن الله تعالى مائحة) 
كأنه دفع لما يتوهم من أن الهدى لا يكون إلا من الله تعالى فما فائدة قوله: #من ربهم» 
فأجاب بأن فائدته تأكيدًا لتعظيم المستفاد من تنكير هدى» فإن تعظيم الشيء كما يستفاد من 
الإضافة إليه تعالى كما في نحو (بيت الله» واناقة الله» يستفاد أيضًا من إسناده إليه تعالى كما 
يقال: فلان مؤيد من عند الله تعالى وله فضل من ربه. وقوله تعالى: #من ربهم» في محل 
الجر على أنه صفة لهدى و ١من»‏ لابتداء الغاية أي على هدى منحوه عن عنده وأوتوه من 
قبله» والتوفيق هو اللطف الداعي إلى إعمال الخير كما أن العصمة هو اللطف الزاجر عن 
إعمال الشر. قوله: (وقد أدفمت النون في الراء) في قوله تعالى: #من ربهم# بغنة وبغير 
غنة. وفي الكشاف: أن الكسائي وحمزة ويزيد وورشّاء في رواية» والهاشمي عن ابن كثير 
لم يغنوهاء وقد أغنها الباقون إلا أبا عمرو فقد روي عنه فيها روايتان. وفي الحواشي 
الشريفية: المشهور عن الغراء أن لا غنة مع اللام والتاء. وقد وردت عنهم في بعضص 
الروايات الغنة معهما ولا نزاع في جوازها بحسب العربية وإنما النزاع في وفوعها في قراءة 
القرآن اختلف القراء في وموعها فيهما والمشهور تركها. 


قوله: (كرر فيه اسم الإشارة تنبيها على أن اتصافهم بتلك الصفات يقتضي كل واحدة 
من الأثرتين) أي من الخصلتين اللتين أوثر المتقون الموصوفون بالصفات المذكورة بكل واحدة 
منهما وتفردوا. فإن الأثرة بفتح الهمزة والثاء اسم لما يستبد به المرء ويتقدم على من عداه 
ويتميز من قوله: استأثر فلان بالشيء أي استبد به وتقرر وتميز عن غيره بسبيه» والمراد 
بالأثرتين تمكنهم من الهدى في الدنيا وفوزهم بالفلاح في العقبىي. ووجه التنبيه ما مرّ من أن 
ترتيب الحكم على اسم الإشارة بمنزلة ترتيبه على الموصوف من حيث إنه موصوف فيشعر 
بأن اتصافه بتلك الصفات علة مقتضية لكل واحدة منهما لأن تكرير العلة يدل على تعدد 
المعلول ولو لم يكرر لربما فهم أن ذلك الاتصاف إنما يقتضي المعطوف عليه دون المعطوف 
فكرر «أولئك»6 تنبيهًا على أن الاتصاف بها يقنضي المعطوف عليه أيضًا. والفائدة الثانية 
لتكرير اسم الإشارة التنبيه على أن كل واحدة من الأثرتين كافية في تميزهم بها عن غيرهم 
فلو لم يكرر «أولئك» لربما فهم تميزهم واختصاصهم بالمجموع لا بكل واحدة منهما. 
قيل: هذا الوجه إنما يستقيم إذا أفاد مجرد تعريف المسند إليه التخصيص ليحصل التخصيص 
في الجملة الأولى أيضًا وهو مختلف فيه فكأنه تبع صاحب الكشاف» فإنه قائل بالحصر في 
أنه يبط ألرِرْقَ» [العنكبوت: 57؛ الرعد: 15] طأْنَهُ يبرع 4 [البقرة: ]١5‏ ونحو 


سورة البقرة/ الآية: © 51 


غيرهم. ووسّط العاطف لاختلاف مفهوم الجملتين ههنا بخلاف قوله : وليك كَل بل 
هم أَصَلُّ أُوْلَيكَ مم الْتَفثوت» [الأعراف: 174] أولئك هم الخافلون فإِنْ التسجيل بالغفلة 
والتشبيه بالبهائم شيء واحد فككانت الجملة الثانية مُقَرُرَة للأولى فلا تناسب العطلفتع. 
وهم فصل يفص! إالخب عن الصفة ويؤكد النسبة ويفيد اختصاص المسند بالمسند إليف. 
ذلك. قوله: (ووسط العاطف) جواب عما يقال ما الفرق بين هذه الآية وبين قوله تعالى : 
# أَرْلجِك كالأشير تل هم مَل لتك فم لْفَهِنُوتَ* [الأعراف: ]١789‏ حتى توسط العاطف بين 
اسمي الإشارة في هذه الآية ولم يتوسط في تلك الآية؟ وتقرير الجواب أن الجملتين 
المتعاطفتين فيما نحن فيه وإن كانتا متناسبتين بسبب اتحادهما في المسند إليه إلا أنهما 
مختلفتان في وجه آخر أي من 'حيث اختلاف خبر الجملة المعطوفة وهو قوله: «إهم 
المفلحون* فإنهما معنيان مختلفان مفهومًا ووجودًا. فإن الفلاح الذي هو الفوز بالمطلوب 
إنما يحصل في الآخرة. والهدى الذي هو الدلالة على المطلوب أو الاهتداء أو سلوك 
الصراط المستقيم الموصل إليه إنما يحصل في الدنيا فهما متغايران في العقل والوجود لكنهما 
متناسبان من حيث كون أحدهما نتيجة للآخر. فكانت الجملتان متوسطتين بين كمال الاتصال 
وكمال الانقطاع فلذلك عطفت الثانية على الأولى بالواو الجامعة المنبئة عن تغاير المعطوفين 
من وجه وتناسبهما من وجه آخرء بخلاف قوله تعالى: #أولئك كالأنعام4 مع قوله: #أولئك 
هم الغافلون» فإنهما وإن اختلفا بحسب اللفظ والمفهوم لكنهما قد اتحذا بحسب المقصود 
والمآل فكائت الثائية مقررة للأولى مؤكدة لها إذ لا معنى للتشبيه بالأنعام إلا المبالغة في 
الغفلة» فلم يفد قوله: #أولئك هم الغافلون* إلا ما أفاد قوله: #أولئك كالأنعام* فلم يكن 
للعطف وجه لتحقق كمال الاتصال بينئهما. قوله: (وهم فصل) لم يقل ضمير فصل لأنه 
اختلف فيه فقال بعض النحاة: إنه اسم ملغى لا محل له من الإعراب. وقال بعضص 
البصريين: إنه حرف لاستبعاد خلو الاسم عن الإعراب لفظأ ومحلا. ولأنه لما كان الغرض 
المهم من إثباته دفع التباس الخشبر الذي بعده بالصفة فإنك إذا قلت: زيد العالم وأولئنك 
المفلحون جاز أن يتوهم السامع أن العالم والمفلحون صفة المبتدأ فينتظر الخبرء فجئت 
بالفصل ليتعين أنه خبر لا صفة لأن الضمير لا يوصف فكان مفيد المعنى في غيره فكان حرفا 
لا اسمًا. ومن جعله اسمًا لا يجعله مبتدأ حقيقة على أنه لو كان كذلك لم ينتصب ما بعده 
«بظن؟ و ١كان»‏ في نحو: ظئنت زيدًا هو القائم وكنت أنت القائم؛ وبعض العرب يجعله 
مبتدأ ما بعده خبره فلا ينصب ما بعده في باب كان وباب «علمت»: وعليه ما نقل في غير 
السبعة ولكن كانوا هم الظالمون وإن ترني أنا أقل بالرفع فيهما. وذكر المصنف لكلمة (همة 
على تقدير كونه فصلا لا مبتدأ ثلاث فوائد: الأولى الدلالة على أن المذكور بعدها خبر لما 
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أو مبتدأ والمفلحون خبرُه؛ والجملة بد أولتك. والمفلح بالحاء والجيم »لاي بالمطلوب 
كأنه الذي انفتحت له وجوه الظفرء وهذا التركيب وما يشاركه في الفاء والعين نحو فَلَقَّ 
وقَلَذٌ وقلى يدل على الشقٌ والفتح. وتعريف المفلحين للدلالة على أن المتقين هم الْتّإس 


قبلها لأنعمت له وذلك سمي فصلا؛ والثانية تأكيد النسبة الرابطة لما فيه من الدلالة على 
تقوية الربط؛. والثالثة الدلالة على قصر المسند إليه وتخصيصه به بشهادة الاستعمال فى مثل 
«إنَّ أمَه هْوَ ألزَرَكُ» [الذاريات: 108 و 8 كنت أنتَ ألزَّقِيبَ َك [المائدة: ]1١1‏ قيل : قد 
تقرر في علم المعاني أن الفصل إنما يفيد التخصيص إذا لم يكن الخبر معرفا باللام سواء كان 
اسمًا منكرًا أو فعلاً أو ظرفًا نحو: زيد هو أفضل من عمروء وزيد هو يقاوم الأسدء وزيد 
هو في الدار قال صاحب الكشاف: إن لفظ «هو؟ في قوله: #إن الله هو الرزاق» ليس 
للتخصيص . وأما إذا كان الخبر معرفًا باللام فالتخصيص يحصل من التعريف ويكون الفصل 
لمجرد تأكيد الاختصاص الحاصل من تعريف الخبرء فإن الخبر المعرف باللام يفيد 
التخصيص سواء كان المبتدأ معرفًا بلام الجنس كما في قوله عليه الصلاة والسلام: «الكرم 
التقوى والحسب المال والدين النصيحة». أي لا كرم إلا التقوى ولا حسب إلا المال ولا 
دين إلا النصيحة؛ لأن المعنى كل الكرم التقوى. أو لم يكن المبتدأ معرفًا اللام وكان باللام 
في الخبر للجنس نحو: أنت العزيز أي لا عزيز إلا أنت». أو للعهد نحو: رأيت كريمًا وأنت 
الكريم أي أنت ذلك الكريم لا غيرك. والظاهر أن مراد القوم بقولهم: إن الفصل لا يفيد 
التخصيص إذا كان الخبر معرفا باللامء أنه لا يفيده ابتداءَة وتصذًا وإنما يفيده تأكيدًا وتبعًا 
وذلك لا ينافيى قول المصنف رحمه الله (أنه يفيد التخصيص» فإن معناه أنه يؤكد الاختصاص 
الحاصل من تعريف الخبر. قوله: (أو مبتدأ) عطف على قوله: «فصل؟ وقوله: (كأنه الذي 
انفتحت له وجوه الظفر؛ إشارة إلى وجه تسمية الفائز بالمطلوب مفلحًا مع أن الفلح في 
الأصل بمعنى الفتح والشق ولهذا يسمى الزارع فلاحًاء ويقال فلحت الأرض أي شققتها 
للحرث» ويقال: الحذيد بالحديد يفلح أي يشق ويقطع. قال الشاعر: 


لا تبعثن إلى ربيعة غيرها إن الحديد بغيره لا يفلح 


قوله: (انفتحت) يدل على أن همزة أفلح والمفلح للصيرورة. قولهء (نحو فلق) أي 
فلج أي شقء وفلذ أي قطع. وفلى أي فرق الشعر لطلب القمل . وفي الصحاح: الفلح 
الظفر والفوز» والفلج بالتحريك تباعد ما بين الثنايا والرباعيات يقال رجل: أفلج الأسنان 
ورجل مفلج الثنايا أي متفرجهاء وهو خلاف متراص الأسنان. 


قوله: (وتعريف المفلحين الخ) ذكر لتعريف المفلحين وجهين: الأول أن يكون 
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الذين بلغك أنهم المفلحون في الآخرة. أو الإشارة إلى ما يعرفه كل والخؤامن حقيقة 
الحقاتحين نكف كباتمم كه تاكن كن له سسيحانه وتعالى على الختضاطن المتديق يتيل 
ما لا يناله أحدذ من وجدره شتى ' بناكُ الكلام على اسم الإشارة للتعليل مع الإيجاز» وَتَحَرِيرْءٍ 
وتعريفٌ الخبر. وتوسبط الفصا لإظهار قدرهم والترغيب في اقتفاء أثرهم» وقد تشبّث به 
الوعيديّة في خلود الفساى من أهل القبلة في التعذاب. ور بِأنْ المراد بالمفلحين الكاملون 
في الفلاح ويلزمه عدم كمال الفلاح لمن ليس على صفتهم لا عدم الفلاح 5006 
التعريف فيه للعهد الخارجي أي بلغ المخاطب أن في العالم طائفة معلومة يقال لهم المتقون 
في الدنيا وطائفة أخرى يقال لهم المفلحون في الآخرة» إلا أنه لا يعلم أن إحدى الطائفتين 
هل هي مغايرة بالذات للأخرى أو هي متحدة معها؟ فإن كون كل واحذ من المتقين 
والمفلحين معلومًا للمخاطب لا يستلزم علمه بأن أحدهما هو الآخر واتحادهما بحسب الذات 
كما في «زيد أخوك؛ فجاز أن يعلم المخاطب أن في العالم طائفة المتقين في الدنيا وطائفة 
المفلحين في الآخرة» ولا يعلم أن إحداهما هي الأخرى أو غيرها فيطلب الحكم على 
المتقين بأنهم هل هم الذين بلغنا أنهم المفلحون في الآخرة أو لا؟ فيبين له أنهم هم 
المفلحون. ثم إن جعل لفظ «هم» فصلا يعتبر فيه قصر المسند على المسند إليه إفراذًا دفعًا 
لتوهم الشركة بأن يتوهم أن المعهودين بالفلاح في الآخرة يندرج فيهم غير المتقين أيضاء 
وإن لم يجعل فصلا بل كان مبتدأ وما بعده خيره والجملة خبر #أولئك# لم يعتبر القصر بل 
يكون الكلام مسوفًا لمجرد الحكم على المتقين بأنهم المعهودون بالفلاح في الآخرة. والوجه 
الثاني أن تكون اللام في المفلحين لتعريف الجنس المسمى بتعريف الحقيقة» ثم إن المشهور 
فى مثله أن يراد بالمبتدأ ذات قصد حصر جنس الخبر فيه حقيقة بأن لا يوجد ذلك الجنس 
5 غيره أصلاء نحو «زيد الأمير» إذا انحصرت الإمارة فيه ولم يكن في الل امد سواة: أى 
قصد حصره فيه إدعاء بأن يكون المبتدأ أكمل أفراد ذلك الجنس بحيث لا يعتد بتحققه في 
غير ذلك الفرد نحو «زيد الشجاع» إذا كان زيد كاملاً في الشجاعة بحيث صار كأنه ليس في 
الدنيا شجاع غيره. وقد لا يقصد بالخبر المعرف باللام مفهوم مغاير للمبتدأ بل يقصد به أن 
ما و رم و ور 0 
المشهور. وهذا معنى آخر للخبر المعرف باللام الجنسية غير الحصر ذكره الشيخ في دلائل 
الإعجاز واختاره صاحب الكشاف لكونه أبلغ من الحصرء فالمعنى حينئذ: أولئك هم عين 
حقيقة المفلحين. فاللام لنفس الحقيقة من حيث هي وعبارة الكشاف هكذا. ومعنى التعريف 
في المفلحين الدلالة على أن المتقين هم الذين إن حصلت صفة المفلحين وتحققوا ما هم 
وتصوروا بصورتهم الحقيقية فهم هم لا يعدون تلك الحقيقة. قوله: (تأمل كيف نبه) «كيف» 
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في محل النصب على أنه مفعول «تأمل» وقد انسلخ عنه معنى الاستفهام وجاء بدله (سعنى 
الظرفية» كأنه قيل: تأمل في كيفية تنبيه الله تعالى. والمراد بما لا يناله أحد سواهم تمسكهج 
بكمال الهدى في الدنيا وكمال الفوز في الآخرة والفلاح. قوله: (من وجوه شتى) متعلق 
يقوله : انبه؟ وشتى جمع شتيت كمريض ومرضى . قوله: (بناء الكلام) وما عطف عليه إما 
مرفوع على أنه خير مبتدأ محذوف. وإما مجرور على البدلية من وجوه شتى. قوله: 
(للتعليل) تعليل متعلق بقوله: «بناء الكلام؟ فإن بناء الكلام على اسم الإشارة بمنزلة إعادة 
الموصوف من حيث هو موصوف وترتيب الحكم على الوصف المفيد للعلة ولا يخفى أن 
النباء المذكور جزء من تلك الإعادة. ووجه كون البناء المذكور منبهًا على الاختصاص 
المذكور أن ذكر علة الحكم يفيد ثبوته بثبوتها وعدمه بعدمها وهذا الوجه مشترك بين الجملتين 
والثلاثة الباقية مختصة بالثانية» والوجه الثاني من وجوه التنبيه على اختصاص المتقين بما ذكر 
تكن ير اسم الإشارة فإن يتاء الكلام عليه لما أفاد اختصاص الحكم الذي بناه عليه بالمشار إليه 
لاختصاص علة الحكم به فبالضرورة كان تكريره مفيدًا لاختصاص الفلاح بهم لأجل 
اختصاص علة الفلاح والوجه الثالث تعريف الخبر وهو «المفلحون» ووجه كوله منيهًا على 
الاختصاص ظاهر مما مر سواء كانت اللام للعهد أو للجنسء وعلى تقدير كونها للجنس فإما 
أن يقصد الاستغراق أو يقصد الاتحادء وأيا ما كان فالتخصيص حاصل كما ترى. والوجه 
الرابع توسيط الفصل فإنه يفيد التخصيص على أنه يؤكد التخصيص المستفاد من الخبر أو 
يؤكد الحكم بالاتحاد. قوله: (لإظهار قدرهم) متعلق بقوله: «نبه» بعدما تعلق به قوله: :من 
وجوه شتى؟ وهذا بالنظر إلى كمالهم ة في أنفسهم. قوله: (والترغيب في اقتفاء أثرهم) ا 
إلى غيرهم. قوله: (وقد تشبث به) أى بالاختصاص المذكور أو بما ذكر من الأيات. والمراد 
بالوعيدية المعتزلة القاطعون بوعيد الفساق وخلودهم في النار. وقال الإمام: هذه الآيات 
يتمسك يها الوعيدية من وجهين: الأول أن قوله : «أولئك هم المفلحون» يقتضي الحصر 
فدل على أن من أخل بالصلاة والزكاة لاا يكون مفلحًا وذلك يوجب القطع بوعيد العصاق. 
والثاني أن ترتيب الحكم على الوصف مشعر بكون ذلك الوصف علة لذلك الحكم فيلزم أن 
تكون علة الفلاح هي الإيمان والصلاة والزكاة فمن أخل بهذه الأشياء لم يحصل له علة 
الفلاح فوجب أن لا يحصل له الفلاح. والجواب عن الأول أن قوله تعالى: #أولئك هم 
المفلحون# يدل على أنهم هم الكاملون في الفلاح فيلزم أن يكون صاحب الكبيرة غير كامل 
في الفلاح ونحن تقول بهء وعن الثاني أن نفي السبب الواحد لا يقتضي نفي المسبب فعندنا 
من أسباب الفلاح عفو الله سبحانه وتعالى , 
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« إن ازيرت كَمَرُواً» نما ذكْر خاضة عباده ولخلاصة أوليائه بصفاك0هالتي أَمُلتَهِم 
للهدى والقلاح عمْبْهِم بأضدادهم العْتاة المَرّذة الذين لا ينفع فيهم الهدى لا تغني عنهم 
الآبات والتُذّرء ولم يُعطف قِسَئُهِم على قضّة المؤمنين كما غطف في قوله تعالى: إن 
بار لْبى نيم َإنّ لْقُبَّرَ لنى حير » [الانفطار: 1 ]١5‏ لتباينهما في الغرض» فإن 
الأولق سيقت لذكر الكتاب وبيان شأنه والأخرى مسوقة لشرح تمرّدهم وأنهماكهم في 
الضلال. و (إنْ؛ من الحروف التي تشابهت الفعل في عدد الحروف والبناء على الفتح 

قوله: (أهلتهم) أي جعلتهم أهلاً. والعتاة جمع عات من العتو وهو الطغيان ومجاوزة 
الحد في الشرة والفساد» والمردة جمع ما رد وهو هو المتمرد. قوله: (لتبابتهما فى الغرض) 
متعلق بقوله: «ولم يعطف» ووجه تباينهما في الغرض أن المقصود من الجملة الأولى بيان أن 
الكتاب متصف بغاية الكمال في الهداية تقريرًا لكونه يقيئا لا مجال فيه للشك وتحقيقًا لكونه 
ذلك الكتاب الكامل في جنسه المتحدي بإعجازه. والمقصود من الجملة الثانية هو بيان 
اتصاف الكفار بالإصرار على ما هم عليه من الكفر والضلال بحيث لا يجدي فيهم الإنذار. 
فكان بين الجملتين كمال الانقطاع بانتفاء الجامع بينهما لعدم المناسبة بين الاسمين اللذين هما 
المسند إليه فيهما وبين المسندين بخلاف قوله تعالى: 8إنَّ الْأَرارَ لتى شيم وَإنَّ المْجَّدَ لفى ميم 
الْذُولِينَ [الانفطار : 017 ]١5‏ فإن المسند إليه في إحدى الجملتين مقابل وضد للمسند إليه في 
الأخرى وكذا المسند في إحداهما ضد للمسند في الأخرى وهم يعدون التضاد من ل 
الجامع الوهمي من وجوه المناسبة بين الجملتين المانع لتحقق كمال الانقطاع بينهما. وكون 
القصة الأولى مسوقة لذكر الكتاب وبيان شأنه ظاهر على تقدير كون الذين يؤمئون بالغيب 
جاريًا على المتقين» وأما على تقدير كونه كلامًا مبتدأ مسوقًا لوصف المؤمئين بكونهم على 
الهدى والفلاح فإن سبيله حيتئذ سبيل الاستئناف كما عرفت فيكون مبنيًا على تقدير سؤال نشأ 
من قوله: #هدى للمتقين# فيكون مندرجًا في حكمه وتابعًا له في المعنى» إذ الجواب مبني 
على السؤال وهو على منشأه فيكون مسوقًا لذكر الكتاب أيضًا لأن تابع التايع تابع. وظاهر أن 
القصة الثانية مسوقة لشرح تمرد الكفار فتباينا في الغرض على التقديرين. قوله: (وإن من 
الحروف) القياس أن يقول من الأحرف على لفظ جمع القلة لأن ما دون العشرة موضع قلة 
والحروف جمع كثرة» إلا أنه اتسع القوم في إطلاق لفظ الحروف على الستة فإن أحد 
الجمعين يستعمل موضع الآخر كثيرًا مجازّاء وهذه الحروف تشابه الفعل لفظًا واستعمالا. 
ومعنى إما لفظًا فمن وجهين: في عدد الحروف فإنها مركبة من ثلائة أحرف فصاعذا كالفعل» 
والثاني في بنائها على الفتح كالماضي؛ وإما استعمالاً فمن حيث إنها لا تستعمل إلا داخلة 
على الاسم كما أن الأفعال كذلك. وإما معنى فلأنها تعطي معاني الأفعال من التحقيق 
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ولزوم الأسماء وإعطاء معانيه والمتعدّي خاصّةً في دخولها على اسمين."لفذلك أُعمِلت 
عمله الفرعي وهو نصبٌ الجزء الأول ورفم الثاني إيذانًا بأنه فرع في العمل <لخيل فيه. 
وقال الكوفيّون: الخبر قبل دخولها كان مرفوعًا بالخبرية وهي بعذ باقية مقئضية اللْوَفِع 
قضية للاستصحاب فلا يرفعه الحرف. وأجيب بأن اقتضاء الخبرية الرفٌ مشروط بالتجزة 
لتخلفه عنها في خبر «كان» وقد زال بدخولها فتعيّن إعمال الحرف» وفائدثها تأكيدُ النسبة 
وتحقيقها ولذلك يتلقى بها القسم ويصدر بها الأجوبة» وتذكر في معرض الشك». مثل 


قوله تعالى : «وِيَتدَلُيكَ عن ذى ألْمَوَيْنَ قل سَأْئَنُوا عَلَيِكم ينه ذِصخرًا إِنَّ مَكَنًا لهُ في الس » 
[الكهف: *8, 45] لوال موسى يتفْرعوثٌ إن 0 من رب الْمَلْيِينَ4 [الأعراف: 7] 


قال المبره: قولك عبذ الله قائم إخبار عن قيامه؛ وإن عبد الله قائم جوابٌُ سائل عن قيامه 
وإن عبد الله لقائم جوابٌ منكر لقيامه وتعريفٌ الموصول إمّا للعهد والمراد به ناسٌ 


والتشبيه والاستدراك والتمني والترجي. قوله: (والمتعدي) منصوب معطوف على قوله: 
«الفمل») أي وشابهت الفعل المتعديى خاصة. قوله: (ولذلك) أي ولأجل مشابهتها الفعل 
صورة ومعنى أعملت أي جعلت عاملة كالفعل توفية للشبه حقهء إلا أنه قدم منصوبها على 
مرفوعها إيذانا بككونها فرعًا للفعل في العمل وأنها دخيلة في العمل غير أصيلة فيه. إذ لو قدم 
مرفوعها على منصوبها لحصلت التسوية بين الأصل والفرع وهو غير معقول» فعكس إظهارًا 
لفرعيتها في العمل فإن تقديم المنصوب على المرفوع جائز في الفعل لكن تقديمه عدول عن 
الأصل وفرع له فأعملت هذه الحروف العمل الذي هو فرع عمل الفعل “إيذانا بفرعيتها له في 
العمل. فوله: (وهي بعد باقبة مقتضية للرفع) أي والخبرية باقية على حالها بعد دخول هذه 
الحروف وقد كانت مقتضية للرفع قبل دخول الحروف فتبقى مقتضية له بعد دخولها بحكم 
الاستصحاب» وهو إبقاء الشيء على ما كان عليه سابقًا فلا أثر لهذه الحروف إلا نتصب 
الاسم. قوله: (لتخلفه عنها) أي لتخلف الرفع عن الخبرية وهو علة لقوله: «مشروط» بتجرد 
الخبر عن العوامل اللفظية فإن الخبرية لو كانت مقتضية للرفع مطلقًا لوجب أن يكون خبر 
“كان» مرفوعا لوجود ما فرض علة له فيه وهو الخشبرية. ولما تخلف الرفع عن الخبرية في 
خبر «كان؛ علمنا أنها ليست مقتضية له مطلقًا بل إنما تقتضيه بشرط التجرد بل المقتضى له 
هو نفس التجرد كما اشتهر من أن العامل المعنوي هو التجرد عن العرامل اللفظية وقد زال 
التجرد عن الخبرية بدخول هذه الحروف. قوله: (ولذلك) أي ولأجل كون فائدة كلمة (إن» 
تأكيد النسبة الحكمية التي هي بين المبتدأ والخبر يستقبل القسم بكلمة «إن». ويجاب بجواب 
مصدر بها نحو : والله إن زيدًا لقا؛ ٠‏ فإن فائدة القسم إنما هي تأكيد النسبة التي في الجملة 
المقسم عليها فإذا تلقى القسم بها صارا متضادين في إفادة الفائدة المذكورة. يقال: تلقاه أي 
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بعض . قوله: (مثل ويألونك عن ذي القرنين الآبة) مثال لقوله: «وتصدر بها الأجوبة»: 
قوله: (وقال موسى يا فرعون إني رسول) مثال لقوله: «وقد تذكر في معرض الشك» ولم 
يذكر مثالاً لقوله: «يتلقى بها القسم لظهوره وكثرته». قوله: (قال المبرد: الخ) تأكيد لقوله : 
#يتلقى بها القسم؛ الخ ومحصول قول الميرد إن الكلام يلقى إلى من خلا ذهنه عن تصور 
النسبة غير مؤكدء وإلى الطالب المتردد مؤكدًا استحساناء وإلى المنكر مؤكذا وجوبًا ويزداد 
التأكيد على حسب قرة الإنكار وشدته. روي أن أبا العباس الكندي المتفلسف ركب إلى 
المبرد وقال: إنى أجد حشوًا فى كلام العرب». أجد العرب تقول: عبد الله قائم» ثم تقول: 
إن عبد الله قائمء ثم تقول: إن عبد الله لقائم ومعنى الجميع واحد. فقال المبرد: بل المعاني 
مختلفة لاختلاف الألفاظ فقولهم: عبد الله قائم إخبار عن قيامه: وقولهم: إن عبد الله قائم 
جواب عن سؤال سائل مترددء وقولهم: إن عبد الله لقائم جواب عن إنكار منكر لقيامه . 


قوله: (وتعريف الموصول) اعلم أن تعريف الموصول كتعريف ذي اللام في أنه تارة 
يكون للإشارة إلى المعهود الخارجي لتقدم ذكره صريحًا أو كناية؛ أو لكونه بحيث يعلمه 
المخاطب بالقرائن وإن لم يتقدم ذكره أصلاً نحو: خرج الأمير إذا لم يكن في البلد إلا أمير 
واحد. وتارة يكون للإاشارة إلى نفس الحقيقة والجنس من حيث هو أو من حيث وجوده في 
ضمن جميع أفراده أو فى ضمن بعض الأفراد لا بعينه. وتعريف الموصول في الاية إن كان 
للعهد والمعهود نأس بأعيانهم متميزون بكونهم أعلامًا ومشهورون به بحيث يتبادر الذهن 
إليهم عند إطلاق #انذب: كفرو!» فالأمر ظاهر إذ لا إشكال في الإخبار عنهم بأنهم «سَوَاء 
علْتهد َلَدَرْتَهُمْ أن له لم4 [البقرة: 5] لا ينفعهم الإنذار ولا يؤمنون. فإن الحكم يعدم 
نفع الإنذار يصدق في حق المصرين على الكفر وإن لم يصدق في حق جميع الكفرة لآن 
بعضهم أسلموا وتفعهم الإتذار. وإن كان للجنس فظاهر أنه لا يكون المراد به نفس الحقيقة 
من حيث هي لأن الحكم المذكور ليس من لوازم الماهية من حيث هي بل هو من لوازم 
وجودها في الخارج؛ فلا بد أن يكون المراد به إما الجنس من حيث وجوده في ضمن جميع 
الأفراد فيتناول المصرين على الكفر وغيرهم على سبيل الشمول؛ أو من حيث وجوده في 
ضمن بعض الأفراد فيتناول المصرين وغيرهم على سبيل البدل. وعلى التقديرين لا بد أن 
يخص الجنس المذكور بحيث يخرج منه غير المصرين بقرينة الخبر وهو قوله: #سواء عليهم 
أأنذرتهم أم لم شذرهم لا يؤمنور© فإن هذا الحكم مختص بالمصرين على الكفر غير متناول 
للفريقين. فعلى الأول يكون قوله تعالى: #إن الذين كفروا» من قبيل إطلاق اللفظ العام 
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بأعيانهم كأبي لهب وأبي جهل والوليدٍ بن المُغيرة وأحبار اليهود. أو للجشن متناولا من 
صَمْم على الكفر وغيرّهم فخْصٌ منهم غيرٌ المصرّين بما أسند إليه. والكفر لِغةٌ سَترُ 
النعمة وأصله الكفر بالفتح وهو السترء ومنه قيل: للزارع والليلٍ كافرٌ ولكمَام الَمِرة 
كافورٌ. وفي الشرع إنكارٌ ما علم بالضرورة مجيء الرسول بهء وإنّْما عُدَ لسن الغيار وشَد 


المستغرق وإرادة الخاص» وعلى الثاني يكون من قبيل إطلاق اللفظ المطلق المتناول لكل 
بعض على سبيل البدل. وإرادة المفيد بقيد الإصرار من حيث إن الخبر يدل على التقييد وهو 
أظهر من الأول لأن حمله على الاستغراق والشمول ثم تخصيصه بالبعض بواسطة القرينة 
تطويل للمسافة بلا طائل؛ مع أن الحمل على العموم يبقى بلا فائدة أصلاً بخلاف ما إذا 
حمل على الإطلاق وأريد به بعض ما يصلح له اللفظ بقرينة الخبر إذ لا تطويل للمسافة 
هناك. وكان المصنف أشار إلى هذا بقوله: «متناولاً من صمم على الكفرة حيث ترك كلمة 
«كل» من «صمم؛ كما وقع في الكشاف تحاشيًا عن حمله على الاستغراق فإنه إنما يستفاد من 
القرينة وهي ههنا تدل على عدمه. قوئله: (وأصله الكفر) ولعله أراد بكون المفتوح أصلا 
للمضمون أن مفتوح الكاف عام موضوع لمطلق الستر ومضموم الكاف خاص موضوع لستر 
النعمة خاصة. والمطلق أصل بالنسبة إلى المقيدء وكذا العام بالنسبة إلى الخاص وإلا فالظاهر 
أن كل واحد منهما لغة أصلية. وفي الصحاح: الكفر ضد الإيمانء والكفر أيضًا جحود 
النعمة وسترها وهو ضد الشكر. والكفر بالفتح التغطية يقال: كفرت الشيء أكفره بالكسر 
كفرًا أي سترته. والكفر أيضا ظلمة الليل وسواده. قال الشاعر: 


فوردت قبل انبلاج الفجر وابن ذكاء كامن فى كمر 


أي فيما يواريه من سواد الليل. والكافر الليل المظلم لأنه يستر بظلمته كل شيء. وكل 
شيء غطى شيئًا فقد كفره. قال ابن السكيت: ومنه سمي الكافر لأنه يستر نعم الله عليه. 
ومله قيل للزارع : كافر لأنه يغطي اليذر بالتراب . وفيل لكمام الثمرة : كافور وهو مبالغة 
الكافر لأنه يستر الطلع ويغطيه. والكمام والكم بكسر الكاف فيهما والكم وعاء الطلع وغطاء 
النور بفتح النون. 

قوله: (وفي الشرع إنكار ما علم بالضرورة مجيء الرسول كل به) أي إنكار شيء من 
ذلك. فإن المرء إنما يكون مؤمئًا بأن يصدقه في جميع ما علم بالضرورة كونه مما جاء 
به يخ ومن لم يصدقه في جميع ذلك سواء صدقه في البعض دون البعض.ء أو لم يصدقه في 
جميع ذلك فهو كافر. فعلى هذا يكون بين الإيمان والكفر تقايل التضاد لكونهما وجحود بين 
حينئذ. قيل: فعلى هذا يلزم أن لا يكون هذا التعريف صادقًا على الكافر الخالي عن 
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التصديق والتكذيب معًا فيلزم أن لا يكون مؤمنًا ولا كافرّاء وهو قول بمنزلة بين المنزلتين 
وأهل السنة لا يقولون بها. والصواب أن يقال: إن التقابل بين الإيمان والكفر هو تقابل العدام 
والملكةء فإن الإيمان كما مر.هو تصديقه عليه الصلاة والسلام في جميع ما علم مجيثه به 
بالضرورة» والكفر عدم الإيمان عما من شأنه أن يكون مؤمنئًا والكافر بهذا المعنى يتناول 
الخالي عن التصديق والتكذيب كما يتناول المكذب. وتقييد العلم بما جاء به عليه الصلاة 
والشلام بكونه ضروريًا للاحتراز عما علم بالاستدلال أو رواية الأحاد كونه مما جاء به عليه 
الصلاة والسلام. فإن منكر الأحكام الاجتهادية وما ثبت برواية الأحاد لا يكون كافرًا وإنما 
يكفر من أنكر شيئًا مما علم بالتواتر أنه عليه الصلاة والسلام جاء به وأنه من دينه. فمن أنكر 
وجود الصانع أو كونه عالمًا قادرًا مختارًا أو أنكر نبوّته عليه الصلاة والسلام أو صحة القرآن 
أو الشرائع التي علمنا بالضرورة كونها من دينه عليه الصلاة والسلام» كوجوب الصلاة 
والصوم والزكاة والحج وحرمة الزتى والخمرء فإنه كافر لأنه ترك تصديق الرسول كب فيما 
علم بالضرورة أنه من دينه. وأما الذي يعرف بالدليل أنه من دينه مثل كونه تعالى عالمًا بالعلم 
أو بذاته مرئيًا أو غير مرئي وأنه خالق أفعال العباد أم لا فلم ينقل إلينا بالتواتر المفيد للقطع 
بمجيئه عليه الصلاة والسلام بأحد القولين دون الآخرء بل إنما يعلم صحة أحد القولين 
وبطلان الثاني بالاستدلال فلا جرم لم يكن إنكاره والإقرار به داخلاً في ماهية الإيمان ولا 
موجبًا للكفر. ولأجل هذه القاعدة لا يكفر أحد من هذه الأمة ولا يكفر أرباب التأويل. 
قوله: (وإنما عد لبس الغيار) وهو بكسر الغين علامة أهل الذمة. وقيل: هو قلسسوة طويلة 
كانت تلبس في ابتداء الإسلام وهي الآن من شعار أهل الكفر مختصة بهم كالزئار المختص 
بالنصارى. وهذا القول إشارة إلى سؤال مقدر وجواب له تقرير السؤال إن من ارتكب هذه 
الأمور كان كافرًا بالإجماع وإن صدق النبي يل في جميع ما علم بالضرورة مجيئه به فبطل به 
انعكاس التعريف حيث لم يصدق تعريف الكفر على ما هو كفر بالإجماع. وقد وجب كون 
التعريف مطردًا منعكسًا. وتقرير الجواب أن تلك الأمور في أنفسها ليست بكفر بل هي من 
أمارات الكفر وانتفاء التصديق لأن من صدقه عليه الصلاة والسلام لا يجترىء عليه ظاهرًا. 
قال الإمام في جوابه: قلنا: هذه الأشياء في الحقيقة ليست كفرًا إلا أن التصديق وعدمه أمر 
باطني لا إطلاع للخلق عليه ومن عادة الشرع أن لا يبني الحكم في أمثال هذه الأمور على 
نفس المعنى لأنه لا سبيل إلى الاطلاع عليه بل يجعل لها معرفات وعلامات ظاهرة ويجعلها 
مدار الأحكام الشرعية. والغيار وشد الزنار من هذا الباب فإن الظاهر أن من يصدق 
الرسول يكل لا يأتيى بهذه الأفعال فمن أتى بها دل ذلك منه على أنه ليس ممن صدقه وآمن 
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الزنار ونحوهما كفرا لأنها تدل على التكذيب فإنّْ من صدّق الرسول يل “لاا يجترىء عليها 
ظاهر إلا لأنها كفر في أنفسها. واحتجت المعتزلة بما جاء في القرآن بلفظ الخاضي على 
عجلونه لااستدعائه سابقة الممخبر عثئةء وأجيب بأنه مقتنضي التعلق وحدولة لا اشبتلزم 
حدوث الكلام كما في العلم. 


بهء فلا جرم فرع الشرع عليه أحكام الكفر لا لأنه كفر في نفسه. فإن قيل: ما الفرق بين 
لبس الغيار وشد الزئار وبين ترك المأمور به وارتكاب المنهي عنه حتى جعل الأول علامة 
للتكذيب نازلاً منزلته دون الثاني؟ قلنا: وجه الفرق بينهما أن الأول من زي الكفرة مختص 
بهم لا يجترىء المؤمن عليه بخلاف الثاني فإنه وإن كان من محظورات الدين شرعًا إلا أنه 
قد يصدر عن المؤمن لكونه مجبولاً على اتباع نفسه الأمارة بالسوء وكون هواه غالبًا على 
عقله فلم يجعله الشارع أمارة للتكذيب نازلاً منزلة نفس التكذيب ولم يحكم بكفر من 
ارتكبه. وأما الأول فإنه لا عذر له في ارتكابه ولا باعث له يحمله على ارتكابه إلا سوء 
اعتقاده فلذلك جعله الشارع أمارة التكذيب وحكم بكفر من ارتكبه. 


قوله: (واحتجت المعتزلة بما جاء في القرآن بلفظ الماضي على حدوئه) يعني أنهم 
استدلوا على حدوث القرآن بما فيه من الأخبار بلفظ الماضي مثل قوله تعالى: إن الذين 
كفروا» آيات كثيرة. #إنا أزملنا نوعا» [شوح: ]١‏ #*#إنا أَنرْلتهُ فى لله الْتَدْر» [القدر: ]١‏ 
ولفظ الماضي يستدعي سبق وقوع النسبة على وقت الإخبار وهو الأزل على تقدير كون 
القرآن أزليّاء ووقت النزول على تقدير كونه حادثًا لكن سبق شيء على الأزل غير متصور. 
قلو كان القرآن أزليًا لكان مثل قوله تعالى: #إن الذين كفروا» و «إنا أرسلنا نوححا» كاذبًا 
لاستدعائه أن يكون الإرسال أو الكفر سابقًا على الأزل الذي هو وقت الأخبار فوجب أن 
يكون وقت الإخبار وقت النزول» وكيف لا يكون حادثًا والحال أن الإخبار بصيغة الماضي 
وقت نزول القرآن يستدعي أن يكون الإخبار المذكور عسبوقًا بوقوع النسبة» ولا شك أن 
المسبوق بغيره مسبوق بالعدم فيكون حادثًا لا محالة. فهذا تقرير احتجاجهم على حدوث 
القرآن بما جاء به من الإخبار بلفظ الماضي. وعبر عنه المصنف رحمه الله بقوله: «لاستدعائه 
سابقة المخبر عنه؛ أي لاستدعاء الإخبار الملتبس بلفظ الماضي سبق وقوع النسبة على وقت 
الإخبارء وأجيب عنه بأن ما قلنا إنه أزلي هو الكلام النفسي القائم بذاته سبحانه وتعالى وذلك 
لا يتصف بكونه ماضيًا أو حالاً أو مستقبلا في الأزل لعدم الزمان فيهء وإنما ينصف بذلك 
فيما لا يزال بحسب تجدد التعلقات وححهدوث الأزمنة والأوقات. غاية ما في الباب أنه يلزم 
حدوث التعلق وحدوثه لا يقتضي حدوث الكلام المتعلق كما في العلم بعينه فإن الله تعالى 
كان في الأزل عالمًا بأن العالم سيوجد فلما أوجده انقلب علمه بأنه سيوجد للعلم بأنه قد 
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وجدء ولم يلزم من ححدوث تعلقه بكونه قد وجد حدوث علم الله تعالى . فإنه سبحانه #ويعالى 
مطلم على جميع المعلومات من ذواتها وأحوالها على ما هي عليها في أنفسها علمًا حضوزيا 
لا يغيب عن علمه مثقال ذرة فى السممئوات ولا في الأرض بل هو بكل شيء عليم مستمرًا 
دائمًا أزلاً وأبدًا لا يتغير علمه ولا يتجدد بتغير المعلومات وتجدد أحوالها لأن تجددها وتغير 
أحوالها إنما يستلزم تجدد تعلقات علمه الأزلي» وتجدد تعلقات علمه لا يستلزم تغير علمه 
في نفسه بل هو عالم بجميع المعلومات في الأزل على ما هو عليه في نفس الأمر. وما ثبت 
بي لوا يي 
المعلومات: وحدوث التعلق لا يستلزم حدوث العلم المتعلق فكذا حال كلامه النفسي فإنه 
أزلي حاك للأشياء على ما هي عليه ومخبر عنها إخبارًا لا يتصف بكونه ماضيًا أو حالاً أو 
مستقبلاً لعدم الزمان في الأزل. فإخبار الله سبحائه وتعالى بكفر الكفرة قبل وجودهم إخبار 

في الأزل بأنهم سيكفرون وبعد أن وجدوا ور بالكفر صار ذلك الخبر خيرًا بأنهم قد 
كفرواء ولا يلزم من حدوث ذلك الخبر بتحقق الكفر منهم تغير نفس الكلام الأزلي 
وحدوثه. واعلم أن المعتزلة يتكرون الكلام النفسي ويقولون كلام الله تعالى عبارة عن الألفاظ 
المركبة من الحروف والأصوات بناء على أن الكلام في الشاهد عبارة عن الألفاظ المركبة 
منهما فيكون في الغائب عبارة عنهما أيضًاء فيكون كلامه تعالى عندهم حادثًا غير قائم بذاته 
تعالى بل يقوم بغيره من ملك أو لوح محفوظ أو نبي مرسل أو غير ذلك. ومعنى كونه 
متكلمًا أن يخلق في غيره من الأجسام المذكورة هذه الحروف والألفاظ المركبة منها على وجه 
مخصوص أو أن يوجد أشكال الكتابة في اللوح. وأنت خبير بأن المتكلم من قام به الكلام 
لا من أوجده كما أن المتحرك من قامت به الحركة» ونحن لا ننكر ما قالت به المعتزلة بل 
تقول به وتسميه كلامًا لفظيًا وتعترف بكونه حادنًا غير قائم بذاته تعالى» ولكنا أثبتنا وراء ذلك 
أمرًا آخر هو المعنى القائم وتقول إن كلام الله تعالى اسم مشترك بين الكلام النفسي القديم. 
ومعنى إضافته إليه تعالى كونه صفة لله تعالى قائمة بذائه وبين الكلام اللفظي الحادث المؤلف 
من الأصوات والحروف؛ ومعنى الإضافة أنه مخلوق لله تغالى ليس من تأليف المخلوقين 
فلما كان كلام الله حقيقة في كل واحد من الكلام التفسي واللفغلي لا إنه حقيقة في الأول 
مجاز في الثاني؛ لم يصح نفي كلام الله عن النظم المؤلف» بأن يقال إنه ليس كلام الله ولم 
يلزم أيضًا أن لا يكون المعجز المتحدى به حقيقة وهو النظم المؤلف كلام الله تعالى. ولما 
كان كلام الله سبحانه وتعالى عند المعتزلة منخصرًا في الألفاظ المركبة من الحروف 
والأصوات ذهيوا إلى أنه. حادث ودلائل حدوثه كثيرة منها: أنه أعراض حادثة مشروط حدوث 
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بعضها بانقضاء البعض ضرورة امتناع التكلم بالحرف الثاني بدون انقضاء الحرف الأول ولا 
شك أن حدوث الحروف يستلزم حدوث ما يتركب منها. ومنها ما ذكروه من اشتمالها علق 
صيغ الماضي المسبوقة بغيرها. والحنابلة وافقوا المعتزلة في أن كلامه تعالى مؤلف من 
الأصوات والحروف وخالفوهم بأن قالوا إنه قديم قائم بذاته تعالى» حتى قال بعضهم من 
غاية.جهلهم : إن الجلد والغلاف أيضًا قديمان والكرامية وافقوا الحنابلة في أن كلامه تعالى 
مركب من الأصوات والحروف وسلموا كونها حادثة ولكنهم زعموا أنها قائمة بذاته تعالى 
لتجويزهم قيام الحوادث بذاته تعالى. وكلهم اتفقوا على نفي الكلام النفسي ونحن نثبته 
ونقول: إنه قديم قائم بذاته تعالى» ونثبت الكلام اللفظي الدال على ذلك المعنى الأزلي 
وقول : إنه حادث قائم بغير ذاته وإن كلام الله تعالى اسم مشترك بين الكلام النفسي القديم 
وبين اللفظي الحادث كما مر. وإذا عرفت ما ذكرناه من التفصيل ظهر لك أن احتجاج 
المعتزلة على حدوث الكلام اللفظي إقامة للدليل على ما لا نزاح فيه بيننا وبينهم وهو حدوث 
الكلام اللفظي. فإن النزاع بيننا وبينهم إنما هو في إثبات الكلام النفسي ونفيه. فإنّا لم نقل. 
بقدم الكلام اللفظي كما ذهب إليه الحنابلة حتى يكون الاحتجاج على حدوثه مضرًا لنا 
وإبطالاً لما ذهينا إليهء إلا أن يقال بنى المصنف كلامه على المقالة المفردة المخالفة لما" 
اشتهر بين أصحابنا من حدوث الكلامٌ اللفظي واختار أنه أزلي قائم بذاته تعالى لانتفاء ما 
يقتضي حدوله وهو كونه مرتب الأجزاء في نفسه بحيث يكون حدوث بعضها مشروطا بانتفاء 
البعض» فإن ذلك مقصور على الكلام الحسي القائم بالمخلوق فإن آلتهم لا تساعدهم على 
النلفظ بالحروف التي هي مادة كلامهم إلا مرتبة لا اللفظ القديم القائم بذاته لا يحتاج إلى 
الآلة فلا يكون حادثًا مرتب الأجزاء في نفسه اللفظ القائم بذاته تعالى كذلك. فقول 
المصنف: «وأجيب بأنه مقتضى التعلق» معناه أن ما وقع في القرآن من صيغ الماضي وإن 
كان حادثًا مسبوقًا بوقوع النسية قبل الإخبار عنها بها إلا أن ذلك مقتضى التعلق أي ميني على 
تعلق الخبر الأزلي بتلك النسبة بعد وقوعها. فإن الكلام الأزلي في نفسه وإن كان على صورة 
الماضي إلا أنه إخبار محض غير مقيد بزمان ولا مكان كذات الياري سيحانه وتعالى فلا 
يستدعي كونه مسبوقًا بوقوع النسبة لأن كلامه في الأزل لا يتصف بكونه ماضيًا أو حالاً أو ' 
مستقبلاً لعدم الزمان فيه. ثم إذا وجد الزمان ووقعت النسبة فحينئذ يحدث للكلام الأزلي 
الكائن على صورة الماضي تعلق بتلك النسبة الواقعة فيتصف الخبر الأزلي حينئذ بكونه ماضيًا 
مسبوقًا بوقوع النسبة فيكون حادنًا مسبوقًا بالعدم بناء على حدوث تعلقه بتلك النسبة بعد 
وقوعها. ولا يلزم من حدوث التعلق حدوث الكلام المتعلق بتلك التسبة المتجددة الحادثة 


سورة اليقرة/ الأية: > نيقا 


ع ع ل و ل ل و و ا ا وت 9 9 ار جا ان كذ ضغ سا يك 9 8 اد ل هد هت نظ هد لظ اط 9 6 قط د قت" 9ن 5ه ا" ار اي جا ار يد جا اير تون اس 9 9 نير جام "# # "ا  #«‏ © "<< * 8 3 © كر جانال؟ © # 9 #3 © ؟  #‏ " جاسم 


حدوث الكلام القائم بذات الله تعالى وهو اللفظ المؤلف من السور والآيات المركنة) من 

الحروف الغير المرتبة» فإن اللفظ المذكور والمعنى المدلول صفة أزلية قائمة بذاته تعالن 
لا كما زعمت الحتابلة من قدم النظم المؤلف من الحروف المرتبة» فإنه بديهي الاستحالة 
للقطع بأنه لا يمكن التلفظ بالحرف الثاني إلا بعد التلفظ بالحرف الأول بل على معنى 
أن اللفظ القديم ليس مرتب الأجزاء في نفسه. فاذكره المصنف في جواب احتجاج 
المعتزلة مبني على هذه المقالة المفردة المشالفة لما اشتهر بين أصحابنا من حدوث 
الكلام اللفظي» ولو كان الجواب المذكور مبنيًا على ما هو المشهور لقيل: حدوث اللفظ 
القائم بغيره تعالى لا ينافي قدم المعنى النفسي القائم بذاته تعالى» وهذه المقالة منسوية 
إلى القاضي عضد الدين. قال الشريف المحقق رحمه الله في شرح المواقف: واعلم أن 
للمصنف مقالة مفردة في تحقيق كلام الله تعالى ومحصولها أن لفظ المعنى مقول 
بالاشتراك المعنوي على معنيين: الأول ما يقابل اللفظ ويكون مدلولاً له والآخر على 
المعنى القائم بالغير فيقال: هذا معنى أي ليس بعين بل معنى قائم بغيره. فالشيخ 
الأشعري لما قال الكلام هو المعنى النفسي فهم الأصحاب منه أن مراده بالمعنى هو 
مدلول اللفظ وحده وهو القديم عندهء وأما العبارات فإنما تسمى كلامًا مجارًا لدلالتها 
على ما هو كلام حقيقي حتى صرحوا بأن الألفاظ حادثة على مذهبه أيضًا أي كما أنها 
حادثة على مذهب المعتزلة. وهذا الذي فهمه الأصحاب من كلام الشيخ له لوازم فاسدة 
كعدم إكفار من أنكر كلامية ما بين دفتي المصحف مع أنه علم من الدين ضرورة كونه 
كلام الله تعالى حقبقة» وكعدم المعارضة والتحدي بكلام الله الحقيقي» وكعدم كون 
المقروء والمحفوظ كلام الله تعالى إلى غير ذلك من المفاسد. فوجب حمل كلام الشيخ 
على أنه أراد به المعنى الثاني وهو الأمر القائم بالغير المقايل للعين فيكون الكلام النفسي 
عنده أمرًا شاملا للفظ والمعنى المستفاد منه جميعًاء لأن كل واحد منهما يصدق عليه أنه 
معنى أي أمر قائم بذات الله سبحانه وتعالى فيكون صفة أزلية له تعالى وهو مكتوب في 
المصاحف مقروء بالألسن محفوظ في الصدور وهو غير الكتابة والقراءة والحفظ الحادثة 
لأن نفس المقروء قديم. وما يقال من أن الحروف والألفاظ مترتبة متعاقبة فحجوا به أن 
ذلك الترتيب إنما هو في التلفظ بسبب عدم مساعدة الآلة» فالتلفظ حادث كما روي 
عن الإمام الشافعي رحمه الله أنه قال: الحدوث في التلفظ لا في نفس اللفظ والأدلة 
الدالئة على الحدوث يجب حملها على حدوئه دون حدوث الملفوظ جمعًا بين الأدلة. 
وهذا الذي ذكرنا وإن كان مخالقًا لما عليه متأخرو أصحابنا إلا أنه بعد 0 يعرف 
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[آل عمران: 14] رفعٌ بأنّه خبرٌ «إن؛ وما بعده مرتفع به على الفاعاية كأنه قيل : إِنّالذين 


حقيته وهذا الحمل لكلام الشيخ مما اختاره محمد بن عبد الكريم الشهرستاني في كتابه 
المسمى «نهاية الإقدام» ولا شبهة في أنه أقرب إلى الأحكام الظاهرة المنسوبة إلى قواعد أهل 
الملة. هذا كلام الشريف رحمه الله. وقال الشيخ المحقق التفتازاني رحمه الله: هذا كلام 
جيد لمن يتعقل لفظا قائمًا بالنفس غير مؤلف من الحروف المنطوقة أو المخيلة المشروط 
وجود بعضها بعدم البعض» ولا من الأشكال المرتبة الدالة عليه. ونحن لا نتعقل من قيام 
الكلام بئفس الحافظ إلا كون صور الحروف مخزونة مرتسمة في حثياله بحيث إذا التفت إليها 
كان كلامًا مؤلمًا من ألفاظ مخيلة ونقوش مرتبة وإذا تلفظ كان كلامًا مسموعًا. إلى هنا 
كلامه . 


قوله: (خبر إن) يعني أن مجموع قوله: «سواء عليهم أأنذرتهم أم لم تنذرهم» خير 
(إن». ثم بيّن أن كون هذا المجموع خبر «إنة له طريقان: الأول أن يكون قوله تعالى: 
#سواء» اسمًا مرفوعًا على أنه خبر (إن» وما بعده يكون مرفوهًا به على الفاعلية كأنه قيل: 
إن الذين كفروا مستو عليهم إنذارك وعدمهء فإن قلت: الحكم على سواء بأنه هو الخبر وما 
بعده فاعله مخالف للحكم على مجموع سواء وما بعده بأنه بر (إن» فكيف يكون تفصيلاً 
له؟ قلنا: لا مخالفة بينهما لأنه على تقدير أن يكون #سواء» سخبر (إن» وما بعده فاعلاً له 
يصدق أن يقال سواء مع فاعله خبر «إن؟ وهو الظاهر. والطريق الثاني أن يكون قوله: 
«أأنذرتهم أم لم تنذرهم» في محل الرفع على الابتداء ويكون قوله: #سواء» مرفوتًا على 
أنه خبر مقدم لما بعده وتكون هذه الجملة الإسمية خبر «إن» والمعنى إن الذين كفروا إنذارك 
وعدمه سيان عليهم في عدم حصول النفع لهم. وكون ما بعده #سواء» مبتدأ أظهر من كونه 
فاعل #سواء# لأن سواء اسم غير مشتق فتنزيله منزلة الفعل وإعماله كعمل الفعل خلاف 
الظاهر فقوله: «رفع خبر ثأن؟ لقوله: «وسواء؟». قوله: (نعت به كما نهت بالمصادر) أي 
أجرى الاستواء على الذين كفروا كما أجرى المصادر على الموصوف بها مبالغة في اتصافه 
بها وقيام معانيها به. فإن التوصيف بالمصدر في نحو: رجل صوم ورجل عدل يكون على 
وجهين: الأول أن يقدر مضاف محذوف أي ذو صوم وذو عدلء والثاني أن يعسجل 
الموصوف كأنه تجسم من الصوم والعدل مبالغة» ووجه المبالغة ههنا إفادة أن الإنذار وعدمه 
مستويان بحيث صارا كأنهما نفس الاستواء. ثم إن إجراء 0 0 كد 
يكون بأن يجعل المصدر نعتًا نحو يا له» كما في قوله تعالى: طثَمَالوا إل حِكَممَمَ سَولَم بس 
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كفرو! مستو عليهم إنذا(ك وعدهه أو بأنّه خبر لما بعده بمعنى إنذارك وعدم فيان عليهم . 
والفعل إنما يمندم الاعنا: عمه اذا اريك به تمام ما وضع له. أمًا لو أطلق وأريلاانه_اللفظ 
أو مطلق الحدك المدلول عليه ضمنًا على الاتساع فهر كالاسم في الإضافة والإستاد إليه 


9 ا الت ل ا ا كم 20ل الا ل لك كا لمسد ءا امد مام د وعم سمه ممم سه دء. اتش د ةم تسستسه 


يبت © [آل عمران : أرق بكرن اذ ييل نا محرا عي قلح الي مرج كما ل 
0 فإن سواء ههنا واقع في موقع مستو إما خيرًا عما بعده فينبغي أن يثني لكونه 
مسندًا إلى ضمير سيان لكن تركت رعاية جهة المصدرية»: فلذلك وحده المصنف على 
الاحتمال الأول وثناه على الثاني حيث قال: أولاً: مستو عليهم بلفظ الإفراد وقال ثانيًا : 
سيان عليهم بلفظ التثنية. قوله: (والفعل إنما يمتنع الإخبار عنه) جواب عما يرد على قوله: 
«أو بأنه خبر لما بعده» من أن قوله: #أأنذرتهم أم لم تنذرهم* فعل والفعل يمتنع الإخبار 
عنه فكيف يصح كونه مرفوع المحل بالابتداء؟ وهذا الإيراد كما يرد على هذا الاحتمال يرد 
على الاحتمال الأول وهو أن يكون #أأنذرتهم أم لم تنذرهم» في محل الرفع على أنه فاعل 
#إسواءخ فإن الفعل كما يمتنع أن يكون مبتدأ يمتئع أن يكون فاعلاً أيضًا فكان الجواب الذي 
ذكره جوابًا عما يرد على الأول أيضًا. وسمى الفعل مع فاعله المضمر ومفعوله فعلاً ومخيرًا 
عنه حيث قال: «والفعل إنما يمتنع الإخبار عنه إذا أريد به تمام ها وضع له4 مع أن المخبر 
عنه ههنا هو جملة #أأنذرتهم أه لم تنذرهم» سواء جعلها مبتدأ أو فاعلاً لقوله: #سواء» لا 
مجرد الفعل وحده تسمية للشيء باسم ما هو الأصل والعمدة من بين أجزائه إذ هذه التسمية 
شائعة في عبارات القومء فكما أن نفس الفعل لا يكون مخبرًا عنه كذلك الجملة لكون نسبتها 
ملحوظة تفصيلا. والمراد #من تمام ما وضع له؛ الفعل هو مجموع ثلاثة أمور: أحدها معنى 
المعدر الذي هو مدلول تضمن للفظ الفعلء وثانيها هو النسبة المخصوصة المتعلقة بين 
معنى المصدر وذات الفاعل؛ وثالثها هو الزمان المخصوص من الأزمنة الثلاثة . قوله: (أه 
لو أطلق) أي الفعل وأريد به اللفظ بناء على أن الفعل الذي أطلق اسم علم للفظ الفعل 
الموضوع للحدث المقترن بزمان ونسبة إلى فاعل ما لما ذكر في الحواشي السعدية من أن كل 
لفظ وضع لمعنى اسمًا كان ذلك اللفظ أو فعلا أو حرقًا فله اسم علم هو نفس ذلك اللفط 
من حيث دلالته على ذلك الاسم أو الفعل أو الحرف. كما نقول في قولنا: خرج زيد من 
البصرة إن #خرج» فعل و «زيد؛ اسم و #من» حرف جر فيجعل كل واحد من الثلاثئة محكومًا 
عليه. لكن هذا وضع غير قصدي لا يصير به اللفظ مشتركا ولا يفهم منه معنى مسماه. إلى 
هنا كلامه. ذكره في تحفيق معنى امين. قوله؛ (على الانساع) متعلق بإرادة مطلق الحدث 
فإنها هي المبنية على التوسع والتجوز لا إرادة اللفظ فإنه لا تجوز فيها لما ذكره النحرير 
التفتازائي. وأورد المصلف قوله تعالى: #وإذ ين لَهَمْ مايُوا» [البقرة: ]4١ +٠‏ مثالاً لكون 
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كقوله تعالى: 9وَإدًا قل لَهُمْ َاينُوا© [البقرة: ]41١ 0١‏ وقوله: ”يوم يفم ألمَدِقِينَ 
مِدَدُن 4 [المائدة: ]١١9‏ وقولهم : 


تسمع بالمعغيدِي خير من أن تراه 


وإنما عدل ههنا عن المصدر إلى الفعل لما فيه من إيهام التجدد وحسن دخول 
الهمزة «وأم؛ عليه لتقرير معنى الاستواء وتأكيده؛ فإنهما جرّدتا عن معنى الاستفهام لمجرّد 


الفعل مسنئدًا إليه من حيث إنه أريد به اللفظ أي وإذا قيل لهم هذا اللفظ وهو "أمنوا»» وأورد 
قوله «#يوم ينمم مَنِدِقِنَ4 [المائدة: ]١١9‏ مثالا لكونه مضافقًا إليه من حيث إنه أريد به مطلق 
الحدث أي يوم نفع الصادقين. وإذا جاز أن يقع الفعل مضافا إليه حين إذ يراد به مطلق 
الحدث جاز أن يخبر عنه حين إذ يراد به ذلك كما في هذه الآية. فإن قوله تعالى: 
«أأنذرتهم أم لم تنذرهم» وإن كان في اللفظ جملة فعلية استفهامية لكنه في المعنى مصدر 
مضاف إلى الفاعل أي إنذارك وعدمه وهو مما يصح أن يخبر عنه. وأورد قوله: #تسمع 
بالمعيدي -خير من أن ترأه» مثالاً لكون الفعل مسندًا إليه حين إذ يراد يه مطلق الحدث على 
الاتساع؛ فإن قؤله: «تسمع» في المعنى مصدر مضاف إلى الفاعل أي سماعك به خير من 
رؤيتك إياه. ولما ورد أن يقال: إن الفعل إذا أوَّل بالمصدر لِمّ عدل عن لفظ المصدر إلى 
صيغة الفعل والعدول عن الحقيقة إلى المجاز لا بد أن يكون لفائدة فما تلك الفائدة ههنا؟ 
أجاب عنه بقوله: «وإنما عدل ههنا عن المصدر إلى الفعل'" يعنى أن العدول لفائدتين : 
إحداهما معنوية والأخرى لفظية. أشار إلى الأولى بقوله: «إيهام التجدده باعتبار دخول الزمان 
الذي من شأنه التغير والتجدد في مفهوم الفعل فإنه يؤذن بكون التجدد معتبرًا فى الحدث 
المقترن به ففي لفظ الفعل إيهام تجدد الإنذار ووقوعه وعدم نفع ذلك أصلا وهو أدل على 
إفادة اليأس وقطع رجاء الإيمان منهم بالكلية. ولو قيل: سواء عليهم إنذارك وعدم إنذارك لم 
يقهم منه المعنى المذكور وإنما يدل على عدم نفع الإنذار في الجملة. وإنما قال #إيهام 
التجدد لأن حقيقة التجدد إنما تستفاد من الفعل المستعمل في معناه الحقيقي دون المعنى 
المصدري التضمني. وأشار إلى الثانية بقوله: «وحسن دخول الهمزة وأم عليه» فإنه لا يحسن 
على المصدر لما تقرر من أن الاستفهام بالفعل أولى. قوله: (لتقرير معنى الاستواء) متعلق 
بدخول الهمزة وإنما قال: ١لتقرير‏ معنى الاستواء؟ ولم يقل لإفادة معنى الاستواء لأن أصل 
معنى الاستواء قد حصل في علم المستفهم الذي قدر منه أن يستفهم ربهء ويقول: «أأنذرتهم 
أم لا فهذا الاستفهام مبني على أمرين: الأول استواء الأمرين عنده وعدم رجحان أحدهما 
على الآخر في صحة الوفوع؛ والثاني طلب تعيين أحدهما. فأجيب بكلام مشتمل على 
كلمتي الهمزة «وأم» الموضوعتين للدلالة على الاستفهام المبني على استواء الأمرين لتقرير 
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الاستواء المدلول عليه بالاستفهام المقدر وقوعه هن قبل من خاطب الله بقوله: #أأنذرتهي » 
فإن معنى الاستواء لما كان مستفادًا من الاستفهام المقدر منه كان دخول كلمتي الهمزة «وأم»" 
فى جوابه لتقرير ذلك المعنى لا لإفادته ابتذاء . 


قوله: (فإنهما جردتا الخ) تعليل وتوضيح لوجه كون دخولهما لتقرير معنى الاستواء 
يعني أن تمام معناهما الاستفهام مع الاستواء في علم المستفهم فانسلخ عنهما ههنا الدلالة 
على معنى الاستفهام وتمحضتا للدلالة على معنى الاستواء. فإن اللفظ المتضمن لمعنيين قد 
يجرد لأحدهما ويستعمل فيه وحده فتنقل الدلالة المتضمئة إلى القصد وهو المراد بالتقرير 
والتأكيد ونظيرهما في التمحيض للدلالة على بعض المعنى الأصلي حرف النداء المقدر قبل 
كلمة «أي» الموصوفة بالمعرف باللام في قولهم: اللهم اغفر لنا أيتها العصابة. فإن حرف 
النداء في الأصل متضمن لمعنيين طلب الإقبال وتخصيص المنادي وتعيينه للإقبال» ثم إنها 
تجردت ههنا عن طلب الإقبال وتمحضت لمجرد معنى التخصيص كأنه قيل: اغفر لنا ونعني 
هذه الجماعة التي هي نحن. فإن قلت: لما تجردت الهمزة «وأم؛ لمعنى استواء الأمرين كان 
الإخبار عنهما بقوله: «ؤسواء» تكرار بلا طائل بمنزلة أن يقّال: المستويان مستويان» أجيب 
عنهما بأن الاستواء المدلول عليه بالهمزة «وأم؛ هو استواء الأمرين في علم المستفهم على 
معنى أنه يعلم أن أحدهما واقع لا على التعيين ولا يترجح عنده وقوع أحدهما على وقوع 
الآخرء والاستواء الذي هو مدلول الخبر هو الاستواء في الغرض الذي سيق له الكلام وهو 
في الآية المذكورة ههنا عدم التفع فلا تكرار لأن محصول المعنى 7المستويان في عملك؛ من 
حيث إمكان الحصول مستويان في عدم النفع. وفي الحواشي الشريفية: الاستواء المستفاد من 
الهمزة «وأم؛ هو الاستواء فى علم المستفهم والذي مر في قوله: #سواء» هو الاستواء فيما 
سيق له الكلام وهو عدم الإيمان» كأنه قيل: المستويان في علمك مستويان في عدم 
الجدوى. وفي قول المصنف : (فإنهما جردتا عن معنى الاستفهام» إشارة إلى جواب سؤالين 
يردان على كون قوله: «#أنذرتيم أم لء تنذرهم# مرفوع المحل إما على الفاعلية أو على 
الابتداء مع تقدم خبره عليه. تقرير السؤال الأول: أن همزة الاستفهام لها صدر الكلام فكيف 
يصح أن يجعل ما بعدها فاعلاً لما قبلها ومبتدأ مقدم الخبر؟ وتقرير السؤال الثاني أن الهمزة 
«وأم؟ يطلب بهما تعيين أحد الأمرين المستويين وما يتعلق به #سواء» إما بأن يعمل فيه أو 
بأن يكون خبرًا له لا يكون إلا متعددًا فإن سواء لا يستند إلا إلى شيئين فصاعذ! لا إلى أحد 
الأمرين. وتقرير الجواب عنهما أن اقتضاءهما صدر الكلام وكونهما لأحد الأمرين إنما هما 
على تقدير استعمالهما في معناهما الأصلي وهو الاستفهام مع الاستواء وقد جردتا في الآية 
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الاستواء كما جرّدت حروف النداء عن الطلب لمجرّد التخصيص في قؤلهثم: اللهم اغفر 
تنا أيَتها العصابة. والإنذار التخويف أريد به التخويف من عذاب الله وإنما “اقتصر عليه 
دون البشارة لأنه أوقع في القلب وأشد تأثيرًا في النفس من حيث إن دفمٌ الضرر أُهَِمْ من 
جَلب التفع» فإذا لم ينفع فيهم كانت البشارةٌ بعدم النفع أولّى. وقرىء أأنذرتهم بتحقه 
الهمزتين وتخفيف الثانية بِينَ بِينَ وقلبها ألما وهو لحن؛ لأنْ المتحركة لا تقلب ولأنه 
يؤذي إلى جمع الساكنين على غير حذه وبتوسيط ألف بينهما محققتين وبتوسيطهاء والثانية 
بين بين وبحذف الاستفهاميّة ويحذفها وإلقاء حركتها على الساكن قبلها. 


عن معنى الاستفهام فلم يبق ما يبنى عليه. قوله: (والإنذار التخويف) يعني أنه في اللغة 
مطلق التخويف . والمراد هنا التخويف من عذاب الله سبحانئه وتعالى على طريق استعمال 
المطلق في المقيد والتخويف منه لا يكون إلا بإعلام ما يؤدي إليه ويكون سببًا له. قوله: 
(وإنما اقتصر عليه دون البشارة) أي متجاورًا على ذكر البشارة لا بطريق الاقتصار على ذكرها 
بأن لم يذكر الإنذار ويقال بدل ذكره أبشرتهم أم لم تبشرهم ولا بأن يذكرا معًا. ومحصول ما 
ذكره فئ وجه الاقتصار على ذكر عدم نفع الإنذار أن عدم نفع البشارة يعلم من ذكر عدم تفع 
الإنذار يطريق دلالة النص كما يعلم حرمة ضرب الأبوين وشتمهما من حرمة التأفيف 
المستفادة من قوله تعالى 8ئْلا نَمل دما أن» [الإسراء: ]١*‏ وذلك أنه إذا لم ينفع الإنذار 
المؤدي إلى دفع الضرر كانت البشارة أولى بعدم النفع. وأيضًا التبشير المطلق منوط بصفة 
الإيمان والذين كفروا ليوا بأهل التبشير بل هم أهل الإنذار المطلق والتيشير المعلق 
بالإيمان. قوله: (وقرىء أأنذرتهم بتحقيق الهمزتين) المراد تحقيقهما من غير توسيط الألف 
بينهماء وكذا المراد بتخفيف الثانية تخفيفها من غير توسيط الألف. والقراءة الأولى للكوفيين 
وابن عامر برواية ابن ذكوان» وباقي القراء السبعة وهم نافع وابن كثير وأبو عمرو قرؤوا 
بتخفيف الهمزة الثانية بجعلها بين الهمزة والألف؛ إلا أن أبا عمرو ونافعًا في رواية قالون عنه 
يسهلان الثانية ويدخلان قبلها ألما لتفصيل بينهما وتمنع من اجتماعهماء لأن الثانية وإن 
سهلت لا تخلو عن الثقل؛ بخلاف ابن كثير فإنه يسهل الثانية ولا يدخل بينهما ألف الفصل 
تزوال ثقل الهمزة الثانية بتخفيفها بين بين فلم يحتج إلى ما يمنع اجتماعهما. وأن ورشًا 
صاحب قالون في الرواية عن نافع اختلف أصحابه عنه في كيفية تخفيف الهمزة الثانية؛ قأما 
أصحابه البصريون رووا عنه إبدالها ألما وأصحابه البغداديون رووا عنه تسهيلها بين بين من 
غير إدخال ألف الفصل بين الهمزتين في كتال الروايتين. وأن هشامًا وهو أحد راويي ابن 
عامر قرأ الهمزة الثانية على وجهين تسهيلها وتحقيقها مع إدخال ألف الفصل على التقديرين. 
وهذا كله مستفاد من رموز الشيخ الشاطبي رحمه الله . فهذه القراءات اللخمس من السبعة وهي 
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لورش في رواية ادرو ويد 


فوله: (وقليها ألما وشو لحن) أي خروج عن كلام العرب من وجهين.: الأول أن قلب 
الهمزة المتحركة المفتوح ا فإن طريق تشفيفها إنما 
هو جعلها بين بين وأما قلبها ألا فهو طريق تخفيف الهمزة الساكنة المفتوح ما قبلها كهمزة 
رأس» والثاني أنه إقدام على جمع الساكنين على شير حده لأن الساكن الثاني غير مدغم. 
وقد أجيب عن الأول بأن الهمزة المتحركة قد تقلب ألما على الشذوذ كما نقل عن بعضص 
القراء السبعة أنهم قروا #منساته # بقلب همرَة المنسأة ألما وكقول حسان رضي الله عنه: 

فقلب شمرة سألت ألمًا . وكفول الفرزدى : 

ومضت بمسلمة المغال عشية فارعى قزارة لا هناك المرتع 


أصله «لا هنأك المرتع» قلبت همزة المتحركة ألمًا. وإذا ثيت مثل ذلك في كلام 
القصحاء ونقل عمن ثبتت عصمته من الغلط يجب قبوله. والقراء أعدل من النحاة فيرجح ما 
نقل عنهم على قول النحاة. وعن الثاني بأنها إذا قلبت ألما تشيع الألف مقدارًا زائدا على 
مقدار الألف ليكون ذلك المد قاصلاً بين الساكنين ويقوم مقام الحركة. واعترض على نسبة 
هله المراءة الو للحن بأنها 0 قيما هو 0 السيع الثابتة 100 وهو 0 
ونحوه كالمد والإمالة والإظهار والترقيق وجعل الهمزة بين بين من باب الآحاد وذلك ليس 
بمتواتر فلا يكون الطعن فيه أي فيما هو من قبيل الاحاد كفرًا. وقيل: إنه ليس طعنًا فى 
القراءة سس فى الرواة . فوله: (وتحدذف اللاستقهامية) هله القراءة وما بعدذها عن الشؤاد: 7 
عن أبن جني أنه قال : قرأ ابن رج يعسن بهجمرة واحدة على لفط الخبر وهشمزة الاستفهام مرادة 
لكنها حذفت تحقيفًا لقيام ما يدل عليها وهي كلمة «أم' لأنها تعادل همزة الاستفهام لكثرة 
حذفها. ومنه بيت الكتاب: 


لعمرك ما أدري وإن كنت داريا معدم رمين الجمر أم بتمانيا 


أي الأبسبع" حذفت همزة الاستفهام بخلاف همزة الأفعال فإنه لم يثبت حذفها ني 
الماضي . قوله: (وبحذفها وإلقاء حركتها على الساكن قبلها) الظاهر أن الضمير المجرور في 
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«لا يُؤميونَ 49 جملةً مفشرة لإجمالٍ ما قبلها فيما فيه الأَشْتَواء لا محلّ لهاء 
أو حال مؤكّدة؛ أو بدل منه أو خبر (إِنْ»؛ والجملة قبلها اعتراض بما هوجلة الحكم. 


حذفها وحركتها راجع إلى الهمزة الاستفهامية؛ وأن المراد بالساكن قبلها ميم الجمع“في 
«عليهم» فيكون صورة القراءة هكذا عليهم أنذرتهم بفتح الميم وابتداء أنذرتهم بفتح الهمزة: 
لكن هذه القراءة غير مروية عن أحد وأنها مخالفة للقياس وموجبة للثقل لأن طريق تخفيف 
الهمزة المتحركة إنما هو جعلها بين بين لا حذفها ونقل حركتها إلى الساكن قبلها» مع أن 
صاحب الكشاف شيه هذه القراءة بقراءة #قد أنلح» بفتح الدال وسكون الفاءء والقزاءة 
ع و ا 0 قد أنلح» إذ ليس فيه حذف الاستفهامية. وهذا 
الإشكال يتدفع بما ذكره الإمام أب بو شامة رحمه الله في شرح الشاطبية نقلاً عن الإمام ابن 
مهران وهو: أن الهمزة الواقعة بعد ميم الجمع فيها ل «حمزة» مذاهب: أحدها وهو الأحسن 
نقل حركة الهمزة إليها مطلمًا فتضم تارة 0 وتكسر أخرى نحو قوله تعالى: 
ْءرسهمَ أُمَيوْنَ» [البقرة : +0] 9سَوآء عَلَّيِهمْ أسَتَغْثَرَتَ لَهُزْة [المنافقون: 5] هدَلِكْ 
إِصَرىٌ* [آل عمران: ]8١‏ والثاني أنها تضم مطائًا ”ا وإن كانت الهمزة مفتوحة أو مكسورة 
حذرًا من تحريكها بغير حركتها الأصلية» والثالث أن حركة الهمزة إن كانت ضمة أو كسرة 
تنقل إلى الميم قبلها وإن كانت فتحة لا تنقل لثلا يشتبه اللفظ بلفظ التثنية» ويظهر به صحة 
كلام المصنف رحمه الله ويندقع ما قيل عليه من أن هذه القراءة غير مروية عن أحد. 


قوله: (جملة مفسرة لإجمال ما قبلها فيما فيه الاستواء) فإن الحكم عليهم باستواء 
الأمرين عندهم مجمل في حق ما فيه الاستواء حيث لم يبين أن استواءهما في أي شيء هوء 
إلا أن الإجمال المذكور إنما هو بالنظر إلى نفس مفهوم نظم الكلام مع قطع النظر عن 
القرائن الخارجة مثل ورود الكلام في مقام الإخبار عن حال الكفار المفترين» فإنه إذا لوحظ 
وروده فيه لا يبقى الإجمال. والجملة المفسرة لما قبلها لا محل لها من الإعراب عند 
الجمهورء صرح به ابن هشام في مغني البيت. قوله: (أو حال مؤكدة) أي من ضمير 
«عليهم' فإنه لرجوعه إلى الكفار يفهم مما قبل هذه الجملة معنى عدم إيمانهم فتكون هي 
مؤكدة لما قبلها. كأنه قيل: لا ينفعهم الإنذار حال كونهم لا يؤمنون. قوله: (أو بدل منه) 
أي مما قبلها أي من خبر إن الذين كفروا» وهو قوله: «إسراء عليهم أأنذرتهم أم لم 
تنذرهم» وجملة «لا يؤمنون» أو في بتأدية المراد بالنسبة إلى الخبر المذكور لأن المراد الذي 
سبق له الكلام هو بيان عدم حصول الإيمان منهم أصلاً. وجملة ظلا يؤمنون» يدل على هذا 
المراد بالمطابقة وما قبلها إنما يدل عليه بالالتزام. ولا شك أن ما يدل على المراد بالمطابقة 
أوفى بتأدية المراد مما.يدل عليه بالالتزام. قوله؛ (أو خبر إن والجملة قبلها اعتراض) واقع 
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والآية ممًا احتح به من جور تكليف ما لا يُطاق فإنّه سبحانه وتعالى أخبر'عتهم بأنهم لا 
يؤمنون وأمرهم بالإيمان فلو آمنوا انقلب خبزه كذباء وشمل إيمانهم الإيمان 'ثأئهم لا 
بين اسم «إن» وسخبرها وكون ما قبلها جملة مبني على أن يكون قوله: #سواء» خيرًا لما 
بعده لأنه إذا كان خبر إن» وكان ما بعده مرفوهًا به على الفاعلية؛ وكان المعنى إن الذين 
كفروا مستو عليهم إنذارك وعدمه لا يكون جملة قلا يكون اعتراضاء لأن الاعتراض عند 
الجمهور غبارة عن أن يورد في أثناء كلام أو بين كلامين متصلين معنى بجملة أو أكثر لا 
محل لها من الإعراب. والمراد بالحكم في قوله: #بما هو علة الحكم؛ هو الحكم بأنهم لا 
يؤمنون؛ والمراد بعلة الحكم عدم نفع الإتذار لهم لقساوة غلوبهم وشدة عنادهم قهو علة 
لعدم إيمانهم. قوله: (والآبة مما احتج به من جؤز تكليف ما لا يطاق) ذهب جمهور 
المحققين إلى أن التكليف بالممتنم لذاته كالجمع بين الضدين وإعدام القديم غير جائزء 
وذهب الأشعري إلى جوازه وعدم وقوعه. وأما التكليف بالممتنع لغيره كالمتنع لسبب انتفاء 
شرط وجوده كانتفاء آلة الكثابة وانتفاء المحل القابل لنقش الخط أو لسبب وجود مانع مع 
كونه ممكنًا في نفسه فغير واقع عند الجمهورء وذهب الأشعري إلى وقوعه. وأما التكليف 
بما علم الله تعالى أنه لا يقع أو خير بذلك كبعض التكاليف المتعلقة بطاعة العصاة إيمات 
الكفرة فإنه واقع إجماعاء أما عند المعتزلة فلأنه مما يطاق عندهم بمعنى أن العبد قادر على 
القصد إليه باختياره فإن الطاقة والاستطاعة قبل الفعل عندهمء وأما عند الشيخ الأشعري فلأنه 
مما لا يطاق لكون الاستطاعة مع الفعل عنده ومع ذلك هو مما كلف به كإيمان أبي جهل 
قإنه محال وممتنع بالغير لكنه مكلف به. ذكر في شرح المقاصد: أن القدرة المعتبرة في 
التكليف هي سلامة الأسباب والآلات لا الاستطاعة التي لا تكون إلا مع الفعل ولو اعتبرت 
هذه الاستطاعة لكان جميع التكاليف تكليفا يما لا يطاق وليس كذلك. واحتج من جوز تعلق 
التكليف بما لا يطاق بهذه الآية من وجهين: الأول أنه سيحانه وتعالى أخبر عنهم بأنهم لا 
يؤمنون مع أنه سبحانه وتعالى كلفهم بالإيمان فلو وقع إيمانهم لزم محالان: الأول أن يكون 
خبر الله تعالى أنهم لا يؤمئنون خبرًا كاذبّاء والثاني أن يكون علمه تعالى بذلك جهلا وكل 
واحد من الكذب والجهل محال على الله سبحانه وتعالى»؛ وما لزم من فرض وقوعه محال 
يكون محالاء فصدور الإيمان منهم محال وقد كلفوا به وذلك التكليف تكليف بالمحال 
وبما لا يطاق فثبت مطلوب من جوز وقوعه. والثاني أنه تعالى كلفهم بالإيمان وهو تصديق 
النبي يي فى جميع ما علم مجيئه به ومن جملة ذلك قوله تعالى : «لا يؤمنون* فتكليفقهم 
بالإيمان تكليف لهم بأن يجمعوا بين النفي والإثبات» ولا شك أن الجمع بين النقيضين 
محال. ولا يخفى أن هذا الدليل يدل على وقوع التكليف بما لا يطاق حيث قال: أمرهم 
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يؤمنون فيجتمع الضذان. والحق أنْ التكليفٌ بالممتنع لذاته وإن جاز عقا لكنه غير واقع 


بالإيمان ثم بين استحالة وقوعه منهم فيكون أمرهم بالإيمان أمرًا بما استحال وقوعه متهم وما 
يدل على الوقوع فهو على الجواز أدل. 


قوله: (والحق أن التكليف بالممتئع لذاته وإن جاز عقلاً لكنه غير واقع) لما ذكر أن 
تكليف ما لا يطاق مختلف فيه بين العلماء؛ وأن من جوزه احتج على جوازه بهذه الآية: 
ومن المعلوم أن ما لا يطاق وهو ما يمتنع وقوعه يطلق على الممتئع لذاته وعلى الممتنع 
لغيره» وأن المصئف قرر دليل الجواز بحيث ثبت به الوقوع المستلزم للجواز توهم أن المراد 
بما لا يطاق ما يعم الممتنع لذاته ولغيره وأن المتنازع فيه ههنا جواز التكليف بالممتنع مطلقًا 
بل وقوعه. وقد فهم من تقرير كثير من المحققين أن التكليف بالممتنع لذاته جائز بل واقع . 
نقل عن إمام الحرمين أنه قال في الإرشاد: فإن قيل: ما جوزتموه عقلاً من تكليف المحال 
هل اتفق وقوعه شرعا؟ ثم قال: قلنا: قال شيخنا ذلك واقع شرعًا فإن الله تعالى أمر أبا جهل 
بأن يصدقه ويؤمن به في جميع ما يخبر عنه» ومما أخبر عنه أنه لا يؤمن فقد أمره بأن يصدقه 
في جميع ما يجب أن يصدق فيه حتى في قوله: «لا يؤمنون» فلزم وقوع الإيمان المكلف 
به مع تصديقه في هذا القول بأن لا يصدق؛ وذلك جمع بين النقيضين وأنه ممتنع لذاته وقد 
وقع التكليف به. وكذا ذكره الإمام الرازي في «المطالب العالية؛» وكذا قول المصنف: 
افيجتمع الضدأن؟ يفهم منه أن المستدل بالآية قائل بوقوع التكليف بالممتنع لذاته وكذا يفهم 
من تقريره احتجاج من استدل بالآية على وجهين: أن الآية المذكورة يصح أن يستدل بها 
على وقوع التكليف بالممتنع لذاته فإن حاصل الوجه الأول أنه سبحانه وتعالى كلف بالإيمان 
من أخبر عنهم بأنهم لا يؤمنون فإن إيمانهم وإن كان ممتنعًا لاستلزامه كذبه تعالى في الإخبار 
المذكورء إلا أنه ليس ممتنعًا لذاته بالنسبة إليهم» كيف وأنهم مع ذلك الإخبار قادرون على 
تحصيل الإيمان من حيث سلامة أسبابهم وآلاتهم لاكتسابه وامتناع الإيمان منهم بناء على 
استلزامه كذب الباري تعالى امتناع بالغيرء وذلك لا ينافي إمكانه في نفسهء فتكليفهم بالإيمان 
تكليف بما هو مطاق في نفسه. وإن كان ممتنمًا بالغير فإن علم الله تعالى أو إخباره بعدم 
الشيء لا يجعل وجوده ممتنعًا كما أن علمه أو إخياره بوجوده لا يجعل وجوده واجبًا. روي 
أن رجلا قام إلى عمر رضي الله عنهما فقال: يا أبا عبد الرحمن إن قومًا يزنون ويسرقون 
ويشربون الخمر ويقولون: كان ذلك في علم الله تعالى فلم نجد منه بدّا. فغضب ثم قال: 
سبحان الله العظيم قد كان في علم الله تعالى أنهم يفعلون ذلك فلم يحملهم علمه على 
فعلهم. يعني أن علم الله تعالى أو إخباره أو إرادته لوجود شيء أو عدمه لا يوجب وجوده 
ولا عدمه بحيث يسلب به قدرة الفاعل عليه؛ لأن الإخبار عن الشيء حكم عليه بمضمون 
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الخبر والحكم تابع لإرادة الحاكم إياه وإرادته تابعة لعلمه وعلمه تابع للمعلوم والمعلوم هو 
ذلك الفعل الصادر عن فاعله باختياره. ففعله أو تركه باختياره أصل وجميع ذلك تابع له 
والتابع لا يوجب المتبوع إيجابًا يؤدي إلى القسر والإلجاء بل التابع على حسب وقوع 
المتبوع. فلتحفظ هذه القاعدة فإن فيها نجاة من السلوك في بحث القضاء والقدر فإن ضلال 
الجبرية إنما هو بعدم تحقيق هذا المقام فإن كلا من القضاء والقدر حكم الله الأزلي» والحكم 
تابع للإرادة والإرادة تابعة للعلم والعلم تابع للمعلوم» فالقضاء والقدر تابعان للمعلوم فعلى 
أي نحو وحيثية سيقع المعلوم في الخارج والزمان المستقيل كان للعلم الأزلي تعلق به على 
نحو هذه الحيثية» فالعلم به على نحو هذه الحيثية لا يوجب كونه مقصورًا عليها لأن العلم 
تابع له وهو أصل مسوغ للعلم. وحاصل الوجه الثاني هن وجهي تقرير من استدل بالاية أنه 
سبحانه وتعالى لما كلفهم بالإيمان بجميع ما علم كوئه هما حكم به الشارع: ومن جملة ذلك 
حكمه بأنهم لا يؤمنوت فقد كلفهم في ضمن هذا التكليف بأن يصدقوه في قوله: لا 
يؤمنون# وتحقيق الإيمان المكلف به يستلزم اجتماع الإيمان وعدم الإيمان في قلوبهم وذلك 
ممتنع لذاته وقد كلف به كانت الاية دليلا على وقوع التكليف بما هو ممتنع لذاته . ولما كان 
تقرير المصنف رحمه الله لوجه الاحتجاج بالاية على جواز التكليف بما لا يطاق مبهما حيث 
لم يعيّن أن المتنازع فيه ههنا جواز التكليف بالممتنع لغيره أو بالممتنع لذاتهء كما أن كثيرًا 
من المحققين يفهم من تقريرهم أن التكليف بالممتنع لذاته جائز بل واقع» ولم يعيّن ما هو 
الحق في هذه المسألة ذكر ما هو الحق فيها فقال: «والحق أن التكليف بالممتنع لذاته وإن 
جاز عقلا لكنه غير واقع» وإن كان كلام المجوز وتقرير حجته يدل على وقوع التكليف بما 
هو ممتنع لذاته. أما جوازه عقلاً فلأن أحكام الله تعالى وإن تضمنت الحكم ومصالح العباد 
تفضلاً منه تعالى وإحسانًا إلا أنها لا تستدعي شيئًا من الأغراض والعلل الغائية من تحصيل 
مصلحة أو دفع مفسدةء وإلا لكان ناقضًا في ذاته متكملاً بتحصيل ذلك الغرض للعلم 
الضروري بأن ما يكون غرضًا للفاعل يجب أن يكون وجوده أولى بالنسية إليه من عدمه. وإذا 
لم تكن أحكامه سبحانه وتعالى معللة بالأغراض عندنا جاز أن يكلف عبيده ويطلب مثهم 
تحقيق الفعل والإتيان به من غير أن يحمله على ذلك التكليف شيء من الأغراض فضلاً عن 
أن يكون ذلك الغرض أمتثال المكلف وإتيانه بذلك الفعل: حتى يقال: كيف يجوز التكليف 
بالممتنع لذاته مع أن التكليف بالفعل لا يكون إلا لأن يفعله المكلف والممتنع لذاته لا يتصور 
أن يفعله المكلف فلا وجه للتكليف به؟ ثم إنه وإن جاز عقلاً لكنه لا يقع بحكم الاستقراء 


م 


ولقوله تعالى: «الا يُكَنِتْ أنه نَنْمًا إلا وُسعها [البقرة: 187]. 
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من حيث إِنْ الأحكام لا تستدعي غرضا سيّما الامتثال لكنه غيرٌ واقع للأشَيقراء. والإخبار 
بوقوع الشيء أو عدمه لا ينفي القدرة عليه كإخباره تعالى عما يفعله هو أو العبدباجتياره: 


قوله: (والإخبار بوقوع الشيء أو عدمه لا ينفي القدرة عليه) جواب عن احتجاج 
المجوز بهذه الآية على وقوع التكليف بالممتنع لغيره. وتقرير الاحتجاج أن الله سبحانه 
وتعالى أخبر عنهم بأنهم لا يؤمنون وعلم أيضًا عدم صدور الإيمان منهم مع أنه تعالى كلفهم ‏ 
بالإيمان» فلو وقع إيمانهم لزم من فرض وقوءء محال وهو محالء فتكليفهم بالإيمان تكليف 
بالمحال وقد وقع. وتقرير الجواب أن الآية وإن دلت على وقوع التكليف بالمحال إلا أن 
المحال المذكور ليس ممتنعًا لذاته لأن إخبار الله تعالى بأنهم لا يؤمنون وعلمه بذلك لا 
يستلزم كون الإيمان المكلف به ممتنعًا لذاته بالسبة إليهمء كيف وأنهم مع ذلك العلم 
والاخبار قادرون عليه متمكنون من اكتسابه من حيث سلامة أسبابهم والاتهم الممكنة لهم من 
اكتسابه وامتناع الإيمان منهم من حيث كونه هلما لكون إخباره 'تغال. كثيًا وكون علي 
جهلا امتناع بالغير وذلك لا ينافي إمكانه في نفسه» فتكليفهم بالإيمان تكليفهم بما هو مطاق 
في نفسه وإن كان ممتنعًا لغيره. ويمكن جعله جوابًا عن تقرير الاحتجاج على الوجه الثاني 
أيضا وهو ما أشار إليه بقوله: إن الله تعالى أمرهم بالإيمان بجميع ما أخبر به فلو آمنوا به 
لشمل إيمانهم بذلك الإيمان بأنهم لا يؤمنون وهو مستلزم لعدم إيمانهم بذلك» والإيمان 
وعدم الإيمان متقابلان وامتناع المتقابلين ممتنع لذاته وقد وقع التكليف. وتقرير الجواب أن 
الإخبار بوقوع الشيء أو بعدم وقوعه لما لم ينف القدرة صار كل واحد من الإيمان وعدمه 
مقدورًا ممكنا في ذاته بالنسبة إلى من أخبر عنهم بأنهم لا يؤمنونء وكونه ممتنعًا منهم من 
حيث استلزامه اجتماع الإيمان وعدمه في قلوبهم امتناع بالغير مع أن الظاهر أن إيمائهم بأنهم 
لا يؤمنون في ضمن إيمانهم بجميع ما أنزل غير مستلزم لاجتماع الضدين كما اعترف به آتقّاء 
فيكون الإيمان المكلف به في حقهم ليس ممتنعًا لذاته فيكون التكليف بذلك واقعًا بناء على 
أن نفس الإيمان بجميع الأحكام الذاتية لا يستلزم لذاته اجتماع المتنافيين» وإنما يستلزمه أن 
لو آمنوا به بعدما علموا أنه تعالى أخبر عنهم بأنهم لا يؤمنون فإنه حينئذ يجب عليهم أن 
يصدقوه في هذا الإخبار بخصوصه في جملة ما امنوا به وصدقوا مما جاء من الشارع. وعلى 
هذا التقدير يكون إتيان الإيمان المكلف به وهو تصديق الشارع في جميع ما علم المكلف 
بامتناع وقوعه منه إلا أن هذا التقدير ليس واجب الوقوع فإن المطلوب بالتكليف هو الإيمان 
بجميع ما جاء من الشارع إجمالاً وهو واقع ممكن الوقوع في نفسه بأن آمنوا من غير أن 
يعلموا نزول هذه الآية في حقهم. فإن علام الغيوب علم منهم أنهم 0 وأخير رسول 
الله كقٍ بذلك كما أخبر نوحًا عليه الصلاة والسلام بقوله تعالى: طأنَمٌ أن يُوبرب ين فَرْيكَ إلا 


وفائدة الإنذار بعد العلم بأنّه لا ينجع إِلرَامُ الحجة وحيارَةٌ الرسول فضل الإبتلاغ, ولذلك 
قال: سواء عليهم ولم يقل سواء عليك كما قال لعبدة الأصتام : #سواة عَلكَة أدعرضوهم أمْ 
6 8 اك 0 ١317‏ ] وفي الآية إشخبار بالغيب على ما هو به إن لي 


مَن قَدَ ءَامَنَ* [هود: 77] وكان الإيمان المكلف به ممتنعًا لذاته بالنسبة إلى من علم نزول 
هذه الآية في حقه لكونه مستلزمًا لاجتماع المتنافيين إلا أن كونهم مكلفين بالإيمان لا يجب 
أن يكون بعدما علموا أنه سبحانه وتعالى أخبر عنهم بأنهم لا يؤمنون حتى يكونوا مكلفين 
بالجمع بين الضدينء فإن الامتناع الناشىء من التقدير الذي لا يجب وقوعه لا يكون امتناغا 
ذاتيًا فتكليفهم بالإيمان ليس تكليمًا بالممتنع لذاته وهو المطلوب. ويحتمل أن يكون مقصود 
المصنف أن لا يتعرض للجواب عن التقدير للإشارة إلى ضعفه إذ يبعد من العاقل أن يجوز 
وقوع التكليف بالممتنع لذاته. قوله: (وفائدة الإنذار بعد العلم) أي بعد علم الرسول 9# بأنه 
لا ينجع أي لا يؤثر ولا ينفع. يقال: نجع فيه الوعظ والدواء أي دشل وأثر. وهو جواب 
عما يقال: ما فائدة الإندار مع العلم بأنه لا ينفعهم وأنهم لا يؤمنون؟ وتقرير الجواب أن 
فائدة الإنذار ليست منحصرة في إيمان المنذرين بل له فائدتان: إحداهما بالنظر إلى 
المكلف وهو إلزا الحجة عليه اثلا يكون للناس على الله حجة بعد الرسل بأن يقولوا: 

«إنَا كنا عَنْ هذا عََفْلِنَ* [الأعطراف: ١؟١؛7١]‏ ظالَوْلَآ أَرَسَنْتَ إِلْيَنا رسولًا فَسَِمَ م يديك 
وتوت يت الْنْؤْمننَ [القصص: “4] قال تعالى: لوا كا مُمَزينَ حََّ يسك رَسُولا» 
[الإسراء: ]١5‏ وثانيتهما بالنظر إلى الرسول #يعِ وهي حيازته يَفِْةِ فضل الإبلاغ أي إحاطته 
إياهء فإن الإبلاغ والدعوة إلى الحق وإلى طريق مستقيم أعظم الطاعات التي ينال المرء 
بها من ربه أعظم المئوبات. قوله: (ولذلك) أي ولكون إنذار المتمردين مفيدا في حق 
النبي كله لم يقل: «سواء عليك» إذ لا مساواة بينهما بالنظر إليه عليه الصلاة والسلام؛ 
بخلاف الكفار المتمردين فإنهما متساويان بالنظر إليهم لغاية قساوة قلوبهم. قوله: (وفي 
الآية إخبار بالغيب») فإن استمرارهم على عدم الايمان إلى أن يموتوا غيب» وقد أخبر الله 
تعالى عنهم بذلك وكان الأمر على ما أخبر به. فهي من جملة معجزاته عليه الصلاة 
والسلام. وهذا على أن يكون التعريف في قوله: #الذين كفروا» تعريف العهد الخارجي 
لا تعريف الجنس» ويكون المعهودون أناسًا بأعيانهم كأبي جهل والوليد وأحبار اليهود 
فإنه سبحانه وتعالى أخبر عن هؤلاء قبل موتهم بأنهم لا يؤمنون وكان الأمر كما أخبر 
به. وإنما اشترط ذلك في كون الآية نزلت إخبارًا بالغيب إذ لو حمل التعريف فيه على 
التعريف الجنسي يكون الكلام إخبارًا عن المصممين على الكفر بأنهم لا يؤمنون» وهذا 
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#حْتم أله عل فُلُوبِهم وَعَلَ سَمْعِهمٌ وَعَلَ أَتصَره عكوَةُ4 تفيل للحكم 
السابق وببان ما يقتضيه والختم الكتم سُمَي به الاستيئاق من الشيء بضرب البهائّم عليه 
لأنه كم له والبلوغ آخرُه نظرًا إلى أنه آخر فعل يُفعل في إحرازه. والهُشاوة فعالمن 


ليس من قبيل الإخبار بالغيب بل هو إخبار عن الشيء بما تصير إليه عاقبة أمره لوجود ما 


يو جيه و يقتضميه . 


قوله: (تعليل للحكم السابق وبيان ما بقتضيه) إشارة إلى أنه استئناف لبيان سبب الحكم 
السابق وهو الحكم بعدم كون الإنذار ناقعًا لهم حيث لا يؤمنون على كل واأحد من 
التقديرين» فإن الحكم باستواء وجود الشيء وعدمه معئاه الحكم بعدم كون ذلك الشيء 
نافعًا. ثم بيّن معنى عدم نفع الإنذار لهم بقوله: #لا يؤمنون» فتوجه للسائل أن يسأل 
ويقول: ما السبب في عدم نفع الإنذار لهم وفي أنهم لا يؤمنون؟ فنزل هذا السؤال المتوهم 
منزلة المتحقق فأجيب بأن الله عز وجل «ختم على قلوبهم؛ فهو جواب عن السؤال عن سبب 
الحكم مطلقًا على منوال قوله: 


قال لي كيف أنت قلت عليل سهر دائم وحزن طويل 


فلذلك لم يتخلل العاطف بين هذه الجملة وما قبلها لأن كمال الاتصال بين الجملتين 
مانع من العطف. وقد بيّن بهذه الجملة سبب الحكم السابق ومقتضيه وكان ذلك السبب 
مسيبًا عن سبب آخر كما أشار إليه بقوله الآتي: «بسبب غيهم وانهماكهم في التقليد؛ الخ. 
قوله: (والخنم الكتم) جعل الزمخشري إياهما أخوين في الاشتقاق الأكبر من حيث اشتراكهما 
في العين واللام وتناسبهما في أصل المعنى» لأن في الختم على الشيء وهو ضرب الخاتم 
عليه معنى الكتم والإخفاء وهو كلام صحيح. وقول المصنف: «الختم الكتمة وإن دل بظاهره 
على دعوى الترادفه بينهما لكنه غير منقول عن أثمة اللغة فإن استعماله في معنى الكتم غير 
شائع بينهمء فيحتمل أن يكون مراده أن الختم مستلزم لمعنى الكتم وهو الغرض الحامل عليه 
والباعث الداعي إليه إلا أنه عبر بما يدل على اتحاد مفهومهما مبالغة في الاستلزام والتناسب» 
كأنه قال: الختم قريب من الككتم في المعنى وملزوم له. لأن الأصل في اللغة ضرب الخاتم 
على الشيء طلبًا لكتمه ومنعه عن تعرض الغير له» ثم نقل إلى الاستيثاق من الشيء بضرب 
الخاتم عليه لأنه كتم له من وجهء ونفل أيضا إلى البلوغ آخر الشيء ء لأن الختم بمعلى ضرب 
الخاتم على الشيء الآخر فعل يفعل لأجل كتم ذلك الشيء. قوله: (والبلوغ) مرفوع معطوف 
على الاستيثاق أي ويسمى به البلوغ آخر ب . ومعنى الاستيثاق من الشيء الصيرورة ذا 
وثوق وأمن منهء فإن بناء استفعل قد يكون للصيرورة والتحول نحو استحجر الطين أي صار 
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عَضَّاهُ إذا غطاء ببنت لما يشتمل عدى الشى» كالعصابة والعمامة ولا سختم ولا تغشية علي الحقيقة . 
حجرًا. قوله: (كالعصابة) فإنها بنيت لما يحيط بالشيء كقولهم: عصب القوم بفلأن؟أي 
أحاطوا به. وكذلك العمامة بئنيت لما يعم الرأس» كما أن فعالة بضم الفاء بنيت لما يسقط 
من الشيء كالمشاطة لما يسقط من الشعر بفعل الماشطة؛ والبراية لما يسقط من العود والقلم 
عئد البري بالمبراة وهي النحاتة. قوله: (ره خرشم ولا تغشية على الحقيقة) رد على من حمل 
الكلام على الحقيقة من أصحاب الظواهر. روي عن الحسن رحمه الله أنه قال في تفسير 
الختم : إن الكافر إذا بلغ في الغواية غايته وزين في قلبه الكثفر وعلم الله سيحانه منه أنه لا 
يؤمن يختم على قلبه أنه لا يؤمن فهو ذلك الختم . فقوله تعالى : نتم الله معناه أنه تعالى 
علم بعلامة في قلوبهم تدل على أنهم لا يؤمنون وهذا باطل» لأنه لا يخلو إما أن يعلم هذه 
العلامة لإعلام نفسه أو لإعلام الخلق أو لإعلام الملائكة أنهم لا يؤمئون. والأول ظاهر 
البطلان لأنه سبحائه وتعالى عالم بما كان وما سيكون من غير نصب علامة ودليل» وكذا 
الثاني لأنه لا علم للناس بما رسم في القلوب» والثالث أيضًا باطل لأن الملاتئكة علموا أو لم 
يعلموا إنما يستغفرون لجملة المؤمنين لا لأشخاص بأعيانهم فالذين علموا بعلامة في قلوبهم 
إن كانوا مؤمنين دخلوا في دعاء الملائكة واستغفارهم وإلا فلا. فظهر أنه لا فائدة في إعلام 
قلوبهم بتلك العلامة بالنسبة إلى الملائكة فلا وجه لحمل الكلام على الحقيقة مع أن القلوب 
وأخويها لا تقبل حقيقة الختم والتغشية فلا بد من حملهما على المجاز لكون كل واحد منهما 
لفظًا مستعملاً في غير ما وضع له مع قرينة مانعة من إرادة ما وضع له. والمجاز قسمان: 
مرسل, واستعارة وليس المراد ههنا المجاز المرسل حيث جعله مبئيًا على التشبيه. والاستعارة 
قسمان: تمثيلية وهي ما يكون وجه التشبيه فيه متنزعًا من عدة أمرر. وغير تمثيلية وهي ما لا 
تكون كذلك. وجوز حمل الكلام ههئنا على كل واحد مثهماء وأشار إلى حمله على 
الاستعارة بقوله: «وإنما المراد بهما أن يحدث الله في نفوسهم» أي ذواتهم وأشخاصهم حتى 
يتناول القلوب والسمع والأبصار. وتوضيح ما ذكره في توجيه وجه الاستعارة أن فوله تعالى : 
فلختم الله على قلوبهم وعلى سمعهم» استعارة تصريحية تبعية وقوله: «وعلى أبصارهم 
غشارة» استعارة تصريحية أصلية شبه إحداث الهيئة أي الصفة المركوزة في القلوب». 
والإسماع بختم القلوب» والإسماع من حيث إن إحداث تلك الهيثة والصفة في القلوب» 
والإسماع يمنع من نفوذ ما هو بصدد الدخول فيهما إليهما فلا يقبل القلب ولا السمع ما يلقى 
إليهما من الحى كما لا يقبله الشيء المختوم فصار إحداثه فيهما بمنزلة الختم المانع من 
دخول الشيء في المختوم؛ فاستعير اسم الختم لإحدائها ثم اشتق من لفظ الختم المستعار 
صيغة الماضي فسرت إليها الاستعارة التي في لفظ اللختم وشبهت الهيئة الحادثة في الإيصار 


مع 0 سورة البقرة/ الآية: و 


وإنما المراد بهما أن يُحدِتُ في نفوسهم هيئة تُمِرْنُهم على استحباب الكن والمعاصي 
واستقباح الإيمان والطاعات بسبب غيثهم وانهماكهم في التقليد وإعراضهم تن النظر 
الصحيح . تَجِعَل قلوبّهم بحيث لا ينفذ فيها الحق وأسمّاغهم نَعَافُ استماعه قَتصيرُ 
كأنها مستوتّقٌ منها بالختّم وأبصارهم لا تجتّلي الآياتٍ المنصوبة لهم في الأنفس والآفاق 
كما تجتليها أعين المستيصرين قتصير كأنها عطي عليها وحيل بينهاءوبين الأيصار. 
المائعة من الإبصار على طريق الاغتبار والاستدلال بالغطاء الساتر للمرئي المائع من وصول 
الشعاع البصري إليه وإدراكه بسببه فاستعير اسم الغطاء والغشاء لتلك الهيئة استعارة أصلية. 
قوله: (تمرنهم) أي تعودهم وهو صفة لقوله: #هيئة» والتمرين التعويد» والتمرن التعود 
والاعتياد يقال: مرن على الشيء أي تعوده واستمر عليه» والانهماك على الشيء اللاجتهاد 
وبذل الوسع فيه يقال: انهمك الرجل في الأمر أي جد فيهء واستحباب الكفر أي عده 
محبوبا بسبب انهماك القوة النظرية . 


قوله: (بسبب غيهم)متعلق بقوله: «أن يحدث؛ يعني إن إحداث الهيئة المركوزة في 
نفوسهم وذواتهم عقوبة معجلة لهم على غيهم وعصيانهم. كما قبل للإنسان ثلاثة أنواع من 
الذنب يقابلها في الدنيا ثلاث عقوبات: الأول الغفلة عن العبادات أي تركها بناء على الغفلة 
وقلة الاهتمام وهي توجب الجسارة على ارتككاب الذنوب والمحارم. والثاني الجسارة على 
ارتكاب المحارم إما لشهوة تدعوه إليه أو لشراهة تحسنه في عينه فتورثه وقاحة وهي عدم 
المبالاة من ارتكاب القبائح لفقدان الحياة المانع منهء وهي الوقاحة المعبر عنها بالرين في 
قوله تعالى : «كا بل بان عل لوهم نا كنوا يحييون# [العطكي 4] والثالث الضلال وهو أن 

يسبق إلى اعتقادهم مذهب باطل وأعظمه الكفر فلا يكون تلفت منه بوجه إلى الح وذلك 
يورله هيئة تمرنه على استحسانه المعاصي واستقياحه الطاعات وهو المعبر عنه بالختم والطبع 
في قوله سبحانه وتعالى: لوَكَمَ عَلَ مده وَكَليِدء© [الجائية: 7؟1] رلك أأزرج بت بم أله 
عل فلوبهر » [النحل: 1٠١8‏ وبالإقفال في قوله تعالى: #أر عَلَ قُلُوبٍ أَتْنَالْهة» 
[محمد: 4؟] إلى غير ذلك. قوله: (وانهماكهم) أي لجاجهم وجدهم في التقليد بالآباء 
-- الكفرة. قوله: (فتجعل) إن كان بناء المغرد المؤنث يكون مرفوهًا معطوقًا على 

#تمرنهم؟ ويكون المستتر فيه راجمًا إلى الهيثئة ويكون الإسناد مجازيّاء وإن كان بناء 
9 المذكر يكون منصوبًا معطوفا على قوله: «أن يحدث» ومسندًا إلى ضمير اسم الله 
تعالى إسنادًا حقيقيًا. قوله: (وأسماعهم) منصوب معطوف على قوله: «قلوبهم'. قوله: 
(تعاف) أي تكره. قوله: (فتصير) أي القلوب والأبصار. قوله: (لا نجتلى الآيات) أي لا 
تنظر إليها مجلوة يقال: اجتليت العروس إذا نظرت إليها مجلوة مكشوفة. قوله: (وحيل) أي 
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رفنناة خلى الاستعارة نما وتغشية أو مْئْل قلوبهم ومشاعرّهم المَؤُوفَة بهالكاشياء ضربٌ 
حجان بنرا رين الك ديرا عضا و متك وود 2 عن حاتت جه اليه الكلن فر 
قوله تعالى: #أؤتبلف ابت طَبّمَ ألَهُ عل مُُويهدٌ وَسَمْمِهِمْ وَأَبْصَرِهِمْ» [الدحل: 137] 
وبالإغفال في قوله تعانى: ولا نطِمْ من أغفلا كليم عن وَكِْنَا4 (الكهف: )١18‏ وبالإقساء 
قن قوله تعالى : #وَجَمَانا مُلُوبَهَمٌ قَسِيَةٌ # [المائدة: 1] وهىي من حيث إن الممكنات 
بأسرها مستتدةٌ إلى الله تعالى واقعةٌ بقدرته أسندت إليهء ومن حيث إنّْها مسببة مما اقترفوه 
وقعت الحيلولة. قوله: (وسماه على الاستعارة ختمًا وتغشية) أي وسمى إحداث الهيئة 
المذكورة حتمًا إن كانت في القلوب والأسماع؛ وتغشية إن كانت في الأبصار. وفي بعض 
النسخ #وسماها بضمير الهيئة فلا بد من تقدير المضاف! أي وسمى إحداثها. وما قلنا من أن 
الاستعارة في قوله تعالى: #وعلى قلوبهم» غشاوة أصلية لا تبعية مبني على ظاهر الآية لأن 
المذكور فيها لفظ الغشاوة ولا شك أن استعارته للهيئة الحادئة أصلية ولا فعل فيها حتى 
تكون تبعية. وأشار إلى حمله على التمثيل بقوله: «أو مثل قلوبهم؛ وهو جملة فعلية معطوفة 
على الجملة الإسمية التي هي قوله: *وإنما المراد بهما أن يحدث؛ الخ. والمشاعر جمع 
مشعر بمعنى محل الشعور وأراد بها الإسماع والإبصار. قوله: (المؤوفة بها) أي التي أصابتها 
الآفة وهي الهيثة الحادثة فيها يقال: ايف الزرع فهو مؤوف إذا أصابته آفة. قوله: (بأشياء) 
متعلق بقوله: «أي مثل حال قلوبهم ومشاعرهم بحال أشياء بتقدير المضاف. وقوله: «ختمًا 
وتخطية؟ منصوبان على التمييز من النسبة في قوله: «ضرب» فيكونان بمعنى القائم مقام الفاعل 
كأنه قيل: ضرب بين تلك الأشياء وبين الانتفاع بها ختم وتغطية. والحاصل أنه شبه حال 
قلوبيهم وسمعهم وأيصارهم المخلوقة للتعقل والاعتبار واستماع كلام الناصح وإبصار دلائل 
الحقق مع الهيئة الحادثة فيها المانئعة من الانتفاع بها بحال أشياء معدة للانتفاع بها مع المنع 
عن ذلك بطريق الختم والتغشية؛ والعجامع عدم الانتفاع بما أعد له بعروض ما يمنع منه ثم 
استعير اللفظ الدال على المشبه به للمشبه. ولا شك أن وجه الشبه وهو عدم الانتفاع بما 
خلق للانتفاع به بناء على مائع عرض فمنع منه أمر عقلي مركب من عدة أمور. قوله: 
(وهي) أي الأمور المذكورة التي هي الختم والطبع والإغفال والإقساء. قوله: (من حيث إن 
الممكنات بأسرهما مستندة إلى الله تعالى الخ) متعلق بقوله: «أسندت إليه سبحانه وتعالى» 
وقوله: واقعة» سخبر «بعذد4» خبر لأن قوله: «أسندت إليه» خبر للمبتدأ الذي هو قوله: #وهي» 
وقوله: «ومن حيث إنها مسببة مما اقترفوه» أي اكتسبوه متعلق بقوله: «وردت الآية ناعية 
عليهم شناعة صفتهم». ولعل وجه تقديم الظرف على عامله في هذين الموضعين هو التنبيه 
على الحصرء فكأنه قال: إن تلك الأمور أسندت إليه تعالى من حيث إن الممكنات مستندة 


بدليل قوله تعالى: بل َبَمَ ألّهُ عيبا يرم 4 [النساء: ]١55‏ وقوله تعالخ: ظدَلِكَ بأتج 
اميا ثم روا مَطيِمَ عَل و4 [المنافقون: "] ورّدّت الآية ناعية عليهم شَنائْمَ صفتهم 
ووَحامة عاقبتهم. واضطربت المعتزلة فبه فذكروا وجوهًا من التأويل : الأول إن القوام لما 
أعرضوا عن الحقّ وتمكن ذلك في قلوبهم حتى صار كالطبيعة لهم شبه بالوصف الخلفن 


إليه تعالى لا من حيث ها ذكره المعتزلة من الوجوه الفاسدة. فإن الآية وردت ناعية عليهم 
شتاعة صفة قلوبهم ومشاعرهم من حيث إن تلك الأمور مسبية مما اقترفوه فكانت عقوبة لهم 
على سوء صنعهم معجلة في الدنياء كما أن العذاب العظيم المعد لهم في الآخرة عقوبة 
مؤجلة على ذلك لا كما زعمت المعتزلة من أن الاية وردت لمجرد ذم الكفار بتمكن 
الإعراض عن الحق في قلوبهم. ومقصود المصنف بهذا الكلام دفع ما يتوهم من المنافاة بين 
إسناد الختم بالمعتى المجازي وهو إحداث الهيئة المذكورة في قلوب الكفرة ومشاعرهم إلى 
الله تعالى» وبين ذمهم بعدم نفع الإنذار فيهم وأنهم لا يؤمنون من حيث إن إسناده إليه تعالى 
يشعر بأن الماتع من قيول الحق من جهته تعالى حيث ضرب الحجاب بين قراهم المدركة 
وبين الحق فلم يدركوهء فكيف يقبلونه؟ وإن ذمهم بذلك يشعر بأن القصور عن جهتهم حيث 
لم يهتدوا بهداية الله تعالى ودلالته فلذلك استحقوا العدذاب العظيم في الآخرة. ووجه اندفاع 
ما يتوهم من المنافاة بينهما أن ما أسند إليه من إحداث الهيئة المانعة من قبول الح في 
قلوب الكفرة ومشاعرهم المعبر عنها بالختم والطبع والإغفال والإقساء ونحوها لم يحدثه الله 
تعالى ابتداء حتى يقال: إن المائع من قبول الحق جاء من جهته تعالى فكيف يستحقون الذم 
بعدم نفع الإنذار فيهم وقبول الإيمان؟ بل إنما أحدثه فيهم ليكون عقوبة على ما اقترفوه من 
الغي والتقليد يآبائهم الضالين وإعراضهم عن النظر الصحيح. فكان ما اقترفوه من الضلال عن 
الحى والتقليد بالآباء والاعراض عن النظر في الدلائل المؤدية إلا الإيمان والطاعة أسبابًا 
مقتضية لما أحدثه الله تعالى في قلوبهم ومشارعهم من الهيئة المائعة من قبول الحقء فلا 
منافاة بين الإسناد إليه تعالى وبين ذمهم بعدم نفع الإنذار فيهم وبأتهم لا يؤمنون لأنه تعالى 
إنما أحدثها في قلوبهم ومشاعرهم لاستحقاقهم ذلك بسبب اقترافهم. 


قوله: (واضطربت المعتزلة فيه) أي في وجه إسناد الختم إليه تعالى. فإنه لا مخالفة 
بيننا وبين المعتزلة في أن كل واحد هن المختم والتغشية ليس على حقيقته من حيث أن 
الفلوب والمشاعر لا تقبل شيئًا منهما حقيقة» فوافقناهم في حملهما على المعنى المجازي 
الذي تقبله القلوب والمشاعر. وإنما المخالفة بيئنا وبينهم في تعيين ذلك المعنى المجازي 
وإنه ما هو؟ فإنًا نقول: إن المراد بهما إحداث هيئة في قلوبهم ومشاعرهم تمنعهم من إدراك 
الحق وقبوله فإن إسناد الختم بهذا المعنى المجازي هو أن يحدث الله سبحانه وتعالى في 
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العبد ثلك الهيئة المائعة من إدراك الحق وقبوله حقيقة عندناء إذ لا يقبح شيء بالنسبة”إلي 
صدوره من الله تعالى. وقالت المعتزلة : خلق ذلك المائم في القلوب والمشاعر قبيح فلا 
يجوز إسناده إليه تعالى فتعين أن الختم المسند إليه تعالى ليس بهذا المعنى» فاضطروا إلى 
تأويله بوجه آخر لكن اضطربت مقالتهم في تعيين ذلك التأويل وتوجيهه بوجوه نقلها المصنف 
واحذا واحذًا. واعلم أن الأمة أجمعوا على أن الله سبحانه وتعالى لا يفعل القبيح ولا يترك 
الواجب, أما الأشاعرة فمن جهة أنه لا قبيح منه ولا واجب عليه فلا يتصور منه فعل قبيح 
ولا ترك واجبء وأما المعتزلة فمن جهة أن ما هو قبيح منه يتركه وما يجب عليه يفعله. 
وإنما قال أهل الحق: إنه لا قبيح منه سبحانه وتعالى لأن الحاكم بالحسن والقبح هو الشرع 
دون العقل ١‏ فالقبيح عندنا ما نهى عنه شرعًا نهي تحريم أو تنزيه؛ والحسن بخلافه أي ما لم 
ينه عنه شرعًا كالواجب والمندوب والمباح؛ فإن المباح عند أصحابنا رحمهم الله من قبيل 
الحسن. قوله: (الأول الخ) حاصل هذا الوجه على ما ذكر في الحواشي الشريفية أنه شبه 
إعراضهم عن الإيمان من حيث تمكنه في قلوبهم مع كونه وصمًا عارضًا مخلوقًا لهم 
بالوصف الخلقي الذي خلقهم الله تعالى عليه فأعطى له حكم الخلقي في إسناده إليه تعالى . 
فإسناد المختم بالمعنى المجازي إليه تعالى كناية عن فرط تمكين تلك الهيئة الحادثة وبيان 
لرسوخها في قلوبهم وأسماعهم فإن كونها كذلك يستلزم كونها مخلوقة لله تعالى صادرة منه 
فذكر اللازم ليتصور وينتقل منه إلى الملزوم وهو كون تلك الهيئة ممكنة راسخة في قلوبهم 
وأسماعهم الذي هو المقصود فيصدق به. كما يقال : فلان مجبول على صدق المقال وحسن 
الفعال ويراد شدة تمكن ذلك فيه لا تحقيق خلقه عليه إلا أن يكون اللفظ كناية عن الملزوم 
مبني على جواز إرادة المعنى الأصلي اللازم منه وهو ههنا كون تلك الهيئة الراسخة مخلوقة 
لله تعالى ولا يمكن إرادة ذلك المعنى الأصلي في إسناد الختم إليه تعالى على مذهب 
المعتزلة» فوجب أن يكون لختم الله مجازًا متفرعًا على الكناية كما في قوله سبحانه وتعالى: 
ليحن عل الْمَرشٍ أسنوئ» [طه: 5] فإن هذا القول في حق هن يجوز عليه أن يجلس على 
سرير السلطنة يكون كناية عن الملك وبيعة الئاس إليه إياه فكان في ححقه تعالى مجارًا متفرعًا 
على الكناية فأريد به ما كنى به عنه وهو المكث. فإنه إذا أمكن إرادة الصقيقة يكون اللفظ 
كناية عن الملزوم وإذا لم يمكن يكون مجازرًا مبنيًا على تلك الكناية؛ وحينئذ يجوز إطلاق 
الكناية عليه أيضًا نظرًا إلى أنه في أصله كان كناية وإلا فهو في الحقيقة مجاز لكونه مستعملاً 
في غير ما وضع له وليس بمستعمل ليتصور معناه الأصلي» وينتقل منه إلى الملزوم الذي هو 
المقصود فلا يكون كتاية بل يكون متغرعًا عليها. 

حاشية محبي الدين/ ج /١‏ م ١١‏ 
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المجبول عليه» الثاني إِنْ المرادَ به تمثيل حال قلوبهم بقلوب البهائم التي تخلقها الله تعالى 
خالية عن الفِطّن أو قلوب مقدّرةٍ ختمُ الله عليها ونظيره: سال به الوادي إذازهلك» 


قوله: (الثاني إن المراد به) أي بالكلام المذكور بتمامه وهو قوله سبحانه وتعالى : 
«ختم الله على قلوبهم»# حاصل هذا الوجه أن يشبه حال قلوبهم فيما كانت عليه من التجافي 
والنبو عن الحق بحال قلوب محققة ختم الله سبحانه وتعالى عليها كقلوب الأغنام وآلتها أو 
بحال قلوب مقدرة لختم الله تعالى عليها. ثم تستعار الجملة بكمالها أي مشتملة على ما فيها 
من الإسناد في المشبه به على سبيل التمثيل التحقيقي أو التخييلي فيكون المسند إلى الله 
تعالى حقيقة ختم تلك القلوب المحققة أو المقدرة لاختم قلوب الكفار. فلا قبح في ذلك 
الإسناد لدخوله في المشبه به ولا مدخل لله سبحاله وتعالى في تجافي قلوبهم عن الحق كما 
لا مدخل للمتردد الذي خاطبه بقوله: أراك تقدم رجلاً وتؤخر أخرى في تقديم الرجل 
وتأخيرهاء لأن كل واحد منهما داخل في المشبه به. فكما أنه ليس هناك من المخاطب ٠‏ 
تقديم الرجل وتأخيرها فكذلك هنا ليس من الله سبحانه وتعالى ختم حقيقي ولا مجازي وهو 
إحداث الهيئة المانعة من قبول الحق» لا يقال: إنما يستقيم تشبيه حال قلوبهم بحال قلوب 
مقدرة إن لو كان المشبه به معروًا بوجه الشبه والقلوب المقدرة لما لم تكن متعيئة لم تكن 
معروفة بذلك لأنا نقول القلوب المقدرة وإن لم تكن متعينة لكنها معلومة بأن الله سبحانه 
وتعالى ختم عليها كما أشار إليه بقوله: «أو قلوب مقدرة ختم الله عليها» ومعلوم أن الختم 
مانع من دخول أمر في المختوم وأن المانع إذا صار صادرًا من الله سبحانه وتعالى لا يقدر 
أحد على إزالته فبذلك الوجه تكون معروفة بوجه الشبه. قوله: (ونظيره) يعني أن قولهم: 
سال به الوادي وطارت به العنقاء نظير لما نحن فيه من الآية الكريمة في كون الجملة بكمالها 
مستعارة من المشيه به على سبيل التمثيل من غير أن يكون للمسند إليه فيها مدخل فيما أسند 
إليه وهو الختم في الآية. والهلاك وطول الغيبة في المثالين المذكورين فإنه مثل حاله في 
هلاكه بحال من سال به الوادي» وفي طول غيبته بحال من طارت به العنقاء» فكذلك مثل 
حال قلوبهم لما كانت عليه من التباعد من الحق بحال القلوب المذكورة. ولعله أورد النظير 
متعددا! بناء على أن سال به الوادي من قبيل التمثيل التحقيقي لأن ما سال به الوادى متحقق 
كثير الوقوع وقوله: «طارت به العنقاء» من قبيل التمثيل التخبيلي لأن نفس العنقاء لما كانت 
معروفة الاسم مبجهولة الجسم كان من طارت به العنقاء لا مسالة أمرًا مقدرًا مفروض الوقوع, 
فلما أشار أولاً إلى جواز كون نتم الله تعالى من قبيل كل واحد من نوعي التمثيل أورد لكل 
واحد منهما نظيرًا. ذكر في الصحاح: العنقاء الداهية وأصلها طائر عظيم معروف الاسم 
مجهول الجسم. روي عن الخليل رحمه الله أنه قال: سميت عنقاء لأنه كان في عنقها بياض 
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وطارت به العنقاء ؛ذا طالت غيبته. الثالث إن ذلك فى الحقيقة فعل الشيظاك أو الكافر 
لكن لما كان صدوره عنه بإقداره تعالى إياه أسند إليه إسناد الفعل إلى المسبب الرَايع إن 
أعراقهم لما رسخت في الكفر واستحكمت بحيث لم يبق طريق إلى تحصيل إبماتهيم 
سوى الإلجاء والقسر ثم لم يقسرهم إبقاء على غرض التكليف عبر عن تركه بالختم فإِنه 


كالطوق. وقيل: لأنه كان في عنقها طوق. وروي عن الكلبي أنه قال: كان لأهل الرس 
نبي يقال له حنظلة بن صفوان وكان بأرضهم جبل يقال له دمخء بفتح الدال وسكون الميم 
والخاء المعجمة» سمكه في السماء قدر ميل وكان فيه طائر من أحسن الطيور وهو العنقاء 
وكان من عادتها أن تنقض على الطيور فتأكلها فجاعت يومًا ولم تجد طيرًا فانقضت على 
صبي فذهبت بهء فسميت عنقاء مغرب لأنها تغرب بكل ما أخذتهء ثم انقضت يومًا على 
جارية قاربت الحلم فذهبت بها فشكوها إلى نبيهم حنظلة فدعا عليها وقال: اللهم خذها 
واقطع نسلها فأصابتها صاعقة فأحرقتها. وقيل: إنها الآن باقية أغربت في البلاد فبعدت ولم 
تعد بعد ذلك. وهذا المعنى يلاثم طول الغيبة» وما تقدم يلائم الإهلاك الكليى. قوله: 
(الثالث إن ذلك) أي الختم فالمعنى المجازي ليس مسند إليه مع حقيقته بل هو فعل 
الشيطان أو الكافر نفسهء إلا أنه سبحانه وتعالى لما كان هو الذي أقدره ومكنه أسند إليه 
الفعل كما أسند إلى الأمير في قوله: بنى الأمير المديئة. قوله: (الرابع إن أعراقهم) جمع 
عرق وهو أصل الشجرة. والمراد به ههنا ضمائرهم المحتجبة بأبدانهم . ومحصول هذا 
الوجه أن الختم ليس مجازرًا عن إحداثه الهيئة المانعة من قبول الحق الملجئة إلى الكفر 
والطغيان حتى يمتئع إسناده إليه سبحانه وتعالى بل هو مجاز مرسل عن ترك القسر والإلجاء 
إلى الؤيمان لاستلزام المختم على القلوب إياه» وذكر الملزوم وإرادة اللازم من قبيل المجاز 
المرسل. فمعنى #ختم الله على قلوبهم# أنه لم يقسرهم على الإيمان إلا أن هذا المعنى 
المجازي وهو ترك القسر ليس مقصودًا لذاته بل إنما قصد لينتقل منه إلى أن مقتضى حالهم 
الإلجاء إلى الإيمان من حيث إن أعراقهم وضمائرهم استحكم فيها الكفر فلا طريق إلى 
إيمانهم سوى القسر والإلجاء. إلا أنه سبحانه وتعالى لم يقسرهم ولم يكرهم على الإيمان 
إيقاء لما هو المقصود من التكليف وهو إنابة المكلف بمقابلة إتيانه بما كلف به باختياره 
وإرادتهء فإن المرء لا يثاب بما فعله بالقسر والإلجاء. ووجه الالتقال من ترك القسر إلى 
أن مقتضى حالهم الإلجاء إليه ولا طريق إليه سوى الإلجاء ما مر من أن قوله سيحانه 
وتعالى: #ختم الله على قلوبهم# جواب عن السؤال عن السبب المطلق للحكم السابق» 
فقوله سبحانه وتعالى: «إختم الله على قنوبهم* بمعنى أنه لم يقسرهم على الإيمان لا 
يكون جوابًا للسؤال عن السبب المطلق له إلا إذا بلغوا في الإصرار على الكفر إلى أقصى 
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سَدُ لإيمانهم» وفيه إشعار على تمادي أمرهم في الغي وتناهي انهماكهم .في الضلال 
والبغي. والخامس أن يكون حكاية لما كانت الكفرة يقولون: ©دَهَالوا نوما ى أححئّةَ مِمَا 
يعون له وف مَاذَانْنًا 0 ومن ب 005 يننا وسيك حمارب » (فصلت: 2] تهكما واستهزأ بهم كقوله 


غايته بحيث لا يكون لهم طريق إلى الإيمان سوى الإلجاء إلبه. فكأنه قيل: لا ينفع الإنذار 
فهم لا يؤمنون أصلا بناء على أنه سبحانه وتعالى لم يقسرهم على الإيمان ولا طريق إليه 
غير القسر فتعين أنهم لا يؤمنونء: فالجواب عن السؤال عن السبب المطلق بأنه سبحانه 
وتعالى لم يقسرهم على الإيمان إنما يصح إذا كان مقتضى حالهم الإلجاء إليه وانتفاء طريق 
سواه فأطلق الختم على ترك القسر مجارًا مرسلا ثم كنى به عن تناهيهم في الإصرار على 
الكفر والضلال بحيث لا :طريق إلى إيمانهم سوء الإلجاء إليه؛ فليس المقصود من الإخبار 
بعدم قسرهم على الإيمان مجرد بيان هذا الحكم بل هو كناية عن تناهيهم في الكفر إذ 
ينتقل منه إلى أن مقتضى حالتهم الإلجاء إليه لولا مانع ابتناء التكليف على الاختيار. قوله: 
(الخامس) محصوله أنه إنما لا يجوز إسناد الختم إليه إن لو كان المقصود من هذا الكلام 
أن يبين الله سبحانه وتعالى من عند نفسه أحوالهم وما قعل بهم بنفسه وليس كذلك». بل 
المقصود حكاية مقالتهم نقلاً بالمعنى لا بعبارتهم تهكمًا بهم واستهزاء. وإذا كانت هذه 
المقالة مقالة الكفرة بالمعنى كان ما فيها من إسناد الختم إليه سبحانه وتعالى حقيقة بناء 
على ما ذكر في قوله: ١لأنهم‏ يجوزون إسناد القبائح إليه سبحانه وتعالى» وأما نفس الختم 
فيجوز أن يكون حقيقة بناء على ما ذكر في قوله سبحانه وتعالى حكاية عنهم: طوَقَالوأ 
ُلُوينَا عُلْمُاُ4 [البقرة: 88] من أنهم أرادوا أنها فى أغطية جبلية وفطرية» وأن يكون مجارًا كما 
ذكر في قوله سبحانه وتعالى: «وَقَالُوا ويا ى أححِنَةٍ»4 [فصلت: 5] الآية إلا أنها تمثيلات 
لنبو قلوبهم عن الحق. وإنما قالوا إن هذه الآية حكاية لمقالتهم بالمعنى لأن كون القلوب في 
أكنة معناه الختم عليهاء كما أن معنى ثبوت الوقر في الآذان هو الختم عليهاء وثبوت 
الحجاب بينه عليه السلام وبينهم معناه تغطية الأبصار. وقوله: «تهكما» علة لقوله: #حكاية» 
وكون هذه الحكاية على سبيل التهكم مما يعرف بالذوق السليم وقوله كقوله تعالى: #لم يكن» 
يعني أن هذه الآية مثل قوله تعالى: ل بَكْنٍ الْذينَ كُفرُوا» [البينة: ]١‏ الآية في كونه حكاية 
لكلام الكفرة تهكمًا بهم واستهزاء فإنه سبحانه وتعالى حكى بقوله #لم يكن الذين كفروا» 
معنى ما كأنوا يقولونه قبل البعثة بعبارة أخرى. فإنهم كانوا يقولون قبلها: لا ننفك عن ديئنا 
ولا نتركه حتى يبعث النبي الموعود في التوراة والإنجيل: أي لا نتركه إلا عند بعثته لأن ما 
بعد حتى لا بد أن يغاير ما قبلها في الحكم. والبينة الحجة الواضحة» ورسول بدل من 
البينة . 
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الال سسا سس سيب متتخت ةل اناا ل ال م ان م مم د مم تسد ١‏ ع تن نص سه هه ان له سس 


قال 322 0 من هْهرُوا» !اثبيئة : ]١‏ الأية. السادس إن ذلك قي الأخرة لثما أخبر عنه 
بالماضي لتحقفه وتيقى وفوعه ويشهد له قوله تعالى: #وحشرهم يوم القبئمَة عل وجوههم 
نا ويك) وَسُنَا4 [الاسراء: 57]. السابع إن المراد بالختم وسمْ قلوبهم بسمة تتلرقها 
الملائكة فيبغضونهم , بتنفرون منهم»؛ وعلى هذا المنهاج كلامنا وكلامهم فيما يضاف إلى 
. الله تعالى من طبع وزصلال ٠‏ نحوهما. وعلى سمعهم معطوف على قلوبهم لقوله تعالى : 

قوله: 50 إن ذلك) 7 ختم القلوب وإبطال القوى والمشاعر لا يكون في الدنيا 
حتى يقال إنه ترك لما هو أصلح للعباد فلا يجوز إسناده إليه سبحائه وتعالى» بل إنما يكون 
في الآخرة جزاء على أعمالهم القبيحة والجزاء على حسب ما يستحقه العبد عدل لا ظلم 
فيكون الإسناد على حقيقته: وإنما المجاز في تشبيه غير الواقع بالواقع لتحقق وقوعه والتعبير 
عنه بما يدل على أنه قد وفع ويشهد لصحة هذا التوجيه أنه سبحانه وتعالى قد ألخبر أنه 
يعميهم ويصمهم ويختم على أفراههم حيث قال: # رتحشرهم يوم الْفيلمَة عَل وجرههم عنيا ويكنا 
وشم 4 [الإسراء: 317] وقال: هالوم غَخْيِمُ عَلَ أَنْرْهِهمْ» [يس: 150] وقال تعالى: طلم فيا 
دَق وَخَهينٌة [8قصسود. ]٠١5‏ وقيبال: #لهم فيها زنير وَعُمْ فيهنا لا سمرت » 
[الأنبياء: |٠٠١١‏ قوله: (السابع) حاصله أنه ليس المراد بالختم إحداث الهيثة المانعة من قبول 
الإيمان ليمتئع إسناده إليه سبحانه وتعالى؛ بل المراد بذلك سمة أي علامة يجعلها الله في 
قلوب الكفرة وأسماعهم فتعلم الملائكة بذلك الوسم أنهم كفرة وأنهم لا يؤمنون أبدا 
فيبغضونهم ويلعنونهم شبه الوسم المذكور بالختم فأطلق اسم الختم عليه استعارة أصلية» ثم 
اشتق من الختم بمعنى الوسم صيغة الماضي فكانت استعارة تبعية. قوله؛ (وعلى هذا 
المنهاج) أي منهاج ما ذكرنا من أن الختم بمعنى إحداث الهيئة المائعة من قبول الحق أسند 
إليه سبحانه وتعالى من حيث إن الممكنات بأسرها مسئدة إلى الله سبسائه وتعالى واقعة بقدرته 
عندنا خلافا للمعتزلة. قوله: (كلامنا) مبتدأ و «كلامهم» عطف عليه وقوله: «على هذا 
المنهاج» خبر قدم على المبتدأ وقوله: 'فيما يضاف» ظرف لأحد الكلامين على سبيل 
التنازع . يعني أن قوله سبحانه وتعالى: لرَجمَلنَا عَلَ تلويج أكِنّة» [الانعام: 6] وقوله: « كلا 
بل ان عل كلوييم ذا كوا يَكْيبن4 [المطففين: ]١5‏ وقوله: «أَرْلِيِكَ الْيِيت طَمِم أنه 0 
ُنُوبِهِرْ © [النحز: ]٠١45‏ ونحو ذلك من الآيات الدالة على إسناد نحو الرين الطبع إليه من 
حيث إن الممكنات بأسرها مستئدة إليه سبحانه وتعالى واقعة بقدرته. وأما المعتزلة فإنهم 
يؤولونها بوجوه مناسبة لأصولهم الفاسدة مثل الوجوه السابقة لهم كما عرفت. قوله: (وعلى 
سمعهم معطوف على قلوبهم) لما كان قوله سبحائه وتعالى: #وعلى سمعهم# يحتمل 
وجهين : الأول أن يكون معطوفًا على قلوبهم متعلقًا بالختم ومتممًا للجملة الفعلية التي قبله. 
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ليْمَ عل سند وَكلِد [الجاثية: 17؟] وللوفاق على الوقف عليه ولأنهما لما اشتركا في 
الإدراك من جميع الجوائب جعل ما يمنعهما من خاص فعلهما الختمٌ الذي يهنع من 
جميع الجهات وإدراكٌ الأبصَارٍ لما اختص بجهة المقابلة جُعل المائْع لها من فعللها 
الغشاوة المختصة بتلك الجهة. وكرّر الجار ليكون أدل على شدة الختم في الموضعين 


والئاني أن يكون خبرًا مقدمًا وما بعده عطمًا عليه «وغشاوة» مبتدأ نكرة وجاز الابتداء بها 
لكون خبرها ظرفًا مقدمًا فيكون كل واحد من السمع والأبصار متعلقا بالتغشية ومن تمام 
الجملة الإسميةء فعلى الاحتمال الأول يوقف على سمعهم ويبتدأ بما بعده» وعلى الثاني 
يوقف على قلوبهم» بين أن الحق هو الاحتمال الأول واستدل عليه بدليلين نقليين» وبدليل 
عقلي. الأول من الدليل النقلي: قوله سبحانه وتعالى: «وَكَمَ عَلَ سيد وَكْلِهِ وَجَمَلَ عَلَ بَصْرِوء 
ضِسَوَة4 [الجائية: “77 فإنه صريح في نسبة الختم إلى السمع والقلب وتخصيص البصر بنسبة 
الغشاوة إليه» فعلمنا بذلك أن قوله تعالى جل ذكره: #وعلى سمعهم» في هذه الآية 
معطوف على #قلوبهم# لأن الآي يفسر بعضها بعضًا. والثاني من الدليل النقلي: اتفاق 
القراء رحمهم الله على الوقف على قوله تعالى: #وعلى سمعهم#ولو كان ذلك من تمام 
الجملة التي بعده لكان ينبغي أن يبتدأ به ويوقف على ما قبله. ومحصول ما ذكره من الدليل 
العقلي أن كلا من الختم والتغشية إنما ذكر لبيان كون ما به ذلك ممنوتًا من فعله العخاص 
بسبب تعلقه فينبغي أن يكون ما يمنع المؤثر من تأثيره مناسبًا لجهة تأثيره مانعًا إياه من التأثير 
نالع ر تي نال لكرسوتها من سجن العبراتيالار موك إلى المختوم عليه 
مناسب للقلب الذي لا يختص إدراكة بما في بعض الجوانب» فيكون ماس اليب الما 
لذلك بخلاف الغشاوة فإنها ليست مناسبة للسمم لأن إدراك السمع لا يختص ببعض 
الجوانب» والغشاوة المتوسطة بين حاسة البصر والمرئي أو بين حاسة السمع والمسموع إنما 
تمئع من إدراكهما من الجهة التي تقابلهما فلا وجه لجعلها مانعة لحاسة السمع عن الإدراك 
لعدم المئاسية بينهما. 


قوله: (وكرر الجار) أي ذكرت كلمة اعلى؟ في قوله: #وعلى سمعهم» ولم يكتف 
بذكرها في قوله: #على قلوبهم» مع أن كل واحدة منهما متعلقة بقوله: #ختم» فلو قيل: 
ختم الله على قلويهم وسمعهم لم يستفد من الكلام المعنى الحاصل بالتكرير. وذكر للتكرير 
فائدتين: الأولى أن تكريره أدل على شدة الختم في المرضعين وإن كان أصل الدلالة حاصلاً 
بدون التكرير بناء على أن نتم يستعمل متعديًا تارة بنفسه يقال: شدة ختمه فهو مختومء 
وأخرى ب «على؟ يقال: ختم عليه فهو مختوم عليه. فإذا استعمل ب ؛اعلى يراد الدلالة على 
شدة الختم لأن زيادة اللفظ مع حصول أصل المعنى بدونه تدل على زيادة المعنى والمعنى 
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واستقلال كل مهما بالحكم. ووخٌد المع للأمن من اللبس . واعتبار الأضل فإنه مصدر 
فى أصله والمصادر لا تجمم. أو على تقدير مضاف مثل وعلى حواس ستجعهم. 
والأبصارٌ جمع بصر وهو إدراك العين وقد يطلق مصارًا على القوة الباصرة وعلى العقدى, 
وكذا السمع ولعل المراد بهما في الآية العضو لاله أشد مناسبةً للختم والتغطية» وبالقلب 
ماهو محل العلم وقد يطلىٌ ويراد به العقل والمعرفة كما قال تعالى: #إنَّ فى ذَلِكَ 
َتِحَرّئ لسن كن لم 4 [ق: 7"] وإنما جاز إمالثها مع الصاد لأن الراء المكسورة 
المناسب للزيادة ههنا هو الشدة؛ فإذا دخلت كلمة اعلى* على القلوب وعطف السمع عليها 
بالواو حصلت الدلالة على شدة الختم فيهماء وإذا كرر يراد زيادة الدلالة على شدته فيما 
دخلت هي عليه. والفائدة الثانية الأدلة على استقلال كل واحد من القلوب والأسماع بكونه 
مختومًا عليه وذلك لأن ملاحظة معنى الجار في كل من الموضعين تقتضي أن يلاحظ مع كل 
واحد منهما معنى الفعل المتعدى بهء فكأن الفعل مذكور مرتين وذلك يدل على أن كل واحد 
منهما مختوم عليه بختم على حدة» وأن ختم القلوب ختم مغاير لختم السمع. وقد فرق 
النحويون رحمهم الله بين 'مررت بزيد وعمرو» وبين ١مررث‏ بزيد وبعمرو» فقالوا في الأول : 
هو مرور واحدء وفي الثاني: هما مروران. وهذا الوجه وهو كون ملاحظة معتى الجار في 
كل واحد من الموضعين مقتضيًا لملاحظة معنى الفعل مع كل واحد منهما كما يدل على 
استقلال كل واحد منهما بالختم يدل أيضًا على شدته فيهماء وذلك لأن تكرير الجار لما كان 
في قوة تكرير الفعل المعدى به كان ذلك في قوة تأكيد الفعل وتأكيده يدل على شدته. قوله: 
(ووحد السمع) جواب سؤال تقريره أن يقال: إن السمع لفظ مفرد وقد أضيف إلى ضمير 
الجمع» والجماعة لا يكون لهم سمع واحد فكان مقتضى الظاهر أن يقال: :وأسماعهى» 
ولا سيما أن ما قبله ١قلوبهم»‏ وما بعدء (أبصارهم' وكلاهما جمع فالمناسب للطرفين صيغة 
الجمع. وتقرير الجواب أن السمع في الأصل وإن كان مصدرًا كالسماع بمعنى إدراك القوة 
السامعة يقال: سمعت الشيء سمعًا وسماغاء إلا أنه قد يطلق على ألته التى هي الأذن 
السامعة وعلى القوة السامعة المودعة فيها مجاراء وإن الأقرب أن يكون المراد به في الآية 
نفس العضو لأنه جسم صالح للختم بخلاف المعئيين الأخيرين فإنهما عرضان تابعان له. 
ومن المعلوم أن القوم المذمومين لهم أذان سامعة بعددهمء وأن المعنى ختم الله على آذانهم 
فلا يصل إلى قلوبهم من جهتها إدراك فكان القياس أن يجمع السمع لكنه لم يجمع للأمن من 
اللبس. وهذا شائع مطرد عند الأمن منه؛ كما وحد الشاعر البطن في موضع الجمع حيث 
قال: 


كلوا في بعض بطلكمو تعفوا فإن زمالكم زمن لخميص 
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يقال: عف عن الحرام يعف عفًا وعفاقًا وعفة أي كف عنه ولم يتعرض لنا )لا 
يحل. والمعنى اقنعوا بالقليل من الطعام تعفوا عن تناول الحرام فإن زمانكم زمن الضيى 
والجدب؛ والخميص الجائع؛ والمراد أن زمانكم ذو خمض كما في «عيشة راضية» أي 
ذات رضى. هذا إذا أمن الليس وأما إذا لم يؤمن بأن يكون مدلول اللفظ أمرًا منفصلاً عن 
الشخص كالثوب والفرس فلا يجوز حيئئذ إطلاق اللفظ المفرد وإرادة الُجمع .فلا يقال: 
توبهم وفرسهم عند إرادة الأثواب والأفراس حذرًا من الليس فإنه يجوز اشتراك جماعة في 
ثوب واحد وفرس واحد. قوله: (واعتبار الأصل) عطف على «الأمن» فهو وجه ثان لتوحيد 
السمع مع أن المراد معنى الجمع أي وعلى آذانهم. قوله: (أو على تقدير مضاقف) عطف 
على قوله: «للأمن» بأن يكون تقدير الكلام أو بناء على أن يقدر هناك مضاف محذوف أي 
وعلى حواس سمعهم. فعلى هذا الوجه يكرن السمع بمعنى المصدر لا بمعنى العضو . 
قوله: (ولعل المراد بهما) كلمة لعل لعدم القطع بذلك لاحتمال أن يكون بمعنى المصدر 
ويقدر مضاف ليتأتى الختم عليه. قوله: (وبالقلب) معطوف على قوله: ١بهماء‏ وأراد بمحل 
العلم الجسم الصنوبري لسرعة تقلب ما فيه من الخواطر وكثيرًا ما يراد به العقل بمعنى القوة 
العاقلة المودعة فيه» أو التعقل المتفرع على استعمالها. ويطلق أيضًا على لب كل شيء 
وخالصه تشبيهًا له بقلب الإنسان في شرفه. والقلب أيضًا اسم نجم من منازل القمر فسمي 
بذلك قلب الإنسان لإضاءته كالنجم. وأخر تفسير القلب عن تفسير السمع والبصر مع تقدم 
ذكره في نظم الآية الشريفة بناء على اشتهاره في المعنى المذكوره وإنما فسره المصنف 
رحمه الله تبِعًا لتفسيرهما متابعة لبعض المتأخرين. قوله: (وقد يطلق ويراد به المقل) أي 
التعقل فإن لفظ العقل وإن غلب استعماله في القوة العاقلة المودعة في العضو الصنوبري 
إلا أنه لما عطف عليه المعرفة بطريق التفسير علم أن المراد به التعقل المتفرع على 
استعمال تلك القوة. وفسر القلب المذكور في قوله سبحانه وتعالى: «إنَّ فى ذَلِكَ أحكرئ 
من كن لم قَلْبُّ» [ق: 7*] بالتعقل مع أن القلب في الأصل اسم للعضو المخصوص لا 
بنفس العضو. وتنكير قلب بهذا المعنى للتنبيه على أن مطلق التعقل أيضًا لا يكفي في التذكير 
بل مناط التذكر والاتعاظ هو التعقل الذي ينجيه من شقاء الأبد ويسعده بالسعادة الدائمة 
المؤيذه . 


قوله: (وإنما جاز إمالتها) أي إمالة ألف أبصار هم مع أن الصاد من حروف الاستعلاء, 
وإمالة فتحها نحو الكسرة وإمالة الألف التي بعدها نحو الياء يستدعيان تسفل صوت الصاد 
وهو ينافي “كونها من المستعلية التي يتصعد الصوت بها إلى الحنك الأعلى» فإن أبا عمرو 


سورة البقرة/ الآبة ' ا 1" 


تغلب المستعلية 58 ها م اللخري, وخناء: رقع بالاعلاة عنه عسيوية وتالعمار والمجرور 


والكسائى حمة أله فى زوايهة الدوري عنه يميلانها . قال ل الشاطبية : 


وفي الفات قبل راطرف أنت بكسر أمل تدعى حميد أو تقبلا 
كأيصارهم والدار ثم الحمار مع حمارك والكفار واقتس لتنضلا 


والمعنى أوقع الإمالة في الفات واقعة قبل راء متطرفة مكسورة «تدعى» أي تسمى 
محمودًا وتقبل ولا ترد ولا يرد ما قرأت بهء والتاء في كقوله: «تدعى؛ رمز الدوري عن 
الكسائي رحمهما الله والحاء فى قوله: #حميذا» رمز أبي عمرو؛ وقوله رحمه الله: اواقتس 
لتنضلا؛ معناه قس على هذه الأمثلة ما شابهها فأمله لهما «التنضلا» أي لتغلب فى النضال 
يقال: تاضل القوم فتضلهم إذا راماهم فغلبهم في الرمي. وعلة إمالة ذلك طلب الخفة لآن 
الألف التي بعدها كسرة إذا أميلت قربت من الياء وقربت الفتحة التي قبلها من الكسرة فعمل 
اللسان عملا واحدًا مستقلاًء وذلك أخف من أن يعمل متصعدًا بالفتحة والألف ثم يهبط 
مستقلا بالكسرة لا سيما كسرة الراء قويت وقامت مقام كسرتين من حيث إن الراء حرف 
تكرير قائم عقام حرفين فغلبت على الصاد المستعلية لذلك. والله أعلم. قوله: (ويؤيده) أي 
يؤيد رأى الأخفش رحمه الله. ووجه التأييد أن الكلام على رأيه يكون جملة ظرفية والفعل 
أصل في العمل» فلذلك ذهب أكثر النحاة رحمهم الله إلى أن الظرف مقدر بالفعل» فالتقدير 
في الآية الشريفة: واستقرت على أبصارهم غشاوة» فيحصل التناسب في ذلك بين المعطوف 
والمعطوف عليه بخلاف ما إذا حمل الكلام على الجملة الإسمية كما هو رأي سيبويه رحمه 
الله. قوله: (وقرىء بالنصب) أي بنصب لفظ غشاوة بكسر الغين المعجمة. ذكر لنصبه 
وجهين: الأول: إضمار قعل مناسب للمقام يدل عليه ختم أي وجعل أو أحدث على 
أبصارهم غشاوة. وقد صرح بهذا العامل في قوله سبحانه وتعالى: وَجَمْلُ عَلَ 'صَرِوء عَسَوْه» 
[الجائية: “7؟] فيكون الكلام من قبيل قوله : 

ياليت زوجك قدغدا 2 متقلذًا سيماورمحا 
أي وحاملا رمححا. وقوله : 
عتلاتحكعهنا تتحعشاءوفاء تارذا 

أي وسقيتها ماء باردّاء ولا تسلك هذه الطريقة حال السعة والاختيار. والثانيى: انتصايه 

بنزع الخافض فيكون قوله سبحانه وتعالى: #وعلى أبصارهم» معطوفًا على ما قبله. 
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على أبصارهم غشاوة أو على حذف الجار وإيصال الختم بنفسه إليه ؛ والمغنى وختم على 
أبصارهم بغشاوة. وقرىيء بالضم والرفع وبالفتح والنصب وهما لغتان فيهاة وقشوة 
بالكسر مرفوعة وبالفتح مرفوعة ومنصوبة وغشاوة بالعين الغير المعجمة. 


لوَلَهُمْ عَذَابُ عَظِيِمٌ 409 وعيدٌ وبيانٌ لما يستحفونه والعذابٌ كالتكال بناء 
ومعئّى. تقول: عَذْبَ عن الشيء ونَكْلَ عنه إذا أمَسَكء ومنه العذّبُ لأنه يقمع المٌطش 
ويردَعُه ولذلك سمّي نقاعًنا وفرانًا. ثم اتسع فأطلق على كل ألم فادح وإن لم يكن نكالاً 
آي عقابًا يردَعٌ الجاني عن المعاودة فهو أعمّ منهيما. وقيل: اشتقاقه من التعذيب الذي هو 
إزالة العذب كالتقذية والتمريض . والعظيم نقيض الحقير والكبيرُ نقيض الصغير فكما أن 


والتقدير: ختم الله على قلوبهم وعلى سمعهم وعلى أبصارهم بغشاوة» ثم حذف حرف الجر 
وعدي الفعل بنفسه. قوله: (وقرىء بالضم والرفع) أي بضم الغين المعجمة ورفع الآخر 
وكذا قوله: «وبالفتح والنصب» أي وقرىء بفتح الأول ونصب الآخر أيضًا. وضم الغين 
وفتحها لغتان في غشاوة. قوله: (وعشاوة بالعين الغير المعجمة) أي العين المفتوحة وفتح فاء 
الكلمة من العشا بالقصر وهو مصدر الأعشى وهو الذي لا يبصر بالليل ويبصر بالنهار 
والعشاء بالفتح والمد والطعام الذي يؤكل بعد الزوال»؛ والغداء ما يؤكل قبل الزوال. وفي 
الحواشي الشريفية : ولعل المعنى حينظ أنهم يبصرون الأشياء إيصار غفلة لا إبصار عبرة. انتهى . أي 
يبودا كما يبصر الأعشى في سواد الليل لا كما يبصر أولوا الأبصار السليمة في بياض 
النهار. قيل: هذه القراءات كلها شواذ سوى القراءة بكسر الغين مع الألف بعد الشين ورفع 
الآخر. 


قوله تعالى: (ولهم عذاب عظيم) جملة اسمية قدم فيها الخبر وهو لهم؟ و «عذاب» 
مبتدأ و «عظيم» صفته. والمبتدأ الذكرة الموصوفة وإن جاز تقديمه على الخبر كما في قوله 
سبحانه وتعالى: #وأجل مسمى عنده#» إلا أنه أخر ههنا لأن المقام مقام تهويل لما يستحقونه 
من الجزاء من ربهم سبحانه وتعالى من القتل والأسر في الدنيا والعذاب الدائم في العقبى . 
ومن جملة وجوه تهويله بيان أن ما يستحقونه من العذاب مخصوص بهم بحيث لا يعذب 
عذابهم أحد ولا يوثق وثاقهم أحد. قوله: (والعذاب كالنكال بناء ومعنى) أما بناء فظاهر لأن 
بناء كل واحد منهما على وزن فعال بفتح الفاء» وأما معنى فلآن المراد بهما العقاب الذي 
يرتدع به الجاني عن المعاودة إلى الجناية التي وفع العقاب المذكور بمقابلتها جزاء عليها 
ويرتدع به غير الجاني أيضًا عن ارتكاب مثلها. ففي كل واحد معنى المنم والامتناع والردع 
والإمساك. وفي الصحاح: نكل به تنكيلاً إذا جعله نكالاً وعبرة لغيره أي عاقبه على جتايته 
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عقابًا منعه وردعه عن المعاودة إليها وردع غيره أيضًا اعتبارًا بحاله. قوله: (ولذلك) أي 
ولكون الماء العذب يقمع العطش ويردعه سمي نقاًا بالخاء المعجمة العطش أي يكسرة” 
ولفظ الفرات فيه قلب المكان حيث جعل العين موضع الفاء والفاء موضع العينء فيكون وزن 
قرات عفالاً لأنه من رفت الشيء يرفته إذا فته وكسره بيده كما يرفت المدر والعظم البالي» 
والرفات الحطام وهو ما تكسر من اليبس . قوله: (ثم اتسع) عطف على قوله: «والعذاب 
كالتكال» يعني أنهما متمائلان معنى حتى أن كل عذاب نكال وبالعكس . ثم أنه اتسع في 
العذاب دون النكال أي أوقع فيه الاتساع بأن استعمل في معنى أعم من أصل معناه وهو كل 
ألم فادح أي مثقل سواء أريد به ردع الجاني عن أن يعاود إلى ما فعله من الجناية أولاً. ألا 
ترى أن الالام الآخروية يقال لها عذاب مع أنها لم يرد بها الردع عن المعاودة وإنما هي 
مجازاة للجناية السابقة فقط؟ والفادح بالفاء من فدحني الشيء أي أثقلني. قوله: (فهو أعم 
منهما) أي إذا ثبت أن العذاب اتسع فيه بأن أطلق على كل ألم فادح ثبت أنه حينئذ يكون 
أعم من النكال والعقاب فإنهما عبارتان عن ألم يكون المقصود منه ردع الجاني. والله أعلم. 
قوله: (وقيل اشتقاقه من التعذيب الذي هو إزالة العذب كالتقذية والتمريض) لما بيّن أن 
العذاب في الأصل اسم للألم الفادح الذي يراد به ردع الجاني ثم اتسع فيه بإطلاقه على 
مطلق الألم الفادح. أشار إلى ما قيل من أن العذاب من العذب الذي هو القذى وهو ما 
يسقط في العين والشراب. وفي الصحاح: العذبة القذاة وماء ذو عذب أي كثير القذى. 
ويقال: قذيت عينه تقذى قذى فهو رجل قذي العين على فعل إذا سقط في عينه قذاةء 
وأقذيت عيئه أي جعلت فيها القذى. وقذيتها تقذية أخرجت منئها القذى» ويقال: مرضته 
تمريضًا أي أقمت عليه فى مرضه. ومعنى اشتقاق الثلاثي من المزيد فيه تحقق المناسبة بينهما 
في الحروف والمعنى قفصح جعل العذاب مشتقًا من التعذيب والقذى من التقذية ونحوهاء فإن 
المح لور رتور العامة الي المردى اتال ا اجا معن اااي إن 
مشتق منه كما يقال الوجه مشتق من المواجهة. قوله: (والعظيم نقيض الحقير) أي ضده 
ومقابله لا أنهما متناقضان حقيقة إذ ليسا قضيتين فضلاً عن أن يختلفا بالإيجاب والسلب. فإن 
الكبر عبارة عن ازدياد مقدار الجئة والصغر عبارة عن انتقاصه . وعظم الشيء عبارة عن ازدياد 
خطره وشرفه. وحقارته عبارة عن دناءة قدره وحخطره وإن كان كيير الجثة والمقدارء فإذا 
قيل: هذا كبير وعظيم دفع الأول أنه صغير والثاني أنه حقير. فتوصيف الشيء بالحقارة أدخل 
في ذمه من توصيفه بالصغر لأن الصغير قد يكون عظيمًا شريفًا إذ لا تقابل بين الصغر 
والعظمة حتى يمتنع اجتماعهماء بخلاف الحقير فإنه يمتئع أن يكون عظيمًا لأنهما متضادان 
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الحقيرٌ دون الصغير فالعظيم فوق الكبير ومعنى التوصيف به أنه إذا قيس بدائر ما يجانسه 
قَصْرَ عنه وحَْرَ بالإضافة إليه. ومعنى التنكير في الآية أن على أبصارهم نوع غشاوة ليس 
مما يتعارفه الناس وهو التعامي عن الآيات ولهم من الألام العظام نوع عظيمٌ لا يعله)كنهّه 
إلا الله . 


فيمتئع اجتماعهما. ولما كان الحقير دون الصغير وأخس منه كان العظيم فوق الكبير وأشرف 
ا ا ا بين الكبر والحقارة حتى يمتنع 
اجتماعهماء بخلاف العظيم فإنه يمتئع أن يكون حقيرًا لكون عظم القدر وحقارته متضادين 
فيمتنع اجتماعهما. فيكون فى الماك حول 27 لقي إلى ارو 
بالكبر لأن العظيم يمتنع كونه حقيرًا للتضاد بينهماء والكبير لا يمتنع كونه حقيرًا وما يمتنع 
كونه حقيرًا وهو العظيم فوق ما لا يمتنع كونه حقيرًا وهو الكبير. قوله: (ومعنى التوصيف 
به) لما كان وجه توصيف العذاب بمعنى الألم الفادح لكونه عظيمًا لا يخلو عن لخنفاء بين أن 
معنى توصيفه به أن العذاب المتعلق بهم إذا قيس بسائر ما يجانسه في كونه عذايًا كان ذلك 
المجانس قاصرًا حقيرًا بالنسبة إلى ما تعلق بهم. قوله: (ومعنى التنكير في الآية) يريد أن 
التنكير في كل واحد من غشاوة وعذاب للنوعيةء فإن المقصود بيان وجه التنكير في كل 
واحد منهما لا في تنكير عذاب وحده ولذلك قال: «في الآية» ولم يقل «فيه»ء فإنه لو قال: 
«ومعنى التنكير فيه؛ لانصرف الضمير إلى ما هو بصدد تفسيره فقط. قال صاحب الكشاف 
رحمه الله : ومعنى نى التنكير أن على أبصارهم نوعًا من الأغطية غير ما يتعارفه الناس وهو غطاء 
التعامي عن آيات الله سبحائه وتعالى ولهم من بين الآلام العظام نوع عظيم لا يعلم كنهه إلا 
الله عز وجلء وأطلق التنكير ولم يقل: #ومعنى التنكير فيهة لثلا ينصرف إلى ما هو بصدد 
تفسيره. والتنكير في الموضعين وإن احتمل كونه للتعظيم بأن يكون المعنى وعلى أبصارهم 
غشاوة أي غشاوة ولهم عذاب أي عذاب ويكون توصيفه بالعظيم للتأكيد كما في #مضى أمس 
الدابر» إلا أن حمل التنكير على النوعية في قوله: #عذاب عظيم» أظهر من حمله على 
التعظيم بناء على أن التعظيم يستفاد من تصريح وضعه الدال عليه بجوهر لفظه وصيغته 
وتنكيره أيضًا. والوصف المشتمل على هذه الأمور الثلاثة كافب في تعظيم العذاب فينبغي أن 
يحمل تنكيره على التنويع ليفيد الكلام فائدة زائدة غير التعظيم» وإذا حمل تنكير العذاب على 
التنويع حمل تنكير غشاوة أيضًا عليه ليناسب العقوية العاجلة والآجلة؛ وذكر لفظ التعامي 
الدال على أنهم باختيارهم أظهروا من أنفسهم العمى مع عدم اتصاقهم به في الواقع فإن نحو 
«تمارض»)» و «تغافل؟ معناه أنه أرى نفسه مريضًا وغافلاً وليس به ذلك. والحال أنهم في 
الواقع عند تغطي الأبصار ونتم القلوب والأسماع لا اختيار لهم في حدوث هذه الصفات 
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رائء 


ومن النّاس من يمول :امنا بالله وبالوم الألخر » لما افتتح مبيّججانه وتعالى 
بشرح حال الكداب وساق لسانه دكرٌ المؤمنين الدين اخلصوا دينهمى لله تعالى وإاطأت فيه 
قلوبهم اللستيي م د؛ صل أد هم ار محصوا الكمر ظاهرًا وباطنًا ولم بلتفتوا لفتة واسا 
كين الب بع لحيل الكرة صر الى | الله الأننهم برخرا 0 وخمر 35 
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فيهم تنبيهًا على أن ذلك من سوء اختيارهم وشؤم إصرارهم على الكفر والإنكار فكأنهم 
باختيارهم هذا المنكر اختاروا ما يترتب عليه وأظهروه من أنفسهم . 


قوله: (لما افتتح سبحانه وتعالى كتابه الكريم بشرح حال الكتاب) حيث قال في حقه: 
«إذلك الكتاب لا ريب فبه هدىى للمتفين# الابة. قوله: (محضوا الكفر ظاهرًا أو باطتا) أي 
قلبّا ولسانًا ولم يلتفتوا إليه أي إلى جانب الكتاب أصلاً لا قولاً ولا فعلاً ولا اعتقادًا. وفي 
الصحاح: لا يلتفت لفت فلان أي لا ينظر إليه. وفيه أيضًا التذبذب التحركء والمذبيذب 
المتردد بين الأمرين. قوله: (ثلث بالقسم الثالث) جواب «لماه وقوله: «تكميلاً للتقسيم؛ علة 
للتثليث به فإن رؤساء الناس وأعلامهم في باب التدين ثلاث طوائف: المتقون» والكفار 
المصرون على الكفر ظاهرًا وياطناء والمنافقون المذبذبون. فالله سبحانه وتعالى ذكر القسم 
الأول في أربع آيات. وذكر القسم الثاني في آيتين» وذكر القسم الثالث في ثلاث عشرة آية 
تكميلة لأقسام رؤساء الناس. قوله: امزهرا الكفر) أي ستروه بالإيمان الظاهري. يقال: 
موهت الشيء إذا طلبته بذهب أو فضة وتحته نحاس أو حديد. وتمويه الكفر تدليس وحثيث 
ا اي بالكمر مخادعة؛ كما قال سبحانه وتعالى في حكاية 
حالهم « خَحدَيِعُونَ سه وَالْدنَّ دَ'ميُوا© [البقرة: 4] واستهزاء كما قال سبحائه وتعالى حكاية 
عنهم : وي 2 ترون [البقرة: .]١4‏ قوله: (ولذلك طول الخ) أي ولكونهم أخبث 
الكفرة طول الله سبحانه وتعالى في بيان خبثهم بأن ذكر ادعاءهم الإيمان بالمبدأ والمعاد 
بجمع ما يتعلق بالمحيا والممات ثم فضحهم وبيّن كذبهم فيه بقوله: وما هُم بِمُؤْمِنِيت4 
[البقرة: 8] ولهم عذاب أليم بما كانوا يكذبون. ووصفهم بالمخادعة والتلبيس ومرض 
القلب والإفساد في الأرض وتسفيه المؤمنين. قوله: (وجهلهم) عطف على «طول» حيث 
قال فى حقهم «وَبًا يَنْمُونَ4 [البقرة: 4] «رَلكن لا يَنْمدِنَ4 [البقرة: ؟١١]‏ «ولكن ل 
يسَلَمُونَ4 [البقرة: .]١+‏ قوله: (واستهزا بهم) عطف على «طول؛ 0 «جهلهم؟ حيث قال 
اه وتعالى: أله تر بم» [البقرة: .]١3‏ قوله: (وتهكم بأفعالهم) حيث قال 
سبحانه وتعالى : «أَزْليكَ لَذينَ شرا أصََّلَهُ بالْهْتَئ مَمَا بعت ممْرَنْهُمْ4 [البقرة: .]1١5‏ 
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وسججل على غيّهم وطغيانهم وضرب لهم الأمثال وأنزل فيهم أن المثاققين في الدرك 
الأسفل من النار وقِصتَهُم عن آخرها معطوفة على قصة المصرين. والناس أضله أناس 
لقولهم إنسان وإنس وإناسي فحذفت الهمزة حذقها في لوقة وعوض عنها لوف 


قوله: (وسجل على غيهم وطغيانهم) أي حكم بهما حكمًا قطعيًا حيث قال: «وَيُدّمٌ في 
كينهي يَمْمَهُونَ* [البقرة: ]١١‏ والعمه الخير والتردد وهو في البصيرة كالعمى في البصر. وقد 
يتوهم أن قوله: «وجهلهم' على صيغة المصدر المضاف إلى الضمير عطمًا على خبثهم وكذا 
قوله: «واستهزأ بهم؛ على صيغة المصدر المضاف وهو خطأ لعدم التطويل في بيان جهلهم 
واستهزائهم. قوله: (وضرب لهم الأمثال) القبيحة حيث قال: طمَثَلْهُمَ كَمَثَلٍ الى أستوقدَ 
ثارا» [البقرة: ]١7‏ الخ. قوله: (وقصتهم عن آخرها) أي حال كونها ناشئة من أولها ممتدة 
إلى آخرها. وفي الحواشي الشريفية: ليس هذا العطف من عطف جملة على جملة لتطلب 
بيئهما المناسية المصححة لعطف الثانية على الأولى بل هو من قبيل عطف جمل متعددة 
مسوقة لغرض على مجموع جمل أخرى مسوقة لغرض آخرء فيشترط فيه التناسب بين 
الغرضين دون احاد الجمل الواقعة في المجموعين. وهذا أصل عظيم في باب العطف لم 
بتنبه له كثيرون فأشكل عليهم الأمر في مواضع شتى . إلى هنا كلامه. وبيان تناسب الغرضين 
في الآية الشريفة أن الجمل الأولى المعطوف عليها كانت مسوقة لتقبيح حال الكفار المصرين 
على الكفر' ظاهرًا وباطنًا وأن الجمل المعطوفة كانت مسوقة لتقبيح حال المنافقين المصرين 
على كفرهم أيضَاء ولا خفاء في تناسب هذين الغرضين. قوله: (والناس أصله أناس لقولهم 
إنسان وإنس وإناسي) أي يشهد لكون أصله إناسًا بالهمزة وجودها في مفرده وهو إنسان 
وإنسي وإنس وإنسي وفي جمعه أيضًا وهو إناسي» فإن الجمع يرد الألفاظ إلى أصولها. 
وقيل: الناس اسم جمع كالقوم والرهط وواحده إنسان أو لا واحد له من لفظهء ويرادف 
إناسي إلا أنه جمع إنسان أو أنسي. والإنس البشر واحده إنسي» وإنسي أيضًا بالتحريك 
والجمع إناسي. وإن شئت جعلت واحده إنسانًا ثم جمعته على إناسىي فتكون الياء فيه عوضًا 
عن النون. 

قوله: (حذفها في لوقة) يعني أن اللوقة اسم من «ألق؛ لا من «لوق»: وأن أصله 
(ألوقة» بشهادة قوله: 

وإني لمن سالمتهم لألوقة ‏ وإني لمن عاديتهم سم أسود 


وقوله: 
حديثك أشهى عبدنا من ألوقة تعجلها طيان شهوان للطعم 
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التعر يف ولذتلك 5 لخاد بجمم سنههاء؛ وقوله : 
إن المنايًا يُطلعن على الأناس الآمنيئا 


شاذ وهو اسم جمع كرخال إذ لم يثبت فعال في أبنية الجمع مأخوذ من أنس لأنهلغ 


أي للأكل: يقال: طعم يطعم طعمًا إذا أكل أو ذاق. والطيان الجوعان من الطوى وهو 
الجوع. يقال: طوى بالكسر يطوي طرىء فهو طاو وطيان» والشهواتن أيضًا صفة مشبهة من 
شهوة الطعام. قال الجوهري في فصل ألى: الألوقة طعام يصلح من الزبد وأنشد قوله: 
حديثئك أشهى . البيت. وقال في فصل لوق: اللوقة بالضم الزبدة. وعن الكساتئي رحمه الله : 
يقال لوق طعامه إذا أصلحه بالزبد يقال: لا آكل إلا ما لوق لي أي لين حتى يصير كالزيد في 
لينه. وقال ابن الكلبي: هو الزبدة بالرطب وفيه لغتان لوفة وألوقة» وأنشد قوله: وإني لمن 
سالمتهم. إلى هنا كلام الجوهري رحمه الله في الفصلين. ويظهر منه أن كل واحد من لوقة 
وألوقة لغة مستقلة ليس أحدهما مخفقا من الآخر بحذف همزته على خلاف القياس» ولهذا 
قال الشريف المحقق رحمه الله: يقال: لوق الطعام إذا أصلحه بالزبذة. ثم قال: وهذا يدل 
على أن لوقة لغة أخرى أي ليست تخفيف ألوقة بل فاء الكلمة في لوقة هي اللام لا الهمزة 
المحذوفة. فهي لغة مغايرة للغة ألوقة لأن فاء الكلمة فيها الهمزة دون اللام. ولما حذفت 
همزة إناس عوض عن الهمزة المحذوفة الألف واللام ولذا لا يجمع بينهما إلا بطريق الندرة 
والشذوذء كما في قوله: 

(إن انمنايا يطلعن على الأناس الآمنينا) 


قال الجوهري: قد يكون من الإنس ومن الجن. وأصله إناس فخفف ولم يجعلوا 
الألف واللام فيه عوضًا عن الهمزة المحذوقة: لأنه لو كان كذلك لما اجتمع مع الممعوض 
عنه فى قول الشاعر : إن المنايا يطلعن على الأناس الأمتينا. إلى هنا كلامه. وما ذكره 
5-6 رحمه الله من كون الجمع شاذًا نادرًا هو الأظهر. قوله: (وهو اسم جمع) يعني أن 
لفظ أناس اسم جمع مثل رخال بضم الراء فإنه اسم جمع رخل بكسر الخاء المعجمة وفتح 
الراء. وهي الأنثى من أولاد الضأن والذكر منهما حمل. ولم يجعلهما جمعين مينيين على 
مفردهما بناء على أن بناء فعال بضم الفاء ليس من أوزان الجموع عند العرب. قوله: (مأخوذ 
من أنس) بكسر النون يقال أنست به أنشًا وأنسة وهو خلاف الوحشة. وفيه لغة أخرى وهي 
أنست به أنشًا على مثال كفرت به كفرًا. قال الشباعر : 


وما فسنئ الاثسان إلا لأتسة و0 التقفلتيية ]لا انه جسققاتت 


أو هو مأخوذ من أنس بمد الهمزة بمعتى أبصر يقال آس يودس إيناسا. سعي بئو آدم 
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يستأنسون بأمئالهم» أو آنس لأنهم ظاهرون مُبِضَرون ولذلك سموا بشرًا كمااهمي الجن جنا 
لاجتنانهم . واللام فيه للجنس» ومن موصوفةٌ إذ لا عهد فكأنه قال: ومن الناس نامل يقولون» 
أو للعهد والمعهود هم الذين كفروا. ومِنّ موصولة مرادٌ بها ابن أَبّي وأصحابه وتظواؤه 


ناسًا لأنهم ظاهرون مبصرون ولذلك أي ولكونهم ظاهرين ميصرين سموا بشرًا وهو ظاهر 
جلد الإنسانء وبشرة الأرض ما ظهر من ثياتها كما سمي الجن جنا لاجتنانهم ولاختقائهم 
عن أعين الناس وتسترهم. قال الإمام رحمه الله: واعلم أنه لا يجب في كل لفظ أن يكون 
مشتقاً من شيء آخر وإلا لزم التسلسل. فعلى هذا الكلام لا حاجة إلى جعل لفظ الإنسان 
مشتقًا من شيء آخر. قوله. (إذ لا عهد) الظاهر أنه تعليل لكون «من» موصوفة على تقدير 
كون تعريف الناس للجنس لا للحصة المعهردة منه. فإن اللام لما كانت لتعريف الجنس 
كانت الإشارة إلى نفس الجنس وهو وإن كان معلوما فى نفسه لكنه مبهم باعتبار صدقه على 
أفراده؛ فلا وجه لأن يعبر عن بعض أفراده ب «من» الموصولة التى هي معرفة إذ لا معهود 
يشار إليه ب #من؟ الموصولة على تقدير أن تكون اللام للجس . فالأوجه حينئذ أن يحبر عنه 
ب «من؟ الموصوفة التى هي نكرة. قال الشريف نور الله مرقده ورحمه: جعل #من؟ موصوفة 
مع الجنس وموصولة مع العهد مبنى على رعاية المناسبة والاستعمالء» أما المناسية فلأن 
الجنس مبهم لا توقيت فيه فناسب أن يعبر عن بعضه بما هو نكرة» والمعهود معين فناسب 
أن يعبر عن بعضه بما هو معرفة. وأما الاستعمال فكما في قوله سبحانه وتعالى: #مُن 
لْمْوْمنِينَ يبَالٌ سَدَهُا»© [الأحزاب: “1] وقوله سبحانه وتعالى: طوَيْهُم ليت يُؤْدُونَ آلنّىّ4 
[التوبة: ]1١‏ ففي الآية الأولى عبر عن البعض بالنكرة بناء على أنه أريد بالمؤمنين الجنس» 
وفي الاية الثانية عبر عن البعض بالمعرفة بناء على أنه أريد بالمضمر الجماعة المعينة. قيل : 
كيف يصح أن تكون اللام في قوله تعالى: #ومن الناس* لتعريف الجنس مع أنه خبر مقدم 
وقوله: #من يقول# مبتدأ مؤخر وعلى تقدير أن تكون اللام للجنس كان المعنى من يقول 
كذا وكذا من الناس ولا فائدة في هذا الإخبار إذ لا التباس في أن ذلك القائل من جنس 
الناس؟ وأجيب بأن فائدته التنبيه على أن الصفات المذكورة تناقي الإنسانية فينبغي أن لا 
يجعل المتصف بها من جنس الناس ويتعجب منه كأنه قيل: انظروا إلى من يتصف بهذه 
الصفات مع أنه من أفراد جنس الناس» وهل يجترىء أحد من الناس على أن يتصف بهذه 
الصفات التي لا تصدر من المجانين؟ مع أنه لا يجب أن يكون قوله سبحانه وتعالى: #ومن 
الناس» -خيرًا مقدمًا #ومن يقول* مبتدأ مؤخرًا بل يجوز أن يجعل مضمون الجار والمجرور 
ميتدأ على معنى: وبعض الناس من اتصف بهذه الصفات ولا استبعاد في وفوع الظرف مبتدأ 
بتأويل معناء. قوله:؛ (ونظراؤه) أي في الإصرار على النفاق وفي كونه مختومًا على قلبه 
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واختصاصهم يوبادات زاأدوها على الكفر لا يأببى دخولهم تحت هذا الجتنتي فإن 
الأجناس إنمأ سوع بريادات يختلف فيها أبعاضها فعلى هذا تكون الابة تقسيمًا للقجن 
ومشاعره سواء 55 مجان بن أ ياد كه كود فلذلك ف طق جاو د 
#وأصصابه». 


قوله: (فإنهم من حيثه إنلهم صمموا على النفاق دخلوا في عداد الكفار المختوم على 
قلوبهم) بيان لوجه الحكم على المنافقين بأنهم من الناس المعهودين المذكورين بقوله سبحانه 
وتعالى: «إن الذين كفروا سواء عليه» الآية فإنه ورد على الحكم المذكور أن يقال: إن 
المنافقين كيف يدخلون في عداد الناس المعهودين المصرين على الكفر ولا ينفع فيهم الإنذار 
ولا يؤمنون أيداء مع أنهم متميزون عنهم بما فيهم من الزيادة التي ليست بموجودة في هؤلاء 
المعهودين وهي تمويه الكفر بالخداع والاستهزاء ونحو ذلك.» فإنه لا يقال الخيل من البغال 
وبالعكس لاختصاص كل واحد من النوعين بزيادة ليست في الآخر. فأجاب عنه بأن 
اختصاص المنافقين بتلك الزيادة لا يمنع دخولهم تحت الجنس المعهود بل يدخلون تحته 
باعتبار كونهم حصة من مطلق الكافر المصرء كما أن اختصاص الجنس المعهود بزيادة هي 
المجاهرة بالائكار لا بمنع دخوله تحت جنس المنافقين بل هو داخل في عدادهم لمشاركته 
إياهم في الإصرار على الباطل . ألا ترى أن اختصاص كل نوع من الأنواع المتبايئنة بفصل 
يقومه ولا يوجد في غيره لا يمنع دخوله تحت الجنس المقول عليه؟ فإن الإنسان مع اشتماله 
على زيادة لا توجد في مفهوم الحيوان مندرج تحته داخل في عداده. فكذا المنافقون مع 
اختصاصهم بما فيهم من الزيادة داخلون في عداد الجنس المعهود وهو جنس الكفرة المصرين 
على كفرهم المختوم على قلوبهم ومشاعرهم لأنه إذا جعل اللام فى الناس للعهد وجعل 
المنافقون بعضًا من هؤلاء المعهودين تعين أن يكون المعهود الجنس المتنوع إثى النوعين 
وهما الماحضون والمنافقون لا النوع القسيم للمنافقين وإلا لما صح جعل المنافقين بعضًا 
منه. قوله: (فملى هذا أي على تقدير أن يكون تعريف الناس للعهد. والمعهود الجنس 
المذكورء وأن يكون المنافقرن بعضا منهم يكون قوله سبحانه وتعالى: #ومن الناس» الخ 
تقسيمًا للقسم الثاني وهو الذين كفروا وأصروا على الكفر وسنت على قلوبهم إلى قسمين : 
أحدهما ا والآخر المنافقورن. ووجه كونه تقسيمًا له إليهما أن قوله تعالى : 
الذين كفروا سراء عليهم# إلى قوله: لهم نس عق #ارتدار لالم حنفية و لبد انق 
ولما ذكر بعده قسم المنائقين بأن عد من هؤلاء الكفرة والمصرين. وقيل: «ومن النامر 
يقول آمنا بالله وبالبوم الآخر دنا هم بمؤمنب:# تقد حصل بصريح النظم قسم المنافقين 
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الثاني . واختصاصٌ الإيمان بالله وباليوم الآخر بالذكر تخصيص لما هو المقصود الأعظم 
من الإيمان وادَّعاءٌ بأنهم احتازوا الإيمانَ من جانبيه وأحاطوا بقطريه وإيذانٌ بأنهم منافقون 
فيما يظنون أنهم مخلصون فيه. فكيف بما يقصدون به النفاق؟ لأن القوم كانوا يهودًا وكانوا 
يؤمنون بالله وباليوم الآخر إيمانًا كلا إيمانٍ لاعتقادهم التشبية واتخاذ الولد وإن الجئة لا 


المندرجين وهو معنى التقسيم. فإن فيل: على ما ذكرت يكون المنافق المذكور ههنا هو 
المنافق المصر على نفاقه فلا تكون القسمة حاصرة» قلنا: جوابه ما مر من أن خروجه لا 
ينافي الانحصار بناء على أن المقصود تقسيم من كان مصممًا في باب الديانة. قوله: 
(واختصاص الإيمان بالله وباليوم الآخر) أي كونهما مختصين بالذكر وإبهام من خصصهماء 
إشارة إلى أنه كما يجوز أن يكون التخصيص فعل المنافقين يجوز أن يكون فعل الله تعالى بأن 
يكون المناققون ادعوا الإيمان بجميع ما يجب الإيمان به» إلا أنه تعالى حكى عنهم ادعاء 
الآساق هما للوههين الاشرين: من الوجوة الأرعة المتكورة. الوجهان الأرلان ميتيان على 
كون التخصيص فعل المنافقين» والوجهان الأخيران مبنيان على كونه فعل الله تعالى. أو ثقول 
الأولان متعلقان بالمقالة المحكيةء والأخيران بحكايتها. ومقصود المصنف بهذا القول 
الإشارة إلى جواب ما يقال: كيف يصح الاقتصار على ذكر الإيمان بالله وباليوم الآخر في 
مقام دعوى الإيمان؟ والحال أن الإيمان لا يتحقق بمجرد الإيمان بهما بل يجب الإيمان 
بجميع ما يجب الإيمان به. الوجه الأول من وجوه الجواب: أنهم إنما خصصوا الإيمان بالله 
وبيوم جزاء الأعمال والعقائد من حيث إن الإيمان بهما معظم أجزاء الإيمان والإيمان بسائرها 
يتفرع على الإيمان بهماء فكأنهم عبروا عن الإيمان بأعظم أجزائه. والثائي أنهم إنما 
خصصوهما بالذكر ادعاء منهم بأنهم أحاطوا بالإيمان بجميع أجزائه لأن المبدأ أحد طرفي ما 
يجب الإيمان به والمعاد طرفه الآخر ومن آمن بهما فقد احتاز الإيمان بجميع أجزائه» فقوله : 
«(وادعاءة عطف على قوله: «#تخصيص» وهو خبر لقوله: «واختصاص الإيمان»؛ وقوله: 
«احتازوا» من الحوز وهو الجمع وكل من غسم إلى نفسه شيئًا فقد حازه وقوله: #بقطريه» أي 
بطرفيه. والثالث أنه تعالى خصصهما بالذكر حيث حكى عنهم ادعاء الإيمان إيدانًا بأن 
ألسنتهم لا تواطىء قلوبهم في كل ما هو من باب الاعتقاد حتى فيما يظئون أنهم مخلصون 
فيه. واليهود جمع يهردي فإن الفرق بين المفرد والجمع كما يكون بالتاء في نحو اتمرة» 
و «تمر» يكون أيضًا بالياء فيقال مثلاً: يهودي وزنجي ورومي للواحد وبهود وزنلج وروم 
للجمع. والقوم وإن كانوا يقرون بالله تعالى بألسنتهم ويظنون أنهم مخلصون فيه لكن هذا 
الإقرار لا يواطىء قلوبهم لأن ما اعتقدوه ليس ما أقروا به من حيث إنهم اعتقدوا في حقه 
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بد خلها ا 55 ا 3 لمهم ال ل ضعادة 6 غرزهاء ويزون المؤسين انهم اكد 
مثل إيمانهم وب لتساعف شهدم رأفراطهم 8 لام همء لآن ما ثالوه لو صدز عنهم ١‏ 
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[الأعراف: ***: ] واعتقدوا ا أبمًا أنه عا 3 اتخذ 5 حيث قالوا: #عر اسن أ 
[التوبة: !7١‏ وكذا يقرون باليوم الآخر أيضًا لكن ما أقروا به غير ما اعتقدوه فإنهم يعتقدون 
أن الجنة لا يدخلها إلا من كان هودًا وكذا التصارى يعتقدون أن الجنة لا يدخلها إلا من كان 
نصرائيًا كما حكى الله تعالى عنهم أنهم قالوا: *أن يَدَعْلَ الْجَنَدَ إلا مَن كن هورًا أو تصرَئ © 
[البقرة: ]١١١‏ وحكى عن اليهود أيضًا أنهم قالوا: تن تَمَسَنَا أنتكاد إِلة أنيامًا عَعدُود: #4 
[اليقرة : علمم]. قوله: (وغيرهأ) مثل اعتقادهم أن أهل الحنة أيه يأكلون ولذ يشريول ولا 
ينكحون بل يتلذذون بالنسيم والأرواح العبقة كما سبق» وشيء من ذلك ليس اعتقادًا بالآخرة 
فلا جرم كان قولهم: «آمنا باليوم الآخر» نفاقًا وإن لم يقصدوا به النفاق. 


قوله: (ويرون) بشم الياء والراء من الإراءة وهو في محل النصب على أنه معطوف 
على قوله: ##إبزمنون4 والحاصل أنهم يؤمئون بالله واليوم الآخر على وجه لا يطابق ما عليه 
المؤمن به في حد نفسه. ثم إنهم يرون المؤمنين أنهم آمنوا إيمانا مثل إيمانهم وهو عين 
النفاق إلا أنه بقي الكلام في أنهم لما قالوا هذا الكلام على وجه النفاق والتلبيس لم يكونوا 
يظنون أنهم مخلصون فيهء فما وجه قول المصنف أنمًا أنه إيذان بأنهم منافقون فيما يظنون 
أنهم مخلصون فيه فإنه لا يتصور اجتماع الإخلاص والنفاق فى شخص واحد بالنسبة إلى 
حكم واحد من أجل أن النفاق يستلزم عدم الموافقة من اللسان والقلب والإخلاص يستلزمهاء 
إلا أن يقال إنهم يظنون أنهم مخلصون في قوله: «امنا بالله وباليوم الآخر من وجه 
ويقصدون به النفاق والتمويه من وجه آخر. فإنهم من حيث إنهم يعتقدون ثبوت الصانع 
وحقية أمر المعاد وإن قولهم هذا تعبير عن ذلك الاعتقاد مخلصون فيه» ومن حيث اراءتهم 
المؤمنين بهذا القول إن إيمانهم بهما مثل إيمان المؤمنين منافقون مموهون» بخلاف إقرارهم 
بنبوة محمد عليه الصلاة والسلام وبالقرآن ونحوهما فإنهم لا يظنون كونهم مخلصين فيه بوجه 
من الوجوه بل يقصدون به الخداع المحض. والرابع أنه تعالى خص بالذكر قولهم: #أن 
بالله واليرم الآ #* من بين ما قالوه على وجه النفاق بيانا لتضاعف خيثهم لأن قولهم هذا 
خبث قالوه على وجه النفاق من حيث إن سائر ما قالوه نفافًا حق فى نفسهء وإنما الفساد من 
جهة عدم مطابقته لاعتقادهم . وأما قولهم فإنه كما أنه فاسد من جهة صدوره على وجه 
الخداع والتمويه فاسد أيضًا لو صدر عن اعتقاد لأنهم وإن كانوا يعتقدون ثبوت الصانع إلا 
أنهم يصفونه بما هو منزه عنه من مشابهة الأمثال واتخاذ الولدء وكذا يصفون اليوم الآخر 
بخلاف صفته وأحواله فلا يكون الإيمان بهما واصفين إياهما بتلك الصفات إيمانًا بالله تعالى 
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على وجه الخداع والنفاق وعقيدثهم عقيدثهم لم يكن إيمانًا. كيف وقد قالؤه تمويهًا على 
المسلمين وتهكمًا بهم؟ وفي تكرار الباء ادعاء الإيمان بكل واحد علئاالأصالة 
والاستحكامء والقول هو التلفظ بما يفيد ويقال بمعنى المقول وللمعنى المتصونا+في 
النفس المعبر عنه باللفظ وللرأي والمذهب مجارًا والمراد باليوم الآخر من وقت الحشر 
إلى ما لا ينتهي أو إلى أن يدخل أهل الجنة الجنة وأهل النارَّ النار لأنه آخر الأوقات 
المحدودة. 


ولا بحقية اليوم الآخر. فثبت أنه لو قالوه عن اعتقاد لا يكون إيمانًا فكيف وقد قالوه خداعًا 
ونفاقا؟ بخلاف نحو قولهم آمنا بمحمد عليه الصلاة والسلام وبكتابه فإنهم لو قالوه عن اعتقاد 
يكون معتيرًا صحيسًا ولا فساد فيه إلا أته من حيث صدوره نفاقًا لم يعتبر فظهر الفرق بين 
هذا المحكي وبين سائر ما قالوه نفاقا وأنه أخبث من سائره. قوله: (وعقيدتهم عقيدتهم) 
جملة اسمية وقعت حالاً من فاعل صدر من قبيل : 


أي لو صدر هذا القول منهم عن اعتقادء والحال أن عقيدتهم عند صدور هذا القول 
منهم هي عقيدتهم التي كانوا عليها قبله أو هي العقيدة المشهورة المنقولة عنهم لم يكن هذا 
القول منهم إيمانًا الخ. قوله: (وفي تكرار الباء) أي مع أنه لا حاجة إلى إعادة الجار في 
العطف على المظهر بخلاف العطف على المضمر المجرور فإته يجب فيه إعادة الجار في 
المعطوف نحو: مررت به وبزيد ومع ذلك أعيد الجار لفائدتين: الأولى ادعاء الإيمان 
التفصيلي بكل وأحد منهماء والثانية ادعاء استحكام إيمانهم وتأكيده وذلك لما مر من أن 
ملاحظة معنى الجار في كل واحد منهما تقتضي أن يلاحظ مع كل واحد منهما معنى القعل 
المعدى بهء فكأنه مذكور مرتين وهذا يدل على استقلال كل واحد منهما بالايمان 
واستحكامه. قوله: (والقول هو التلفظ بما يفيد) يعني أنه في الأصل مصدر بمعنى التلفظ 
بلفظ يفيد معنى من المعانى سواء كان ذلك المعنى مفردًا أو مركبًا كذا قالواء لكن المشهور 
أنه هو التلفظ باللفظ المركب الدال على النسية الإسناذية كما فى قوله تعالى: #من بَقُولُ 
ناكا [العنكبوت: ]٠١‏ وفي قوله - لفْولُواً مامكا [البقرة : وقوله: «تلوا إن متم » 
[البقرة: ]١5‏ ثم يطلق مجارًا على اللفظ المقول تسمية للمقعول» ثم إنه غلب على هذا 
المعنى حتى صار بمنزلة الحقيقة فيه ثم جعل مجارًا منه في المعاني الثلاثة الباقية تسمية 
للمدئول باسم الدال. المعنى الأول من تلك الثلاثه هو الكلام النفسي المعبر عنه باللفظ قال 


5000 


تعالى : «وَبَعُولُونَ ن أَنشيمْ ولا بَدْجًا أمَدُ يما مَُولُ» [المجادلة: 8] والمعنى الثاني منها الرأي 


سورة البقرة/ الآية: م 556 


طوَمَا هم بِمُؤْمنِينَ )4 إنكاز ما ادَعُوه ونْفَىْ ما انتحلوا إثباته لكان أصلْدُ وما 
آمنوا لِيُطابقَ قوتهم في التصريح بشأن الفعل دون الفاعل. لكنه عُكسٌ تأكيدًا ومتالغة في 
التكذيب لأن إخراج ذواتهم من عِداد المؤمنين أبلمُْ من نفي الإيمان عنهم في ماصبي 
وهو الاعتقاد المكتسب من النظر والاجتهاد سواء كان متفمقًا عليه أو مختلفًا فيه. والمعنى 
الثالث المذهب وهو الاعتقاد الاجتهادي المختلف فيه. فالرأي أعمء فيال هذا قول أبي 
حئيفة رضي الله عنه ويراد أنه رأيه أو مذهبه. فقوله: «مجارًا؛ قيد لقوله: 7ويقال» أي ويقال 
قولاً مجازيًا لهذه المعاني الأربعة. واليوم في العرف ما بين طلوع الشمس إلى غروبها من 
الزماتء وفي الشرع مأ بين طلوع الفجر الثاني إلى غروب الشمس. والمراد به ههنا إما 
الوقت الغير المحدود بمعنى أنه لا آخر له وإن كان له مبدأ وهو وقت الحشر وهو الأيد 
الدائم الذي لا قطع له» ووصف بالآخر لكونه آخر الوقت المحدود من جهة طرفيه وهو 
وقت الدنيا. وإما آخر الوقتين المحدودين اللذين أحدهما وقت الدنيا وثانيهما ما بين وقت 
الحشر إلى أن يدخل أهل الجنة الجنة وأهل النار النار وهذا الوقت آخر الأوقات المحدودة 
وما بعده هو الأبد الذي لا حد له. 


قوله: (إنكار ما ادعوه) وهو إحدائهم الإيمان ونفي ما انتحلوا إثباته لأنفسهم أي ادعوا 
لأنفسهم إثياته. وفي الصحاح: نحلته القول أنحله نحلاً بالفتح إذا أضغت إليه قولاً قاله 
غيره» وانتحل فلان شعر غيره أو قول غيره إذا ادعاه لنفسهء وتنحله مثله. انتهى. فالنحلة 
والانتحال والتدحل كله بمعنى الادعاء إلا أن الأول ادعاء الشيء على الغير الذي هو بريء منه 
والأخير أن ادعاؤه لنفسه مع خلوه عنهء فقوله: «ونفى ما انتحلوا إثباتهة من قبيل عطف 
التفسير. ولما بيّن أن المقصود من قوله تعالى: #وما هم بمؤمتين* رد كلامهم وتكذيبهم فيه 
وإنكار ما ادعوا إثياته لأنفسهم» ورد أن يقال: إن المطابق لمقتضى الحال أن يقال: *وما 
آمنوا؛ ليطابق دعواهم فإن قولهي: #امناة كلام في شأن الفعل أي في بيان أنه متحقق صادر 
عنهمء وقوله تعالى: #وما هم بمؤمنين4 كلام في بيان الفاعل أي في بيان أنه بحيث لم 
يصدر عنهم ذلك فإن القاعدة أن يتقدم الذي شأنه أهم وبيانه أعني وأكثر مقصودًا فلما قدموا 
الفعل في قولهم: #امنا»* صرحوا بأن عيارتهم متعلقة ببيان صدور الفعل منهم لا ببيان 
فاعليتهم لذلك الفعل» فالرد الذي يطابقه التصريح بنفي الفعل عنهم لا بنفي فاعليتهم فأشار 
إلى جوابه بقوله: «لكنه عكس تأكيذا ومبالغة في التكذيب» ووجه كون تقديم الفاعل مفيدا 
للمبالخة في التكذيب أنه لو قيل: «وما آمنوا» لكان رد العين ما ادعوه ولما قيل: «وما هم 
بمؤمنين» كان ردًا لانخراطهم في سلك المؤمنين وكونهم معدودين في عدادهم الذي هو من 
لوازم ثبوت الإيمان الحقيقي لهمء فكان هذا القول نفيًا لما هو اللازم لما ادعوه. ومن 
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الزمان ولذلك أكّد النفئ بالباء وأطلق الإيمان على معنى أنهم ليسوا من الإلههان في شيء؛ 
ويحتمل أن يُقَيِّدَ بما قيّدوا به لأنه جوابه. والآية تدل على أنْ من ادّعى الإيئثان وخالف 
قلبه لسائه بالاعتقاد لم نكر مؤمنا أن من تهوه بالشهادتين فار القلب عما يوافقه 3 افيه 


المعلوم أن إنتفاء اللازم أعدل شاهد وأوضح دليل على انتفاء الملزومء فكان هذا القول نفيًا 
للملزوم على آكد وجه وأبلغه بالنسبة إلى نفي الملزوم ابتداء بأن قيل: ؛وما آمنوا» وذلك لأن 
نفي اللازم ملزوم لنفي الملزوم ودليل له فيكون ما عليه النظير ذكر الملزوم وإرادة للازم وهو 
كناية في أحد المذهبين. ومن المعلوم أن الكناية أبلغ من الصريح وكيف لاه وقد بولغ في 
نفي اللازم بالدلالة على دوامه المستلزم لانتفاء حدوث الملزوم مطلقّاء فإن الجملة الاسمية 
كما تفيد الدوام والثبات في الإثبات كذلك المنفية تفيد الدوام والثبات في النفي. قوله: 
(ولذلك) أي ولقصد التأكيد والمبالغة في التكذيب أكد النفي بالباء» ولذلك أيضًا أطلق 
الإيمان إذ لم يقل «وما هم بمؤمنين بالله وباليوم الآخرظ فإن نفي الإيمان المطلق يستلزم نفي 
الإيمان المقيد بالطريق الأولى؛ وفيه أيضًا تأكيد النفي ببيئة عادلة. «ومن» في قوله: «ليسوا 
من الإيمان في شيء للبيان» أي ليسوا في شيء من الإيمان لا من الإيمان بالله واليوم الآخر 
ولا من الإيمان بغيرهما. قوله: (ويحتمل أن يقيد الخ) لما ذكر أولاً أنه حذف مفعول 
«بمؤمنين؟ لنفي تصديقهم لأنه لو ذكر لتوهم أن فعله مقصور على ما ذكر معه. ذكر ههنا أنه 
يحتمل أن يقيد الإيمان المذكور في قوله: «وما هم بمؤمنين» بما قيد به الإيمان المذكور 
في قولهم: «آمنا بالله وباليوم الآخر» إلا أنه حذف من الثاني لدلالة الأول عليه. فيكون ذكر 
القيد في الأول قرينة دالة على اعتباره في الثاني. قوله: (والآية تدل على أن من ادعى 
الريمان وخالف قلبه لسانه بالاعتقاد لم يكن مؤمنا) هذا رد على الإمام حيث قال: إن الاية 
تدل على أن من لم يعرف الله وأقرٌ به فإنه لا يكون مؤمنًا لقوله تعالى: «وما هم بمؤمنين» 
وقالت الكرامية : إنه يكون مؤمنًا. وبيّن وجه دلالتها عليه بأن هؤلاء المنافقين لو كانوا عارفين 
بالله وقد أقروا به لكان يجب أن يكون إقرارهم بذلك إيمائا لأن من عرف الله وأقرّ به لا بد 
وأن يكون مؤمنًا. هذا كلامه. ووجه الرد أن الآية نزلت فيمن كان يدعي الإيمان وخالف آلبه 
لسانه بالاعتقاد سواء كان اللام في الناس للعهد أو للجنس. أما إذا كان للعهد فظاهر لأن 
المنافقين حينئذ يكونون بعضا «من الذين كفروا؛ و «ختم على قلوبهم» وأما إذا كان للحنس 
فلأن قوله: «#وما هم بمؤمنين» تكذيب لهم في دعواهم التصديق القلبي على وجه يخرجهم 
عن زمرة المؤمنين المصدقين الذين واطأت قلوبهم السنتهم نكان قلبهم في اعتقادهم جميم ما 
آمنوا به غير مطابق لما عليه قلب المؤمن في حد نفسه. وتكذيبهم في إخبارهم بإحداث هذا 
الاعتقاد يستلزم أن تكون قلوبهم خالية عن الاعتقاد ب[ تكن مخالفة بالاعتقاد له' نشعر به 
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و ا - ود 0 ا ا ا ا 0 ا 0 
مارغون الله «الدين ءأمنوا# البشدء إلى لوهم غيرك لخلاف ما تحخقيي من 
المكروه لُتُزله ماحم فيه هعما هو بصدده. من قولهم: خدع الضب إذا توارى في 


ألسنتهم . ومن كان في قلبه اعتقاد غير مطابق للواقع مضاد لما يشعر به لسانه فهو كافر 
اتفاقًا. وقوله تعالى: #وما هم بمؤمنين» من جملة ها يدل على كفره وهو لا يدل على أن 
فارغ القلب إذا تكلم بما يدل على اعتقاد الحق لا يكون مؤمئا حتى يستدل به على بطلان 
قول الكرامية القائلين بأن الإيمان هو الإقرار باللسان لا غيرء وكفر من في باطنه ما يضاد ما 
في ظاهره لا يستلزم كفر من كان باطنه خاليًا عما يشعر به ظاهره وعما ينافيه. قيل في كون 
الآية دليلاً على بطلان قول الكرامية إن الله تعالى لما نفى عن المؤمنين اسم الإيمان مع 
وجود الإفرار باللسان فيهم عاريًا عن التصديق بالقلب دل ذلك على أن الإيمان اسم للتصديق 
والإقرار جميعًا حيث اتعدم الاسم بانعدام أحدهما وهو اسم للتصديق فقطء والإقرار باللسان 
لم يعتبر إلا لكونه دليلاً على التصديق وعلامة لما في الضمير. قوله: (والخلاف مع 
الكرامية في الثاني) وهو من تكلم بالشهادتين حال كونه فارغ القلب عما ذكر فإنه ليس مؤمنًا 
عندنا خلافًا لهم. وأما من ادعى الإيمان وخالف قلبه لسانه فهو كافر بالاتفاق. وفي شرح 
المقاصد: أن من أخفى الكقر وأظهر الإيمان فهو مؤمن عند الكرامية وإن استحق الخلود في 
النار. قال الإمام في تفسير قوله: #يؤمئون بالخيب» إن الذين قالوا الإيمان الإقرار باللسان 
لهم طريقان: الأول قالوا: إن الإقرار باللسان فقط هو الإيمان لكن شرط كونه إيمانًا حصول 
المعرفة في القلب فالمعرفة شرط لكونه الإقرار باللسان إيمانًا لأنها داخلة في مسمى الإيمان. 
والثاني قالوا: إن الإيمان يحصل بمجرد الإقرار باللسان وهو قول الكرامية. وزعموا أن 
المنافق مؤمن الظاهر كافر السريرة فثبت له حكم المؤمنين في الدنيا وحكم الكافرين في 
الآخرة. انتهى. وظاهرهما يخالف قول المصنف : «والخلاف مع الكرامية في الثاني». 


قوله. (الخدع أن توهم غيرك) أي توقع في وهم صاحيك خلافق ما تضمره هما هو 
مكروه عنده يقال: وهمت الشيء أهمه إذا ذهب إليه وهمك ووقع ذلك في خاطرك وأوهمته 
غيري. قوله: (لتزله) متعلق بقوله: «توهم4ه والإزلال الإسقاط والإزلاق. يقال: زللت يا 
فلان تزل زللاً. والاسم الزلة إذا زلق في طين أو منطق» وأزله غيره واستزلهء والمزلة بفتح 
الزائي وكسرها مكات الدلق وهو موضع الزلل . قوله: (عما هو فيه أو عما هو بصدده) أي 
لتزله عن مطلوبه الحاصل له أو عن مطلوبه الذي بصدد تحصيله والوصول إليه. فعلى هذا 
يكون معنى الخدع هو الإيهام المذكور مع قصد الإزلال سواء حصل الإزلال بالفعل أو لم 
يحصلء إلا أن ظاهر الإزلال بالفعل معتبر في مدنى الخدع في عرف العامة كما يدل قوله: 
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حجره وضبٌ خادعٌ وخِديِعٌ إذا أوهَمَ الحارش إقباله عليه ثم خرج من بالآخر. وأصله 
الإخفاء ومنه المُخدذع للخزانة والأخدَعان لعرقين حَفِيِينِ في العْنُق والمخادعة:يكون من 
اثنين وخداعُهم مع الله ليس على ظاهره لأنه لا يخفى عليه خافيةٌ ولأنهم لم يقتعدوا 
خديعته؛ بل المراد إما مشادعة رسوله على حذف المضاف أو على أن معاملة الرسول 
ثم خرج من باب آخر فإن الضب إذا توارى أي اختفى في جحره أو خرج من باب آخر 
بعدما أظهر للحارش أوهمه أن يقبل عليه حين أمرٌ الحارش يده على باب جحرهء فقد أزل 
الحارش عما هو بصدده وأصابه بما هو المكروه عنده وهو إدباره وامتناعه عن الاصطياد له 
بعدما أوهمه الإقبال عليه. وقال صاحب الكشاف: الخدع أن يوهم صاحبه خلاف ما يريده 
من المكروه. وقال الشريف: يعني ويصيبه به كما يدل عليه تفسير أصله الذي أخذ منهء» وهو 
أن يصيب الخادع صاحبه خلاف ما يخفيه من المكروه. فلو قال المصنف: «ويزله» بالواو 
عطمًا على قوله: #يوهم» لكان أوفق بهذا المعنى. والحارش صائد الب خاص . قوله: 
(واصله) أي أصل الخدع بالمعنى المذكور المتعارف بين العامة بحسب اللغة الإخفاء. 
والظاهر أن يقال أصله الخفاء يقال بحسب اللغة: ألخدع إخداعًا بمعنى أخفى إخفاء؛ ومنه أي 
ومن الإخداع بمعنى الإخفاء قولهم: مخدع للمخزن وهو بضم الميم وفتح الدال اسم مكان 
من الإخداع بمعني الإخفاء؛ء لأن اسم المكان والزمان والمصدر من المزيد أن يكون على 
صيغة اسم المفعول منها فأصله ضم الميم إلا أنهم كسروه استثقالاً. قوله: (والمشادهة تكون 
من اثنين) بأن يضمر كل واحد منهما خلاف مراد الآخر ويوهمه الموافقة معه في إرادة 
حصول مطلوبه ليزله عن ذلك فيكون كل واحد منهما مخدوتًا لصاحيه. والله سبحانه يستحيل 
أن ينخدع من أحد من حيث إنه لا يخفى عليه شيء من البواطن» وأهل الكتاب عارفون بأن 
الله تعالى عليم بذات الصدور فلا يتصور أن يخدعه أحد فيعلمون بذلك امتناع أن يصدر منهم 
فعل اللخدع فثبت بذلك أنه لا يصح إجراء هذا اللفظ على ظاهره. قوله: (ولأنهم لم يقصدوا 
خديعته) قال المولى المعروف بخسرو: لأنهم من أهل الكتاب وهم عارفون بأن أحدًا لا 
يخدع الله تعالى. وقد قال في شرح التأويللات: لا أحد يقصد مضادعة الله تعالى مع إقراره 
بأنه خالقه. قال الله تعالى «وَلَين سألتهم نَنْ حَلَتَهُمَ تبثو الك4 [الزخرف : 7م] انتهى. وظاهر 
أن ما ذكره بيان وتوضيح للوجه الأول ولبس بوجه ثان؛ فالوجه أن يقال إن قصد لخداع الله 
بإيهام تصديق رسوله فيما جاء به من معنى إضمار الكفر بقع على اعتقاد أن الله تعالى بعثه 
إليهم وهؤلاء يعتقدون ذلك فلم يكن قصدهم في نفاقهم مخادعة الله تعالى. فثيث به أيضًا أنه 
لا يمكن إجراء اللفظ المذكور على ظاهره بل لا بد من التأويل وهو من وجهين: الأول أن 
يكون المراد بالمخادعة مخادعة رسول الله يَلِكٍ إما بناء على حذف المضاف وإثامة المضاف 
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معاملة الله من عحيث إنه خليفته كما قال #ونن طف امول قد أطا اع أب اه "[أنساء : 3] 
مإ الذيت يبَايسُوتك إنما يايموت أله # [الفشح : ]٠٠‏ وإما أن صورة صَنيعهة” مع الله 
تعالى من إظهار الإيمان واستبطان الكفر وضنع الله معهم من إجراء أحكام المسلاخعن 
عليهم وهم عنده أخبث الكفار وأهل الدرك الأسفل من النار استدراجًا لهمء وامتثال 
الرسول يَلةٍ والمؤمنين أمر الله في إخمقاء حالهم وإجراء حكم الإسلام عليهم مجازاةً لهم 


إليه مقامه وهو جائز في كلام العرب عند الأمن من التباس المراد. وأما الثاني على اعتبار 
المجاز العقلي في النسبة الإيقاعية حيث أوقع فعل الممشادعة على غير ما حقه أن يوقع عليه. 
فإن حقه أن يوقع على ما يصح عليه الخدع وأوقع عليه للملابسة بينهما من حيث إنه خليفته 
في أرضه والناطق عنه بأوامره ونواهيه مع عباده. ومثل هذه العلاقة كما يصح أن يسند إلى 
الأصل ما حقه أن يستد إلى النائب بأن يقال: قال الملك كذا ورسم الملك بكذاء وإنما 
القائكل وزيره ومن ناب منابه» يصح أيضًا أن يوقع على الأصل ما حقه أن يوقع على النائب 
كما في قوله تعالى: #يخادعرن الله4 في موضع يخادعون رسول الله وفي إيثار هذه الطريقة 
تفخيم أمر الحليفة وتعظيم شأنه حيث جعل مخادعة خليفته بمنزلة مشخادعة نفسه. فثيت 
بهذين الوجهين جواز أن يراد بقوله تعالى : #يخادعون الله أنهم يخادعون رسوله والذين 
أمنوا. وبقي الكلام في توجيه صدور وجه الخدع من كل واحد من الجانبين متعلقًا بالآخر 
حتى يكون قوله: #يخادعون* على أصله لا بمعنى يخدعون» فإن كونه بمعنى يخدعون 
سيذكر بعد قوله: «ويحتمل» فيجب أن يكون يخادعون في هذين الوجهين باقيّا على أصل 
معئاه. وصدوره من المنافقين حقيقة متعلقًا بالرسول والذين امنوا ظاهرء وأما صدوره منهما 
كذلك بالمنافقين ففيه خفاء لأن صدور الخدع من الرسول والمؤمنين في حقهم حقيقة ليس 
بظاهرء ولا مجال لأن يكون الخدع من أحد الجائبين حقيقة ومن الآخر مجارًا لاتحاد 
اللفظء وإن جعل مجارًا منهما يكون هذا الوجه بعينه هو الوجه الثاني الذي أشار إليه 7 
«وأما أن صورة صنيعهم؛ الخ والصنيع من صنع به صنيعًا قبِيسَاء والصنع بالضم من صنع إليه 
معروفًا. وهذه الجملة فى محل الرفع عطفًا على قوله: «أما مشادعة رسول الله عليه الصلاة 
والسلام». 


قوله: (وصنع الله) مجرور معطوف على «صنيعهم» وقوله: «استدراجاه علة لقوله: 
(اصنع أيله ؛ وكوله. «وامتثئال الرسولة مجرور معطورف على قوله: اصنع ايه » وقوله: فى 
إخفاء حالهم» متعلق بالامتثال وقوله: «مجازاة لهم' علة للامتثال المذكور وقوله: «صورة 
صنيع المخادعين» خبر أن المفتوحة» ولفظ المخادعين على لفظ التثنية لا على صيغة 
الجمع. قال الشريف المحقق: والحاصل أن بينهم من الجاتبين معاملة مشبهة بالمخادعة 
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بمثل صنيعهم صورة صنيع المتخادِعَين. ويحتمل أن يراد بيخادعون يحَدَممون لأنه بيان 
ليقرل؛ أو استئناف بذكر ما هو الغرض منه إلا أنه أخرج في زنة فاعلت للمبالغةتإن الزنة 
لما كانت للمغالبة والفعل متى غولب فيه كان أبلمٌ منه إذا جاء بلا مقابلة معارض ومُبارٍ 
استصحبت ذلك ويعضده قراءة من قرأ يخدعون. وكان غرضهم في ذلك أن يدفعوا عن 


فقوله تعالى: #يخادعون# استعارة تبعية. وليس فى هذا الجواب اعتبار هيئة مركبة من 
الجانبين وما يجري بينهما مشبهة بهيئة أخرى مركبة من الخادع والمخدوع والخدع ليحمل 
الكلام على الاستعارة التمثيلية على قياس ما مر في «اختم الله تعالى على قلوبهم؛ فلا تغفل . انتهى 
كلامه. ولعل مراده أن الحمل على الاستعارة التبعية كافٍ ههنا فلا حاجة إلى الحمل على 
الاستعارة التمثيلية وإلا فالحمل على الاستعارة التمثيلية جائز أيضًا وهو الظاهر من تقرير 
المصنف فإنه يدل دلالة ظاهرة على اعتبار هيئة مركبة من صنيعهم مع الله تعالى من إظهار 
الإيمان وإخفاء الكفر. وصنع الله تعالى معهم من حيث إنه تعالى أمر الرسول عليه الصلاة 
والسلام والمؤمنين بإجراء أحكام المسلمين عليهم كالتوارث وإعطاء السهم من المغنم ونحو 
ذلكء والحال أنهم عنده تعالى من أخبث الكفرة. وتشبيه تلك الهيئة بهيثة أخرى مركبة 
منتزعة من الأحوال الحاصلة للمخادعين وهي أن كل واحد منهما يظهره لصاحبه المسالمة 
معه ويضمر في نفسه أن يفعل به خلاف مراده» ثم إنه يستعار لفظ الهيئة المشبهة بها للهيئة 
المشبهة استعارة تمثيلية والجامع بينهما ما اشتركا فيه من إظهار كل واحد منهما للآخر خلاف 
ما عنده حتى يحصل مراده ولا يحصل مراد الآخر. وقد ذكر الشريف في قوله تعالى: #ختم 
الله على قلوبهم» أن الهيئة المركبة لا يلزم أن يكون جميع أجزائها مذكورة بألفاظها بالفعل 
بل يكفي أن يكون بعض ألفاظها مذكورة بالفعل» وبعضها مقدرة» وبعضها منوية. وقال 
الفاضل خسرو: حاصل هذا الوجه أنه اعتبر ههنا هيئة منتزعة من الجانبين وما يجري بينهما 
مشبهة بهيئة أخرى منتزعة من الخادع والمخذوع والخدع» فيكون استعارة تمثيلية كما تحققته 
في على هدى؛ ومن اقتصر على التبعية فقد اتبع العصبية. فإنه لما ذهب إلى أن تركب 
الطرفين بمعنى دلالة جزء اللفظ على جزء المعنى شرط في التكميل على خلاف ما ذهب إليه 
النحرير التفتازاني وكان اعتبار التركيب ههنا فيه تكلف اقتصر على التبعية. قوله: (ويحتمل 
أن يراد بيخادعون الخ) عطف على قوله: «والمخادعة تكون بين اثنين» وإذا كان بمعنى 
#يخدعون؟ لا يحتاج إلى اعتبار خدع الله تعالى أو المؤمئين إياهم. وتأويله لا يحتاج إلى 
اعتباره إلا إذا كان فعل المخادعة على أصله مع أنه لا ينسب إليه الخدع حقيقة عند المعتزلة 
لأن الحكيم الذي لا يفعل القبيح لا يخدع. وأما عندنا فلأن الخدع الحقيقي يوهم العجز عن 
إظهار المكتوم وإيصاله عيانا من غير أن يوهم خلافه ويجعله مغرورًا بذلك. قوله: (لأنه بيان 
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ليقول؛: أو استثناف) تعليل لكونه بمعنى #يخدعون» فأن يقول لا شك من جانب واحد'وْهو 
المنافقون فيتبغي أن يكون فعل الخدع أيضًا من جانب واحد ليطابق البيان المبين. 
والاستئناف أيضًا يفيد فائدة البيان لأنه في معرض الجواب لما عسى أن يقال: ما بالهم 
يقولون آمنا وما هم بيمؤمنين؟ فقيل: يخادعون الله. فلما كان هذا الكلام جوايًا لغرضهم 
كان المعل المذكور من جائيبهم فمَط فكان "يخادعونة بمعنى (يخدعون». ويحتمل أن تكون 
هذه الجملة حالا من الضمير المستكن في (يقول؟ والمعنى: ومن الناس من يقول كذا حالة 
كونهم مخادعين. 


قوله: (إلا أنه) استثناء من قوله: «ويحتمل أن يراد بيشادعون يخدعون» إلا أن 
يخدعون الواقع من واحد أخرج في زنة فاعلت كما في قولهم: طابقت النعل وعاقبت اللص 
للمبالغة في قوة الفعل وكمالهء كما يقال: فلان يخاشى الله أي يخشاه خشية عظيمة. والوجه 
في دلالة الإخراج المذكور على المبالغة ما ذكره من أن زنة المفاعلة للمبالغة أي للمعارضة 
وبيان الغالب من المعارضين؛ فإن الفعل المبني من باب المفاعلة بذكر لبيان أن الغلبة في 
الفعل الذي يذكر يعد ذلك الفعل نحو: كارمني فكرمته وناضلني فنضلته أي غلبته في الكرم 
ورمي السهم. ومن المعلوم أن الفعل متى غلب فيه فاعله أي عورض وجرى بيئه وبين 
صاحبه مباراة ومقابلة كان أبلغ وأقوى من ذلك الفعل إذا جاء بلا مقابلة ومعارضة» لأن فعله 
على وجه المعارضة يكون الداعي إلى الفعل والاهتمام به أشد وأقوى مما إذا زاوله وحده. 
ولا يخفى أن الفعل مع قوة الداعي إليه وشدة الاهتمام به يكون أتم وأحسن من الذي لا 
يكون كذلك. فلما كانت الزنة المذكورة للمغالبة المقتضية لقوة الفعل الواقع من الجانبين 
استصحبت الزنة للمبالغة المذكورة. قوله: (ومبار) عطف تفسير لقوله: «معارض» يقال: 
فلان يباري فلانًا أي يعارضه ويفعل مثل فعله. وقوله: «استصحبت؟ جواب لما» وقوله: 
«ذلك»؟ إشارة إلى المبالغة المذكورة. قوله: (ويعضده) أي يقَوّي الاحتمال المذكور. فإن 
قيل: كيف يخدعون الله وهم يعلمون استحالة ذلك ضرورة أن كل أحد يعلم استحالة أن 
يوقع فى علمه تعالى خلاف ما يقصده مما هو مكروه عنده تعالى؟ وأجيب في الجواب الأول 
بوجهين بلا تغييرء وفي الجواب الثاني بنوع تغيير. قوئه: (ركان فرضهم في ذلك) أي في 
إظهار الإيمان وإبطان الكفر كأنه قيل: لأي غرض أقدموا على النفاق ولأي. مقصود أرادوا 
الخداع؟ فأجاب بذلك وذكر له ثلاث منافع: الأولى دفع مضرة المؤمنين عن أنفسهمء 
والثانية جلب المنفعة منهم» والثالث إضرار المؤمنين بإشاعة أسرارهم إلى الكفار الذين 
يعادونهم . والمنابذة إظهار العداوة كأن كل واحد من المعاديين ينبذ ما في قلبه من العداوة أو 
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أنفسهم ما يُطرّق به من سواهم من الكفرة» وأن يعل بهم ما يفعل بالمؤمتين من الإكرام 
والإعطاء وأن يختلطوا بالمسلمين فيطلعوا على أسرارهم ويذيعوها إلى مُتابذيهم :إلى غير 
ذلك من الأغراض والمقاصد. 
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هوم خدعورت إلا نفْسهمم 4 قرأءة نافع وان كثير وأبي عمرو والمعنى إن دائرة 
الداع راجعة إليهم وضُرَرَها يحيق بهم أو أنهم في ذلك خدعوا أنفسَهم لما غرّوها 
بذلك» وخدعتهم أُنفْسُهم حيث حذئّتهم بالأماني الفارغة وحملتهم على مخادعة من لا 


يذ إلبه عهده. والإذاعة الإشاعة. قوله: (ما يطرق) على بناء المفعول وبه قائم مقام الفاعل 
من «طرقه الزمان بنوائيه» إذا أصابه بها والشخص مطروقء والنوائب مطروق بها. 


فوله: (والمعنى إن دائرة الخداع) أي ما يدور ويترئب م من المضرة راجعة إليهم . 
فإنهم لما عاملوا مع الله ومع المؤمئين معاملة شبيهة بالمخادعة فلا جرم أن الله تعالى يجازيهم 
ويعاقبهم عليها. وذلك العقاب المترتب عليها هو الضرر الراجع إليهم المقصور عليهم. لما 
خفي المعنى في قراءة «وما يخدعون إلا أنفسهم» من حيث إنه قصر تعلق المخادعة على 
أنفسهم فيها بعد التصريح بكونها متعلقة بالله تعالى وبالمؤمنين بيّن أن قصر تعلقها عليهم قصر 
ضررها عليهم وبيان أن لا يتجاوز عنهم إلى أحد أصلاً. وطريق استعارة هذا المعنى من تلك 
القراءة أن تكون العبارة الدالة على كون مخادعتهم مقصورة على أنفسهم ملزومة لانحصار 
الضرر المترتب عليها فيهم وذكر الملزوم وإرادة اللازم مجاز أو كناية على اختلاف المذهبين. 
والظاهر أنه مجاز لأن تعلقها بما علقت به سابقًا قريئة صارفة عن إرادة المعنى اللأصلي وهو 
أن نفس مخادعتهم مقصورة عليهم فلا تكون كناية لأن الشرط الكناية أن تصح إرادة المعنى 
الأصلي وهو الذي ذكر من معنى قصر المخادعة على أنفسهم. وأما معنى نفس المبخادعة 
فهو ما ذكر من معنى المخادعة المذكورة سابقًا فإن كان الكلام السابق «يخادعون رسول الله 
والمؤمنين» على أحد الوجهين يكون معنى الثاني «وما يخادعون رسول الله وإنما يخادعون 
أنفسهم؟: وإن كان قصرها على أنفسهم مجازًا عن قصر ضررها عليهم. وإن كانت المخادعة 
المذكورة سابقًا مستعارة للمعاملة الجارية فيما بينهم وبين الله تعالى والمؤمنين المشبهة 
بمسخادعة المؤمنين يكون معنى الثاني أن تلك المعاملة المشبهة بمعاملة المخادعين مقصورة 
عليهم والمراد حصر ضررها اللازم لها فيهم. قوله: (أو أنهم في ذلك) أي إنهم في خداعهم 
الله تعالى والمؤمنين خدعوا أنفسهم حقيقة. بيّن أولا أن معنى قصر مخادعتهم على أنفسهم 
قصر ضررها اللازم لها على أنفسهم بأن يراد بالمخادعة لازمها الذي هو الضرر والوبال. ثم 
ذكر أنه يحثمل أن يراد بها حقيقة المخادعة. وعلى هذا المعنى أيضًا اندفع ما يتوهم من أن 
قصر مخادعتهم على أنفسهم ينافي ما سبق من قوله تعالى: «إيخادعون الله والذين آمنوا» 
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.م بممههيم هذا 
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يخفى عليه خافبة. وقرأ الباقون وما يخدعون لأن المخادعه لا تتصؤر الا تللعهائنين وقرىء 
ويخدعون من لخدع ويخدغون بمعنى يختدعون ويُخذعون ويخاذعون على البناء للبهفعول؛ 
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وذلك لأن هذه المخادعة مخادعة أخرى جارية بينهم وبين أنفسهم باعتبار التغاير المبني على 
التجريد؛ بأن جردوا من أنفسهم أشخاصًا يخادعونهم كما يخادعون غيرهم من الأشخاص» 
كما جرد الشاعر من نفسه شخصا فخاطيبه بقوله: 
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وبهذا المعنى أيضًا يندفع ما يرد من أن المخادعة لا تكون إلا بين اثنين فكيف يتصور 
مخادعتهم أنفسهم ولا اندشة: وتصوير جريان الممخادعة بينهم وبين أنفسهم في مخادعتهم الله 
تعالى والمؤمئين على الوجه المذكور أنهم في تلك المخادعة يخدعون أنفسهم بأن يوهموها 
الأباطيل والأكاذيب من أنهم قد خدعوا الله تعالى والمؤمنين وأنفسهم. وكذا أنفسهم تخدعهم 
وتوهمهم الأمنيات الخالية عن الفائدة والأطماع المبنية على السفاهة والوقاحة. فلما أوهموا 
أمور وأعراض مبهمة كانت معاملتهم مع أنفسهم شبيهة بمعاملة المخادعين» قأطلق عليهم 
اسم المخادعة ثم اشتق منها لفط يخادعون فكانت استعارة تبعية. 


قوله: (لأن المخادعة لا تتصور إلا بين اثنين) لما كانت نفس القراءة ثابتة بالتواثر 
وجب أن يحمل هذا التعليل على كونه بيانًا لوجه اختيارهم هذه القراءة وترجيحها على 
القرارة الثانية أيضًا بالنقل المتواتر. ويرد على هذه القراءة أيضًا أن المخادعة كما أنها لا 
تتصور إلا بين اثنين كذلك تقتضي شخصًا مغايرًا للمخادع حتى يقصد إصابة المكروه به 
ويندفع بالمصير إلى التجريد لكن من جانب واحد بأن يجردوا من أنفسهم أشخاصًا يخدعونها 
أي يعاملونها معاملة الخادع المخدوع. قوله: (وترىء ويخدعون) بتشديد الدال على أن بتاء 
التفعيل للمبالغة والتكثير. وقوله: «ويخدعون؛ بفتح الياء والخاء وكسر الدال المشددة أصله 
ايختدعون» نقلت فتحة التاء إلى الخاء ثم قلبت التاء دالا لقرب مخرجها وأدغمت الدال في 
الدال. وهو ههنا متعد نصب مفعوله كما في قولك: انتزعت الشيء أي اقتلعته. وقيل : 
يلبغي أن يكون نصب أنفسهم في هذه القراءة بانتزاع الخافض إلا أن يثبت اختدع بمعنى 
خدع. قوله: (ويخدعون ويخادعون على البناء للمفعول) أي في القراءتين ممًا. وعلى هذا 
يكون انتصاب «أنفسهم» بنزع الخافض على طريقه «واختار موسى قومه» أي من قومه. يقال: 
خدعت زيدًا نفسه أي عن نفسه؛ أو على التمييز إن جوز كون التمييز معرفة. وانتصابه على 
باقي القراءات على المفعولية لما تقرر أن المستثنى المفرغ يعرب على حسب اقتضاء العامل 


ونصب أنفسهم بنزع الخافض. والنفسٌُ ذاتٌ الشيء وحقيقته» ثم قيل لَلرَوح لأن نفس 
الحيّ به؛ وللقلب لأنه محل الروح أو متعلقّه. وللدم أن قوامها به» وللهاء لفرط 
حاجتها إليه؛ وللرأي في قولهم: فلان يُؤامر نفسه لأنه ينبعث عنها أو يُشبه ذانا ما تَأجُرُهٍ 


وهو ما لا يذكر فيه المستثنى منهء وشرطه أن يكون بعد نفي أو شبهه كالاستفهام والنهي . 
قوله: (والنفس ذات الشيء وحقيقته) سواء كان جسمائيًا أولاً لقوله تعالى: 8اتَمْلّمْ ما فى تَفَيِى 
وَل أَعَد ما فى نَنَسِكَ» [المائدة: ]١١‏ والمتبادر من هذه العبارة أن يكون لفظ «النفس»؛ 
حقيقة في الذات مجازًا فيما عداه فيكون قوله: #لأن نفس الحي؟ به بيانا للعلاقة بينها وبين 
ذات الشيء» نقل أولاً من ذات الشيء وأطلق على الروح سواء كان روحًا حيوانيًا وهو 
البخار المطيف. أو إنسانيًا وهو النفس الناطقة بناء على أن الروح بأي معنى كانت سبب 
لقوام النفس بمعنى ذات الشيء الحي على طريق إطلاق اسم المسبب على السبب. ثم نقل 
عنه إلى القلب لأنه محل الروح الحيواني فإن القلب له تجويف في جانبه الأيسر ينجذب إليه 
لطيف الدم فيتحرر بحرارته فذلك البخار هو المسمى بالروح عند الأطباء» ثم إنه يسري من 
القلب إلى جميع البدن ولما كان القلب منبعه قال: ١لأنه‏ محل الروح». قوله: (أو متعلقه) 
أي أو لأن القلب متعلق الروح على أن يراد بالروح الروح الإنساني» وهو عند أكثر 
المتكلمين جسم لطيف ساري في البدن حال فيه؛ وإذا تعلق بجميع البدن تعلق الحلول يكون 
متعلقًا بالقلب الذي هو العضو الصنوبري. والروح عند الحكماء مجرد تعلق الروح باليدن 
تعلق التدبير والتصرف بواسطة تعلقه بالروح الحيواني الحال في القلب؛ وهو عندهم ليس 
بجسم ولا متعلق بالجسم تعلق الحلو فيه. قوله: (وللدم) أي ونقل نفظ النفس من ذات 
الشيء للدم؛ وقيل للدم نفس من حيث إن نفس الشيء أي ذاته تتقوم بالدم»ء حيث روي أن 
بعض الأطباء ذهبوا إلى أن الروح هو الدم. وقيل للماء أيضًا نفس لأن ذات الشيء تحتاج 
إليه فرط احتياج قال تعالى: #وَحَعَلنَا مِنّ الْمآه كل شيْءٍ 4 [الأنبياء: ]"٠‏ روي أن قيصر 
بعث إلى معاوية بقارورة وقال له: اجعل فيها كل شيء. فسأل ابن عباس رضي الله عنهما 
فقال لهم: اجعل فيها ماء. قوله: (وللرأي في قولهم فلان يؤامر نفسه) أي يشاور رأيه إذا 
تردد في الأمر وأتجه له رأيان داعيان لا يدري على أيهما يعتمد. فوله: (لأنه ينبعث عنها) 
أي لأن الرأي ينبعث عن ذات فلان» وهو إشارة إلى إطلاق النفس على الرأي مجارًا مرسلاً 
من قبيل إطلاق السبب على المسبب من حيث إن الرأي يتسبب عن النفس. قوله: (أو يشبه 
ذانا ما تأمره) عطف على قوله «ينبعث؛ فعلى هذا يكون اسم إطلاق النفس على الرأي على 
طريق الاستعارة المبنية على تشبيه الرأي الداعي بالذات المشير الآمرء وإطلاق اسم المشبه به 
على المشبه. وفي الحواشي الشريفية: كونه استعارة مبنية على المشابهة أنسب بهذا المقام 
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الرسنون تيه واستعالاء اد ' فيو مأء. وراد ابره غسمهم ها آذ 0 أعللاء أمره واشادة 
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وأظهر بحسب المعنى . ولعل و وجه كوئه أنسب أن المؤامرة والمشاورة إنما تتعلق بالذوات 
السديرة وتلائمها فالمناسب أن تكون ترشيحًا للاستعارة. ووجه كونه أظهر بحسب المعنى أن 
اعتبار المشابهة بين النفس والرأي الداعي أظهر من اعتبار كون النفس سببًا للرأي لأن السبب 
الحقيقي هو الله تعالى. قوله: (والمراد بالأنفس ههنا ذواتهم) لأنها أصل معناها ولا مقتضى 
للعدول عنها. 


قوله: (لا يحسون بذلك) أي بكون دائرة الخداع راجعة إليهم. قوله: (لتمادي غفلتهم) 
أي لامتداد غفلتهم ‏ وبلوغها إلى مداها أي غايتها. والشعور العلم الحاصل بالحس ومشاعر 
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الإنسان حواسه. والمعنى أن لحوق ضرر ذلك بهم كالمحسوس لكنهم لتماديهم في"التفلة 
صاروا بمنزلة من لا حس له. وفيه إشارة إلى أنهم أخس وأدئى حالاً من البهائم وملحقون 
بالجمادات. قوله: (وأصله الشعر) وهو الفهم والعلمء يقال: شعرت بالشيء أشعر به شعرًا 
أي فطنت له. ومنه قولهم: ليت شعري أي ليتني علمتء» ومنه الشعار وهو شعار القوم في 
الحرب وعلامتهم التي بها يعرف بعضهم بعضًا فهو سبب الشعورء وأيضًا الشعار ثوب يلي 
الجسد ويحس به. 


قوله: (ومجاز في الأعراض النفسانية) أي الصفات العارضة للنفس؛ وهو جمع عرض 
بفتحتين وبالعين المهملة. والمراد بالجهل الجهل البسيط وهو عدم العلم عما من شأنه ذلك. 
وبسوء الاعتقاد الجهل المركب لأنه عبارة عن الاعتقاد الغير المطابق»: والحسد تمئى زوال 
نعمة المحسود إلى الحاسدء والضغينة كميئنة الحقد الكامن الذي يؤدي إلى قصد الانتقام . 
أطلق لفظ المرض على هذه الصفات على طريق الاستعارة التصريحية لابتنائه على المشابهة 
بين تلك الصفات والمرض الحقيق. فإن الأمراض البدنية فيها حالتان: الأولى أنها تخرج 
البدن عن الاعتدال اللائق به وتوجب الخلل في أفعاله» فإن المرض العارض لكل عضو 
يمنعه عن كمال منفعته وهو صدور الأفعال المتعلقة به من غير خلل. والثانية تأديته إلى زوال 
الحياة الجسمانية وهلاك الجسم. والأعراض النفسانية المذكورة تشبه الأمراض البدنية فى 
هاتين الحالتين فإنها تمنع عن كمالها وهو اكتساب الفضائل الدينية من معرفة الله تعالى 
وطاعته وسلوك سبيل مرضاته في جميع ما يأتيه ويذره؛ وربما يؤدي إلى هلاك النفس بزوال 
حياتها الحقيقية الأبدية الحاصلة للمؤمنين في دار السعادة. وأراد بالفضائل في قوله: «لأنها 
مانعة من نيل الفضائل»؟ ما لا يؤدي انتفاؤها إلى الكفر وزوال الحياة الأبدية بقرينة قوله: «أو 
مؤدية إلى زوال الحياة الحقيقية». قوله؛ (والابة الكريمة تحتملهما) أي تحتمل أن يراد 
بالمرض فيها معناه المجازي الذي هو الأعراض النفسانية وأن يرادا به ما هو من قبيل 
الأمراض البدنيةء وهو ما يعرض لجرم القلب الصتوبري من سوء مزاجه وتألمه ومرضه. فإن 
الإنسان إذا صار ممتلمًا بالحسد والنفاق ومشاهدة ما هو المكروه عنده استمر به ذلك ودام 
فربما صار ذلك سببا لتغير مزاج قلبه ووجعه وهذا مع كونه معنى حقيقيًا لمرض القلب أبلغ 
من المعنى المجازي الذي لا يرتكب إلا لكونه أبلغ من الحقيقة. قوله: (فإن قلوبهم كانت 
متألمة تحرقًا على ما فاتهم من الرباسة) أي احترافًا وتحزنًا على فواته وهو علة لتألم قلوبهم 
وتوجعها توجمًا حسيًا من أجل ما فات عنهم من حب الرياسة. فإن أهل المدينة قد اتفقوا 
على أن يبايعوا ابن ب بيعة السيادة ويتوجوه بتاج الإمارة قبل طلوع شمس الإسلام وقدوم 
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عر تر يه فلما تقرر أمر النبوة وقبلها أكثر أهل المدينة وتركوا ما عزمرا عليه'آفي 
حمق ابن أبن عظم ذلك عليه وعلى أصحابه وأتباعه فلم يقدروا على كظمه والصير عليه بإ( 
مرض به قلوبهم مرضا حقيقيًا واشتد وجعها حين ظهر منهم ما ظهر مما يتعلق بهتك حرمة 
رسول الله يل . اوالسان سعد بن عباذة رضي اله عن من قبل إبن ابي يعوله : اعفه عنه يا 
رسول الله واصفح إلى تمام الحديث. وفي الحواشي الشريفية: إن التحرق ههنا من حرق 
عي وجي وسو 0 وهو كناية عن شدة 
الغيظ وهو ليس من الاحتراق لأن استعماله ب «على' يمنع هذا المعنى. قوله: (وزاد الله 
فمهم) أي تألم قلوبهم المسبب من اغتمامهم بمشاهدة ما يكرهونه من إعلاء شأنه وزيادة 
قدره يومًا فيومًا. فأطلق السبب الذي هو الاغتمام وأريد المسبب وهو تألم قلوبهم فإنه عطنف 
على قوله: «فإن قلوبهم كانت متألمة» والمقصود منه تفسير قوله تعالى: #فزادهم الله مرضا» 
على تقدير أن يحمل المرض على المرض البدني الحقبقي. والمناسب لقوله: «فإن قلويهم 
كانت متألمة؟ أن يقول هنا: فزاد الله تألم قلوبهم ليطابق قوله تعالى: #في قلوبهم مرض 
فزادهم الله مرضا» فإن زيادته لا بد أن تكون من جنس المزيد عليه: والاغتمام ليس من 
جنس تألم جرم القلب بل هو السبب المؤدي إليه فلا بد أن يكون المراد بالاغتمام التألم 
المسبب عنه. فإن اغتمامهم بمشاهدة ما يكرهونه عن إعلاء أمر رسول الله كَل وتزايد قدره 
يومًا فيومًا لما كان سببًا مفضيًا لتألم قلوبهم عبر المصنف عن تألمها بالاغتمام حيث قال: 
«وزاد الله غمهم بما زاد في إعلاء أمره وإشادة ذكره؛ أي رفع قدره. وفي الصيحاح: أشاد 
ذكره أي رفع قدره. 


قوله. (ونفوسهم كانت مؤوفة) بالنصب عطمًا على قوله: «فإن قلوبهم كانت متألمة؛ 
وهو إشارة إلى توجيه المعنى على تقدير أن يراد بالمرض المعنى المجازي فعلى هذا يكون 
معنى قوله #فزادهم الله مرضا» فزادهم الله تعالى ذلك المذكور من الكفر وسوء الاعتقاد 
ونحو ذلك بالختم على قلوبهم وهو من جنس المزيد عليه لأنه يؤكده ويقوّيه. أو المعنى 
فزادهم الله بازدياد التكليف عليهم أي زيادتها فإن الازدياد متعد ههنا ومضاف إلى مفعوله وإن 
كان المشهور استعماله لازمّاء ونظيره في إضافة المصدر إلى مفعوله قوله: «وتكرير الوحي» 
فإن أصله وتكريره الوحي إلى النبي يلخ وكذا قوله: «وتضاعف النصر» فإن معناه وتضعيف 
النصر له. ويمحتمل أن يكرن الازدياد والتضاعف كنايتين عن الزيادة والتضعيف لكونهما 
لازمين لهما جعل الطبع زيادة على ما في قلوبهم من المرض بالمعنى المجازي كالكفر وسوء 
الاعتقاد ومعاداة النبي يله بمعنى إحداث الهيئة المانعة من قبول الحق في قلوبهم 

حاشية محيي الدين/ ج /١‏ م ١8‏ 
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ومشاعرهم تزيد على ما في نفوسهم من مرض الكفر وسوء الاعتقاد ونحوهما. وتلك 'الزيادة 
من جنس المؤيد عليه وملائمة له ومسندة إليه تعالى لكونها من جملة الأمور المسندة إِليه 
تعالىء وجعل زيادة التكاليف وتكرير الوحي وتضعيف النصر أيضًا زيادة على ما في نفوسهم 
من مرض الكفر وسوء الاعتقاد ونحوهما مع أنها ليست من جنس المزيد عليه وغير ملائمة 
له بحسب الظاهر بناء على أن إحداث هذه الأمور سبب لازدياد ما في نفوسهم من المرض 
المجازي لأنه تعالى كلما زاد تكليقًا وأتكروةء وكلما كرر إنزال الرحي على رسوله وسمعوه 
وكلما نصره وزاد ذلك ازداد كفرهم وسوء اعتقادهم. ولما كان إحداث هذه الأمور سببًا 
لزيادة كفرهم جعل إحداثه بمنزلة زيادة ما في نفوسهم من المرض المجازي فقال: «فزاد الله 
ذلك الطبع أو بازدياد التكاليف»4. قوله: (وكان إسناد الزيادة إلى الله تعالى من حيث إنه 
مسبب من فعله) متعلق بقوله: «بازدياد التكاليف» وجواب عما يرد عليه من أن قوله تعالى: 
«فزادهم الله مرضًا» يستدعي مرضًا مجازيًا زائدا على ما كان في قلوبهم بحيث يكون ذلك 
الزائد من جنسن المزيد عليه وملائمًا له» لأن الزائد على كل شيء لا بد أن يكون كذلك. 
ويستدعي أيضًا أن تكون زيادته مستندة إليه تعالى وكل واحد من الأمرين ظاهر على تقدير أن 
يفسر ذلك بأن يقال فزاد الله ما في قلوبهم من الكفر والحسد لظهور دين الله ونصرة رسوله؛ 
ونحوهما من الأمراض المجازية بالطبع لأن الطبع بمعنى إحداث الهيثة المانعة من قبول 
الإيمان والطاعة مرض قلبي ملائم لما في قلوبهم من الأمراض المجازية وأن زيادته مسندة 
إليه تعالى. وأما إن فسر ذلك بقوله: «فزاد الله ذلك بازدياد التكاليف وتكرير الوحي وتضعيف 
النصر» فلا يظهر الأمن الأول لأن زيادة التكاليف وإن كانت أفعالاً مسندة إليه تعالى إلا أنها 
ليست من نس الأمراضن المجازية فضلا غن أن تكون من جدن النديد.غليه أو ملائمة له 
حتى تعد زيادتها زيادة على ما في قلويهم من الأمراضص. وتقرير الجواب أن من فسر المرض 
المذكور في قوله: «فزادهم الله مرضا بازدياد التكاليف؛ لم يرد أن هذه الأمور أمراض مجازية 
زائدة على ما كان في قلوبهم حتى يرد أن يقال إنها ليست من قبيل الأمراض المجازية فضلاً 
عن أن تكون من جنس المزيد عليه أو ملائمة لهء بل أراد أن قفلوبهم كانت مريضة بالكفر 
وسوء الاعتقاد ونحوهما فزاد الله ذلك بسبب أن زاد التكاليف وكرر الوحي وضاعف النصر. 
فإنه تعالى كلما زاد شيئًا من هذه الأمور زاد ما في قلوبهم من الكفر وسائر الأمراض 
المجازية إلا أن ما ازداد في قلوبهم بسبب ازدياد التكاليف صفات اكتسبوها باختيارهم فهي 
مسندة إليهم من هذا الوجه. ولهذا يلامون عليها ويعاقبون بسيبها: وخلق الله تعالى إياها 
فيهم من جهة أنهم صرفوا اختيارهم إليها واكتسبوها لا أنه تعالى خلقها فيهم جبرًا من غير 
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سبق اختيار منهم. ولما كان حدوث هذه الأمور الزائدة على ما في قلوبهم من الأمراض 
المجازية مينيًا على كسب المكلف إياها وصرف اختياره وإرادته إليها كان الظاهر إستادها إلى 
المكلفء وكان إسنادها إليه تعالى خلاف الظاهر لأن كونها مخلوقة لله تعالى مبني على 
كسب العبد إياها وصرف اختياره إليها فإسئادها إلى العبد بالقصد والاختيار سابق على 
إسنادها إليه تعالى بالخلق والإيجاد إلا أن تلك الزيادة أسنئدت إليه تعالى من حيث إنها أي 
من حيث إن تلك الزيادة التي هي في معنى المرض مؤولة به مسببة عن فعله تعالى . فإن 
القدر الزائد على ما في قلوبهم من أصل المرض المجازي» وإن كان مسئدًا إليهم واقعًا 
بقصدهم واختيارهم إلا أنه لما كان مسببًا عن فعله تعالى أسند إليه تعالى فإنه تعالى لو لم 
يزد التكاليف ولو لم يكرر إنزال الوحي ولم يضاعف نصر الرسول لما زادوا على ما في 
قلوبهم من الكفر وسوء الاعتقاد ونحوهما من الأمراض المجازية أسئدت زيادتها إليه تعالى 
لأن تلك الزيادة المكتسبة لما وقعت بسبب ما فعل الله تعالى من زيادة التكاليف صارت 
مسئدة إليه تعالى من هذا الوجه. وبالجملة المرض الذي أسندت زيادته إليه تعالى إن أريد به 
الأفعال المذكورة فهي ليست بأمر آخر» وإن أريد ما يترتب عليها من الأمراض فهي غير 
مسندة إليه تعالى. وتقرير الجواب أن المراد به الثاني» إسناد زيادتها إليه تعالى مع كولها 
مترتبة على اختيارهم من قبيل إسناد الشيء إلى موجد سببه مجارًا فإنهم إنما ازدادوا كفرًا 
وضغينة وحسذ! ومعاداة للنبي ول بسبب أنه تعالى فعل الأفعال التي هي أسباب ازدياد 
مرضهم . فإنه تعالى كلما زاد تكليفًا فأنكروه ازداد كفرهم وسوء اعتقادهم وكلما كرر إنزال 
الوحي على رسوله وسمعوه وكلما نصره وزاده ازداد كفرهم وحسدهمء فكان الله تعالى هو 
الذي زادهم ما ازدادوه فأسندت الزيادة إليه تعالى على طريق إسناد الفعل إلى المسبب كما 
أسند إلى نفس السيب في قوله تعالى: #فَرَادمْ رشا إِلى رِجْسِهِر* [التوبة: ]١١6‏ فإن 
السورة سبب لتلك الزيادة من حيث إنهم إذا سمعوها أنكروها وكفروا بها. وإسناد الشيء إلى 
سببه أو مسببه غير خارج عن قانون البلاغة. وقوله: «من حيث أنه مسبب» أي من حيث إن 
تلك الزيادة» وتذكير الضمير الراجع إلبها لكونها في تأويل المرض. قوله: (ويحتمل أن يراد 
بالمرض ما تداخل تلوبهم من الحبن والخور) عطف على قوله: «تحتملهما» يعني أن المرض 
المذكور في الآية كما يحتمل أن يراد به ما يعرض إلى جرم القلب وأن يراد به الأعراض 
النفسانية التي تخل بكمالها في باب العقائد الدينية كالجهل وسوء الاعتقاد أو في الأخلاق بأن 
يكون من الرذائل القلبية كالحسد والضغينة وحب المعاصيء يحتمل أيضًا أن يراد به 
الأعراض النفسانية التي تخل بكمالها في باب الأخلاق بأن يكون من الرذائل في الهيئات 
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الانفعالية كالجبن والخور وهو بفتحتين الضعف. قوله؛ (حين شاهدوا) ظرف لفَوْلْه: 
«تداخل؟ وقوله: (وقذف؛ فعل ماض معطوف على قوله: «شاهدوا» وفى قوله: هما تداخل 
قلوبهم» إشارة إلى أن هذا المعنى المجازي للفظ (المرض» أمر حدث ا وعرض عليهم 
يعدما رأوا قوة الإسلام وشوكة المسلمين فإن التداخل يقتضي العروض والحدوث وقد 
كانت قلوبهم قبل ذلك قوية حيث كانوا يطمعون في عدم استقرار أمرهم وعدم قبول الخلق 
إياهء ومن قبل منهم ذلك سيندم على فعله ويرجع عنه فيضمحل أمرهء فلما رأوا منه غلبة 
النصر وإظهار دينه على الدين كله ضعفت قلوبهم لغلية الباسن عليها. ا إنهم كانوا 
أصحاب شجاعة وجسارة في الحروب فقذف الله تعالى في قلوبهم الرعب فغلب الخوف 
والجبن على قلوبهم. ولما فسر المرض بثلاثة أوجه فسر الزيادة فى كل وجه بما يناسبه. 
فوله؛ (في قلوبهم مرض) الجار والمجرور فيه خبره مقدم لقوله: «مرض" وتقذيمه مصحح 
للابتداء بالنكرة. قوله: (فزّادهم الله مرضًا) جملة فعلية معطوفة على الجملة الإسمية قبلها 
مسيبة عما قبلها بمعنى سبب حصول الزيادة حصول المرض في قلوبهم «وزاد» يستعمل لازمًا 
ومتعديًا إلى اثنين ثانيهما غير الأول ١كأعطى»؛‏ و ١كسا»ء؛‏ ومثال استمماله لازمًا قولك: «زاد 
المال؛ ومثال استعماله متعديًا قوله تعالى: «وَزَدَتَهُمَ هُدَى» [الكهف: ]١١‏ وقوله: «فزادهم 
الله مرضًا» وقد يحذف أحد مفعوليه فيقال: «زدت زيذا» ولا يذكر ما (زيد» و #زدت ما لا» 


ولا تذر لمن زدت؟ , 


قوله: (أي مؤلم) بفتح اللام على أنه اسم مفعول من آلم إيلامًا أي أوجع إيجاعاء 
فالمؤلم هو المعذب الذي تعلق به الألم وصار محلا له فهو بمعنى الأليم فإنه صفة مشبهة 
مشتق من الفعل اللازم وهو ألم يألم ألما فهر أليم؛ ومعنى ألم صار ذا ألم بأن تعلق به الألم 
فيكون ذا ألم وهو بعينه بمعنى المؤلم. قوله: (وصف به العذاب للمبالغة) جواب لما يقال 
من أن أليم حينئذ يكون صفة المعذب بفتح الذال لا صفة العذاب فكيف وصف به العذاب؟ 
ووجه المبالغة أن التوصيف به المذكور على أن الألم المتعلق بالمعذب بلغ في القوة والكمال 
إلى حيث سرى من المعذب في العذاب العارض له وأنه من شدته يتألم بنفسه وهذا نهاية 
المبالغة كما وصف الضرب في قوله : 


(تحية بينهم ضرب وجيع) 


بكونه وجيعًا وأليمًا مع أن الأليم هو المضروب بذلك. والمعنى ضربهم الوجيع كتحية 
بينهم على التشبيه البليغ المقلوب فإن ظاهر الكلام يدل على تشبيه التحية من حيث إنهم في 
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على طريقة قولهم: جد جذه. 


#يمًا كنا يَكْدْبُونَ 4 قرأها عاصمُ وحمزةٌ والكسائيئ والمعنى يسبب ظفيهم 
أو بيدله جزاءً لهم وهو قولهم: أآمنا. وقرأ الباقون يكذبون بكذبه لأنهم كانوا يكذبون 
أول التلاقي يبتدئون 1 ابتداء المتلاقيين بالتأليم باللسان . لك 07 طريقة قولهم: جد 
جده) أي في كون الإسناد المدلول عليه بالكلام إسنادًا مجازيًا لا في كون المسند مسندًا إلى 
مصلدره كما فى بيد جلها بوإنها ركو كذالك لو اسهد الألبي والوكنس وقيل: الها الي 
ووجع وجيع وليس كذلك. ويمكن أن يكون إسناد الألم إلى ضمير العذاب من قبيل إسناده 
إلى مصدره وهو الألم يناء على أن العذاب هو الألم الفادح غايته أن لا يكون المصدر من 
لفظ المستد وهو لا ينافي كونه مسئدا إلى مصدره إذ ليس الإسناد إلى نفس اللفظ . 


قوله: (والمعنى بسبب كذيهى) إشارة إلى أن الياء للسببية و قماء» مصدرية وأما كلمة 
اكان» فهي للدلالة على الاستمرار فى الأزمنة؛ كذا في الحواشي الشريفية» والدلالة على 
الاستمرار والانقطاع لست ممعتيرة يعست الوضع فى معنى تكان» الناقصة بل كل واحد 
منهما مستفاد من القرينة. وذهب إلى أن 2كان» يدل على استمرار مضمون الخبر في الزمان 
الماضي مستدالا بقوله: #ٌٍَ#وَيانٌ أشّهُ ع بصير [النساء: 75١]وقال‏ الرضي : الاستدلال 
قلا قله تو عير ار مذ من تر وطري قوق اك على عميكا يفنا لأس لقف 
#كان؟ الناقصة إِذْ هى موضوعة لمجرد الدلالة على ثبوت خيرها لفاعلها فى الزمان الذي يدل 
عليه صيغة الفعل الاقم إما ماضيًا أو حالاً أو استقبالاً افكان» لماك «وركرة1 للحال أو 
للاستقبال #وكن» للاستقبال. ومقصود الشريف الرضى رحمه الله بهذا الكلام دفع ما يتوهم 
من المنافاة بين لفظى *كان» ةويكذبونة من حيث إن لفظ ١كان؛‏ أداة دالة على أن الكذب 
متتسب إليهم في الزمان الماضي ولفظ #يكذبون» يدل على أن انتسايه إليهم في الحال أو في 
المستقبل. فالزمان الذي يدل عليه «يكذبون» بصيغته غير الزمان الذي تدل عليه الأداةء» فأوجه 
الجمع بينهما؟ وتقرير الدفع أن كلمة :كان» للدلالة على استمرار كذبهم في جميع الأزمنة 
بشهادة القرينة كما أن لفظ «ايكذبون» يدل على الاستمرار التجددي. قوله: (أو بيدله) إشارة 
إلى جواز كون الباء للمقابلة فإن الجزاء مقابل للجريمة وهي سبب للجزاء وما مصدرية 
أيضًا. والمراد #يكذبهم؟ قولهم: #آئا» فإنه إخبار منهم بإحدائهم الإيمان في 0 الماضي 
فيصح توصيفه بالكذب لكونه إخبارًا غير مطابق للواقع. وإن قالوه على إرادة قعد الإنشاء لا 
يصح نسبة الكذب إليهم في إنشاء الإيمان بل يكون التكذيب حيئئذ راجا إلى الإخبار الذي 
تضمنه هذا الإنشاءء فإنه متضمن للإخبار بصدور الإيمان منهم. قوله: (من كذبه) بالتشديد 
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الرسولَ عليه الصلاة والسلام بقلوبهم وإذا خلوا إلى شَطَارٍ دينهم أو منْذْبَ الذي هو 
للمبالغة أو للتكثير مثلُ بيّنَ الشي ومؤنث البهائمء أو من كدذّب الوحشي إذا جوق ,شوطا 
ووقف لينظر ما وراءهء فإن المنافق متحير متردد. والكذب هو الخبر عن الشيء على 


نقيض صدقه. فالمعنى على القراءة الأولى تكذيبهم في قولهم: #آمنا» وعلى هذه القراءة 
تكذيبهم الرسول بقلوبهم وبألسنتهم أيضًا إذا خلوا إلى شياطينهم. وحذف مفعول 
#يكذيون» إما لرعاية الفاصلة أو لقصد التعميم والتنبيه على أنهم يكذبون جميع ما يجب 
أن يصدق من الأخبار المتعلقة بالاعتقاد أو لمجرد الاختصار اعتمادًا على القرينة الدالة 
على أن المراد تكذيب الرسول يك فإن شأن اليهود العناد وتكذيب من كان كائنًا من 
كان. قوله: (وإذا خلوا إلى شطار دينهم) عطف على قوله: «يقَلوبهم وألسنتهم وإذا خلوا» 
وفي البعض النسخ «وإذا خلوا إلى شياطينهم» ويقال: الشيطان لمن غلا في الضلال»: 
ويقال: خلوت إلى فلان إذا اجتمعت معه في خلوة. قوله. (أو من كذب الذى هو 
للمبالغة أو للتكثير) فإن بناء فعل بالتشديد قد يكون للمبالغة في فعل بالتخفيف بحسب 
الكيفية أي للدلالة على أن الفعل الصادر من الفاعل قوي شديد بالغ أقصى درجات 
الكمال»: وقد يكون للدلالة على كثرة الفعل وزيادته بحسب الكمية والعدد. فمعنى 
«يكذبون» على الأول يكذبون كذبًا عظيمًا وعلى الثاني يكتبون كذبًا كثيرًا من جهة كثرة 
الفقاعلين كما في قولهم: موتت البهائم فإن بناء فعل فيه لتكثير الفعل من جهة الفاعل. 
وفي قولهم: بيّن الشيء للدلالة على كمال تبين الشيء وقوة ظهوره واتضاحه. فالمثالان 
من قبيل اللف والنشر المرتب. فإن قوله: بين الشيء؟ مثال لكون بناء التفعيل للمبالغة 
وقوله: «وموتت البهائم» مثال لكونه للتكثير وكلمة «أو» في قوله: «أو للتكثيره لمئع الخلو 
إِذْ لا منافاة بين المبالغة والتكثير الذي هو المبالغة بحسب الكمء. فإن صاحب الكشاف في 
سورة مريم في تفسير قوله تعالى: «إِنَمُ كنَ سِدَِيمًا با [مريم: ١غ]‏ قال: الصديق من 
أبنية المبالغة ونظيره الضحيك والنطيق» والمراد كثرة ما صدق به من غيوب الله تعالى وآياته 
وكتبه ورسله أو كان بليعًا في الصدق لأن ملاك الئبوة الصدق. قوله: (أو من كذب الوحشي 
إذا جرى شوطا) أي مسافة وميدانًا قريبًا كان أو بعيدًا. وفي الحواشي الشريفية: قولهم: 
كذب الوحشي مجاز مأخوذ من كذب الذي بمعنى التعدية كأنه يكذب رأيه وظنه فيقف 
لينظر ما وراءه؛ ولما كثر استعماله في هذا المعنى وكانت حال المنافق شبيهة به جاز أن 
يستعار منه لها. إلى هنا كلامه. أي شبه تردد المنافق بين الدينين وإظهاره الإيمان خوفًا 
وحذرًا ثم تفكره في لحوق ما يخاف منه به أي هو الإخبار عن المحكوم عليه بأنه على 
وجه يكون ذلك الوجه خلاف الوجه الذي ذلك المحكوم عليه ملابس بذلك الوجه في 
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ذا ف م شو بيذ اه لي آم كاه 5 علل دل استحقاق العدذاب اه زر لبن غلم وما زرف 
أن إبراهيم عليه الصلا: والسلاء تذب ثلاث كذبات؛» فالمراد التعريض ولكن لمم شابه 
#وَإِذا 17 لهم أي يُمُسدوا قُّ الْأَرْضٍ » ! عضشكب على يكذبون أو يقول. 


متدج يي ياو ا باحاداد يا حي اا حت 00 ٠:‏ 0 السفدادة س لاه دشسا مية سن سي يتيوه اسه 


جوج حو يع حتت كاه ور تيه جب و2 رصجج و كس لس لسكسشميد_/ دم 


الواقع. قوله: (وهو حرام كله) قيل: لا على مذهب الشافعية؛ وذكر في كتب الحنفية أنه 
يجوز في ثلاثة مواضع: في الصلح بين الناسء وفي الحرب» ومع امرأته. قوله: (وما 
روي الخ) جواب عما يقال: إذا كان الكذب كله حرامًا فكيفف كذب إبراهيم عليه الصلاة 
والسلام ثلاث كذبات: الأولى قوله: إن نت4 [الصافات: 44] وليس به سقم وثانيها 
ترام اك قار هذا4 [الأنبياء: +5] ولم يفعل الصنم الكبير شيئًا وثالثها قوله 
لملك الشام حين أراد أن يغصب زوجته سارة. «وهذه ألنتي» وهي زوجته لا أخته؟ وقيل : 
الكذبات الثلاث قوله: مَهَندًا إن [الأنعام: //. 98] ثلاث مرات حين جن عليه الليل 
فرأى كوكيًا وحين رأى القمر وحين رأى الشمس . وتقرير الجواب أن إطلاق الكذب عليها 
على سبيل المجاز تشبيهًا لها بالكذب لكونها في صورته لأنها ليست بكذب في الحقيقة بل 
تعاريض» والتعاريض أن يشار بالكلام إلى جانب والغرض منه جانب آخر. فقوله: «إني 
سقيم » في الحال ليتركوه عن الذهاب معهم إلى عيد لهم ويخلوا سبيله فيكسر أصنامهم. 
لكن الغرض منه جانب آخر وهو أنه سيسقم لما علم ذلك بأمارة من النجوم من حيث 
كونه عالمًا بأحكامها وأحوالهاء وأنه سيسقم لما يجد من الغيظ الشديد باتخاذهم الأصنام 
آلهة. وقوله: #بر معله كبيره, هذا» أوهمهم أن الكبير كسر الصغار غيرة على تسويتكم 
إياها به في استحقاق العبادة والتعظيمء والغرض الإشعار بعدم قدرته عليه وأن من عجز 
عن أن يدفع عن نفسه مثل هذا الضعيف كيف يكون آلهًا فإذا لم يصلح هو للألوهية 
فالصغار المكسورة أولى أن لا تكون آلهة. وقوله: «هذه أختي» أوهم الملك أنها أخته من 
جهة النسب» والغرض منه الأخوة في الدين وانتسابهما إلى دين واحد وأراد بذلك 
تخليصها من يد الظالم فإن ذلك الملك كان من قوانين سياسته أن لا يتعرض إلا لذوات 
الأزواج واللاتي لا أزواج لهن لا سبيل له عليهم إلا إذا رضين» فأوهمه أنها ليست بذات 
زوج ليخلصها منه. وقوله: طهذا ربي# كلام على سييل التنزل والغرض إرخاء العنان مع 
الخصم في المحاورة كأنه يعرض بربوبيته تنبيهًا على خطأهم واتخاذهم المتغير الحادث 
الحمكن ربا: 


فوله: (عطف على يكذبون) وتقدير الكلام وبما كانوا إذا قيل لهم لا تفسدوا الخ 
وعلى الثاني ومن الناس من إذا قيل لهم لا تفسدوا. والأول أوجه لخلوه عن تخلل البيان أو 


ان سورة البقرة/ الآبة: 1١‏ 
وما رُويّ عن سَلمان أن أهل هذه الآية لم يأتوا بعذء فلعله أراد به أن 'أظله ليس الذين 
كانوا فقط بل وسيكون من بَعدُ مَن حاله حالهمء لأن الآية متصلة بما قبلها بالضبمير الذي 
فيها. والفساد خروج الشيء عن الاعتدال والصَلاحٌ ضده وكلاهما بعمان كل ضار وثائْع. 
وكان من فسادهم في الأرض هَيحٌْ الحروب والفِتن بمشادعة المسلمين ومُمالأة الكفار 
عليهم بإفشاء الأسرار إليهم؛ فإن ذلك يؤدّي إلى فساد ما في الأرض من الناس والدّواب 


الاستئناف وهو ١يخادعون‏ الله» وما يتعلق به بين أجزاء الصلة. قوله: (وما روي عن سلمان) 
أي الفارسي رضي الله عنه إشارة إلى جواب «ما يقال» عطفه على #يكذبون أو يقول» يستلزم 
أن يكون الذين نهوا عن الفساد في الأرض هم المنافقون الذين كانوا في زمن الرسول يلد 
وقالوا: «آمناءء وهو ينافي ما روي من أنهم لم يأتوا بعد. وجوابه أن المنافاة إنما تلم أن لو 
كان معنى قوله: «لم يأتواء بعدما يفهم من ظاهره وليس كذلك» بل معناه أنهم لم ينقرضوا 
ولم يفنوا عن آخرهم بل وسيكون من بعد هذا الوقت أو من بعد زمانه عليه الصلاة والسلام 
من حاله حالهم في النفاق وما يترتب عليه. وإنما احتاج المصنف إلى التأويل المذكور 
بقوله: «لأن هذه الآية متصلة بما قبلها بالضمير الذي فيها» فيكون أهلها أهل ما قبلها 
بالضرورة» ومعلوم أن أهل ما قبلها قد أتوا. وقول سلمان هذه المقالة كيف يصح منه أن 
يقول أن أهل هذه الآية لم يأتوا بعد؟ فوجب أن يأول كلامه لفساده إن حمل على ظاهره. 
قوله: (وكلاهما يعمان كل ضار ونافع) يعني أن كل واحد من قوله: الا تفسدوا» 
و #مصلحون* لم يذكر مفعوله للتعميم فإن الإفساد يتناول إضرار كل ما يصح أن يتعلق به 
الإفسادء والإصلاح بأن يحدث فيه الاعتدال اللائق به. فكأنه إذا قيل لهم: لا تخرجوا شيئًا 
مما في الأرض عن الاعتدال اللاثق به ولا تغيروه أصلا قالوا: إنما نحن مصلحون كل شيء 
مما في الأرض مما يصح أن يتعلق به الصلاح والتفع . فعلى هذا يكون كل واحد من قوله: 
#ضار ونافع؛ بالنسبة نحو #تامر؛ و «لابن» فيكون المعنى أنهما يعمان كل ما يصح أن يتعلق 
به الإصلاح والإفساد. ويكون المقصود الإشارة إلى أن عدم ذكر مفعول الإقفساد والإصلاح 
للتعميم لجميع ما في الأرفى مما يصح أن يتعلق به الإفساد والإصلاح. قوله: (وكان من 
فسادهم؟ أي من الفساد الناشىء من جهتهم في الأرض لا من فسادهم في أنفسهم. يقال: 
هاج الشيء هيججا أي ثار وارتقع » وهاجه غيرة يتعدي ولا يتعدى . والمراد بقوله: اغيج 
الحروب والفتن» هو ما استعمل لازمًا لأن المتعدي هو الإفساد لا الفساد. قوله: (وممالأة 
الكفار عليهم) أي بمعاونة الكفار على المسلمين بإفشاء أسرار المسلمين إلى الكفار. يقال: 
ماله أي عاونهء وهو مهموز اللام. قال الراغب: يقال: مالأته أي عاونته في مهمه وساعدته 
عليه وصرت من ملثه وجمعهء كما يقال شابعته أي صرت من شيعته. قوله: (فإن ذلك) أي 
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والحرث. ومنه إظهار المعاصي والإهانة بالدين فإن الإخلال بالشرائع والإعرلاض عنها مما 
يوجب الهرزج والمرح وبخل بنظام العالم. والقائل هو الله تعالى أو الرسول 'أي بعض 
المؤمنينَ. وقرأ الكسائي وهشام قبل بإشمام الضم . 


4 ارصم 0 58 8 
#قالوا إِنْمَا محْن مصلحورت 49 جوابٌ لاذا ورد للناصح على سبيل المبالغة 
والمعنى أنه لا يصح مخاطييا بذلك فإن شأننا لبس إلا الإصلاح وإن خالنا متمحفةٌ عن 
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في الأرض. ويعني أن الفساد في الأرض لما كان عبارة عن خروج ما فيها من الناس 
والدواب والحرث عن الاعتدال اللائق وكان هيجان الحروب والفتن سببا لذلك الخروح كان 
إطلاق اسم الفساد عليه من قبيل إطلاق اسم المسبب على السيب مجازرًا. فمعنى «لا 
تفسدوا» لا تهيجوا الفتن المؤدية إلى فساد ما في الأرض من الناس والدواب فإنهما يقتلان 
في الحرب؛ وكذا الحرث فإنه يقطع عليق الخيل لأهل الحرب ويداس بالأرجل. قوله: 
(ومنه إظهار المعاصي) عطف على قوله: #من فسادهم» جعل لإظهار لمعصية الله تعالى من 
فسادهم في الأرض لأن الشرائع سنن موضوعة بين العباد هدى ورحمة لهمء فإذا تمسك 
الخلق بها زال الإفساد والعدوان والبغضاء بينهم ولزم كل أحد شأنه فحقنت الدماء وسكنت 
الفتن» فكان فيه صلاح الأرض وصلاح أهلها بخلاف ما إذا تركوا التمسك بالشرائع وأقدم 
كل أحد على ما يهواه ويميل إليه طبعه فإنه حيئئذ يقع الهرج والمرج والاضطراب فيقع فساد 
عظيم في الأرض . فقوله تعالى: لا تفسدوا في الأرضص» معناه لا تفعلوا ما يؤدي إلى 
الفساد في الأرض وهو الإعراض عن الطاعة وعن التمسك بالشريعة وإتيان المعصية. قوله: 
(والقائل هو الله نعالى أو الرسول أو بعض المؤمنين) وكل ذلك محتمل إلا أن الأقرب أن 
ذلك القائل من كان مشافهًا لهم بذلك الكلام فهو إما الرسول ككِ بأن شافههم بذلك بناء 
على أنه بلغه عنهم ما يدل على نفاقهم ولم يقطع بذلك فنصحهم فأجابوا بما يحقق إيمانهم 
وأنهم في الصلاح بمنزلة سائر المؤمنين. وإما بعض من المؤمنين الذين يرون منهم ما يؤدي 
إلى وقوع الفساد في الأرض فيقولون لهم على سبيل الوعظ لا تفسدوا في الأرض6. 
فوله: (ورد للناصح على سبيل المبالغة) وجه المبالغة كون جوابهم بالجملة الإسمية 
الدالة على الثبات والاستمرارء وكون تلك الجملة مصدرة بكلمة (إنماء الدالة على تأكيد 
الحكم وعلى القصر أيضًا. قوله: (وإن حالنا متمحضة) أي خالصة عن شوائب الإفساد. 
أشار إلى أن القصر المستفاد من (إنماه هو قصر الأفراد فإنهما لما نهوا عن الإفساد توهموا 
أنه قد حكم عليهم بأنهم يخلطون الإفساد بالإصلاح فأجابوا بأنهم مقصورون على محض 
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شوائب الفساد. لأن إنما تفيد قصر مأ دخلت عليه على مأ بعده؛ مثل"إنها زيد منطلق 

وإنما ينطلق زيد. وإنما قالوا ذلك لأنهم تصوروا الفساد بصورة الصلاح لما'في قلوبهم 
من المرضص» كما قال الله تعالى: #أفمن رين لم سو صلدء هه حسما © [فاطر: 18. 


الإصلاح لا يشوبه شيء من وجوه الإفساد. قوله: (لأن إنما تفيد قصر ما دخلت عليه على 
ما بعده) تعليل لكون المعنى ما ذكره بقوله: «فإن شأننا» الخ فإن كلمة «إنما» إن دخلت على 
الموصوف تفيد قصر الموصوف على الصفة نحو: إنما زيد منطلق» وإن دخلت على الصفة 
تفيد قصر الصفة على الموصوف نحو: إنما ينطلق زيد. والآية الكريمة من قبيل الأول. 
قوله: (وإنما قالوا ذلك) يعني أن المنافقين طقالوا إنما نحن مصلحون4 وقصروا أنفسهم على 
محض الإصلاح بناء على أنهم تصوروا ما هم عليه من تهييج الحروب والفتن ومعاونة الكفا, 

على المسلمين م بصورة أنفسهم بأن يوهموها الأباطيل والأكاذيب من 
أنهم قد خدعوا الله تعالى والمؤمنين وأنفسهم تنخدع بذلك وتقر وتطمئن. وكذلك أنفسهم 
تخدعهم بأن تحدثهم وتوهمهم الأمنيات الخالية عن الفائدة والأطماع المبنية على السفاهة 
والوقاحة فلما أوهموا أنفسهم الأباطيل وأوهمتهم الأكاذيب» مثل أن يتفرع على تلك المعاملة 
مع المؤمنين أمور وأعراض مبهمة كانت معاملتهم مع أنفسهم شبيهة بمعاملة المخادعين فأطلق 
عليها اسم المخادعة. ثم اشتق منها لفظ «ايخادعون» فكانت استعارة تبعية لأن المشادعة لا 
تتصور بصورة الصلاح زعمًا منهم بأن دينهم هو الصواب وأن سعيهم لأجل تقوية ذلك الدين 
وإخلاء وجه الأرض عما يعارضه وينفيه ويبطله. فلما زعموا أن سعيهم وجل همهم تقرير ما 
هو الصواب والصلاح عندهم #قالوا إنما نحن مصلحون8 بناء على زعمهم الباطل إلا أنهم 
أوهموا المسلمين بذلك أن مقصودهم إنما هو صلاح ما في الأرض وتقوية دين الإسلام 
وإظهاره على سائر الأديان إذ لا طاقة لهم على إظهار ما اعتقدوا في باطنهم للمسلمين وأن 
يحكموا عليه بأنه هو الصلاح والصواب. وما عليه المؤمنون هو الفساد والضلال فلذلك 
أبهموا كلامهم حيث قالوا: #إنما نحن مصلحون# فأوهموا به المسلمين أنهم مصلحون في 
دين الإسلام وكان في ضميرهم أنهم مصلحون في دينهم لا في نفس دين الإسلام. 
ومفعول (يشعرون» محذوف إما اختصارًا أي لا يعلمون أنهم مفسدون لأنهم يظئون أن 
الذي هم عليه من إبطان الكفر وممالاة الكفار على المسلمين وتهييج الفتن ونحوها 
إصلاح: وإما اقتصارًا على مجرد نفي الشعور عنهم وهو الإدراك بالحواس ومن انتفى عنه 
ذلك انتفى عنه العلم رأسًا. ولفظ «لكن»؛ في الآية للاستدراك بالنفي بعد الإيجاب وقد 
يكون بالإيجاب بعد النفي أيضًا. ووجه الاستدراك فيها أنه لما قيل: هم المفسدون سبق 
إلى الوهم أنهم يفعلون ذلك من حيث يشعرون بناء على أنهم وصفوا بالإفساد وجعل ذلك 
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«آلآ إِنْهُمْ هُمْ الْمْتَيدُونَ وَلكن لا يَنْمرودَ 26 راتما عت احل ر: 
للاستثئئاف به وتصديره بحرفي التأكيد ألا المنكية على تحقيق ها تغدغاء اكإن همد: 
الاستفهام التى للانكار إذا دخلت على النفي أفادت تحقيقا ونظيره «ألْس ذَلِكَ دِيِ4 
[القيامة: ]5٠‏ ولذلك لا تكاه تقع الجملة بعدها إلا مُصدرةٌ بما يُتلقَى بها القسم ومن 
أما التي هي من طلائم القسم. وإن المقررة للنسبة وتعريف الخبر وتوسيطٍ الفصل لرد ما 
فى قولهم إنما نحن مصلحون من التعريض للمؤمنين والاستدراك بلا يشعرون. 


وصفًا قائمًا بهمء فيتبادر إلى الوهم أنهم يعلمون اتصافهم بذلك. إذ الظاهر أن يعلم 
الإنسان ما هو فيه من الصفات فدفع الوهم المذكور بقوله «ولكن لا يشعرون# مبالغة في 
جهلهم الجهل المركب لا سيما إذا تعلق بما هو من أحوال النفس فيكون في غاية القباحة» 
لا سيمال عند قيام دلائل واضحة وبراهين قفاطعة نتبين بها المصلح من المفسد والمحق من 
المبطل . 


قوله: (رد نما ادعوه أبلغ رد) فإنهم لما ادعو كونهم مصلحين وبالغوا فيه بإيراد الكلام 
على صورة الجملة الاسمية المصدرة «بإنماه الدالة على تأكيد الحكم وقصرهم أنفسهم على 
الصلاح» بولغ في ردهم بوجوه متعددة: الأول أنه سلك في ردهم مسلك الاستئناف فإنه 
لكونه منسافا إلى السامع بعد السؤال والطلب يكون أدل على تمكن الحكم في ذهنه من الذي 
سمعه ابتداء بلا تعب. والثاني تصدير تلك الجملة المستأنفة بكلمة «ألا» المركبة من همزة 
الإنكار وحرف النفي فتفيد تحقق ما بعدها لأن إنكار النفي تحقيق الإثبات» وكذلك كلمة 
«أماء فإنها أيضًا مركبة من همزة الاستفهام التى للإنكار وحروف النفي لإفادة التنبيه على 
تحقق ما بعدها لكنهما بعذ التركيب صارتا كلمة تنبيه. وذهب كثير من النحاة إلى أنهما لا 
تركيب فيهماء ونظيرهما الهمزة الداخلة على ليس في كونها لتحقيق ما بعدها فإن قوله 
تعالى: «أنسَ ذَلِكَ بِتَدِرِ» [القيامة: ]4١‏ يفيد تحقيق قادريته وتقريرها. قوله: (ألا المنبهة) 
دألا» فى محل الجر على أنه بدل من التأكيدء #وأما» في محل الرفع على أنه خبر مبتدأ 
محذوف. قوله: (رإن المقررة) عطف على قوله: «الا المنبهة» أي أحدهما ألا والآخران. 
قوله: (ولذلك) أي ولكونها لتحقيق ما بعدها يصدر ما بعدها غالبًا بما يتلقى به القسم أي 
يما يجاب به. يقال: تلقاه بكذا واستقبله به أي أجابه به وما يجاب به القسم اللام «وإن؟ 
حرف النفي نحو: والله إن زيدً! قائم أو لزيد قائم أو ما قام زيدء وإنما أجيب القسم باللام 
دوإن؟ لأنهما يفيدان التأكيد الذي لأجله جاء القسم فيدخلان لتقوية فائدة القسم. قوله: 
(وأختها أما) جملة اسمية وقعت معترضة بين المعطوف والمعطوف عليه. والطلائع جمع 
طليعة وهي مقدمة الجيش سميت طليعة لطلوعها قبل الجيش. استعيرت ههنا لمطلق المقدمة 
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فقوله : من طلائم القسم أي من هقدماتهء» كما في قوله : 
أما والذي أبكي وأضحك والذي أمات والحيدن والذى أمره أمر 


أي والله الذي صفته كذا وكذا إني إذا نظرت إلى الوحوش وهي تأتلف في مراعيها 
اثلين اثنين لا يفزعها رقيب أحدها وأتمتى أن يكون حالي مم صاحبتي كحالها مع ألفها. 
وفوله: لقد تركتني؟ جواب القسم وقوله: «أن أرى؟ إن كان بكسر همزة إن فالمعنى على 
الشرط وإن كان بقتحها فالمعنى أحد الوحش على أن أرى كما يقال: حدته على كذا. 
والوجه الثالث من وجوه الميالغة فى رد ما ادعوه تعريف الشير فإنه وإن كان يقفيد قصر 
المستد على المستد إليه كما ذكره 2558 المفتاح» وشبه به في الاستعمال قوله تعالى: #إنَّ 
أَسَدَ هر اررق > [الذاريات: 154 أي لا رازق سواه؛ فيكون ضمير الفصل حينئذ لتأكيد هذا 
القصر فإنه يؤكد ما يجده في الجملة من القصر. وقد أقاد هذا الكلام قصر المسند على 
المستد إليه وأكده ضمير الفصل إلا أن تعريف الخبر قد يفيد قصر المسند إليه على المستد 
أيضا نحو : الكرم هو التقوىء والحسب هو المالء أي لا كرم إلا التقوى. ولا حسب إلا 
المال. قال أبو الطيس: 


إذا كان الشباب السكر والشيب هما فالحياة هى الحمام 


أي لا حياة إلا الحمام. وضمير الفصل جيء به لتأكيد هذا القصر. وقد ذكر فى 
«الفائق؟ أن تعريف المسند يفيد قصر المسند إليه عليه فأكد الفصلء إذ معنى التعريف الاشارة 
إلى الحقيقة كما ذكر في «المفلحين». وتعريف «المفسدون» في هذه الآبة ينبغى أن يحمل 
على قصر المسند إليه على المسند لأنه هو المناسب للمقام أي مقام رد دعواهم الباطلة فإنهم 
لما قصروا أنفسهم على محض الإصلاح قصر أفراد في جواب من اعتقد أنهم جمعوا بين 
المسلمين اعتقدوا فيهم أنهم جمعوا بين الوصفين فأجابوهم بأنهم مقصورون على الإصلام لا 
يتجاوزون عنه إلى صفة الإفساد ولا يجمعون بينهما أصلا. وهو معتى قصر الأفرادء فأجابهم 
لله تعالى بما يدل على قصر القلب وهو قوله تعالى: #إلا أنهم هم المفسدون4 فإنهم لما 
أثبتوا لأنفنسهم صفة الإصلاح ونفوا الأخرى واعتفدوا ذلك قلب الله تعالى اعتقادهم هذا 
وألبت لهم ما نفوه ونفى عنهم ما أثبتوه فهو قصر قلب لكونه كلامًا مع من يعتقد العكس . 
ولا يخفى أن المناسب لهذا المعنى أن يحمل التعريف على قصر المسند إليه على المسند 
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قدا قيلي لهم عامنو اع 00 ع النصح والارشاد فإ كهال الإيمكان الع عا 
اعت 


#كَمَآ دَامَنَ ألنّاش* في حير النصب على المصدر وما مصدرية أو كافة مثلّها في 
0 واللام في تكاس لجنس والمراد به الكامئلون في الإنسائية العاملون بقضية العقل . 


ينبغى» وهو المقصود بقوله لا تفسدواء والإتيانٍ بما يقي وهو 


ويكون المعنى أنهم مقصورون على الإنساد لا حظ لهم في الإصلاح بوجه ماء وتوسيط 
الفصل كما يفيد تأكيد القصر المذكورة يفيد فائدة أخرى وهي رد ما في قولهم: #إنما نحن 
مصلحون# من التعريض للمؤمنين فإنه لو قيل: نحن مصلحون بدون كلمة (إنماة وقصد به 
التعريض لجازء فكذلك إذا قالوا: تحن مقصورون على مءعحخصضصس الإإصلاح وقصدوا به ذلك . 
فينبغي أن يكون الكلام المسوق لرد دعواهم الكاذبة مشتملاً على رد ما قصدوا فيها من 
التعريض للمؤ منين ؛ فيكون تو سيط الفصل للفائدة المذكورة وجها زابعًا مل وحجوة الأبلغية. 
والوجه الخامس الاستدراك بقوله: #ولكن لا يشعررن* ووجه دلالته على أبلغيته نفي علمهم 
بكونهم مفسدين بتفي الإحساس عنهم للإشعار بأن إفسادهم في الظهور بمنزلة المحسوس 
ولما اشتمل هذا الكلام الوارد لرد قولهم: #إنما نحن مصلحون* على هذه الأمور التي هي 
وجوه المالفة وحىي مفقودة في ذلك القول كان هذا الكلام أبلغ لبيك , 


قوله؛ (فإن كمال الإيمان بمجموع الأمرين» يعني أن نفس الإيمان وإن كان عبارة عن 
التصديق القلبى كما مر إلا أن كماله بأمرين: التخلية عما لا ينبغى وهو المعبر عنه بالإفساد؛ 
والعفلية أبما يقي وهر المعبر نه بالإيمان المنائل لإبمانة الناس نولا يكم :التضم بالتوضية 
بأحدهما. والكاف في كما اسمة بمعنى المثل منصوب المحل على أنه صفة مصدر محذوف 
و ما" مصدرية تقديره: أمنوا إيمانا مثل إيمان الئناسء فلما حذف الموصوف أقيمت الصفة 
مقامه وأعربت وسميت باسمه تجورًا. ويجوز أن تكون الكاف فيه حرف جر «وماء كافة 
تكفها عن العمل وتصحح دخولها على الجملة الفعلية مع أن حق حرف الجر أن يختص 
بالاسسم . 

قوله: (مثلها في ربما) كلمة ما فيه كافة تكف رب عن العمل وتصحح دخولها على 
الجملة. وفي الحواشي الشريفية: أن لفظ (ماة في «كماة إن كانت كافة عن العمل مصححة 
لدخولها على الجملة كانت للتشبيه بين مضمون الجملتين» أي حققوا إيمانكم كما تحقن 
إيمانهم؛ وإن كانت مصدرية فالمعنى إيمانًا مشابهًا لإيمانهم. قوله: (واللام في الناس للجنس) 
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إن اسم الجنس كما يستعمل لمسماه مطلقًا يستعمل لما يستجمع المعاتهةالمخصوصة به 


المعرف بلام الجنس قد يقصد به نفس الحقيقة من حيث هي كالمحدودات المعرفة باليلام ) 
وقد يقصد به الجنس بأسره كما في قوله تعالى: «إنّ الإنكنّ لتى شمر [العصر: ؟] وتلئزه 
من هذين المعنيين لا يصح إرادته ههناء لأن الجس عن حيث هو ليس بمؤمن وكذا جميع 
أفراده. وقد يقصد به بعض أفراده من حيث إنه فرد منه مع قطع النظر عن اتصافه بوصف 
زائد كما في قوله : 
ولقد أمر على اللثيم يسبتي 

وهذا المعنى قليل الجدوى جذ! لا يصار إليه إلا إذا تعذر حمل اللام على العهد 
الخارجي» وتعذر أيضًا حمله على المعنيين الآخرين لتعريف الجس فظهر بهذا أنه لا وجه 
لجعل اللام في الناس للجنس لتعذر إرادة كل واحد من المعاني الثلائة للمعرف بلام الجنس . 
إلا أن بعض أفراد الجنس مع كونه بعضًا منها في نفس الأمر قد يدعى انحصار الجنس فيه 
وكونه جميع جميع أفراد الجنس لكماله ا ا ا المطلوبة من ذلك الجنس 
والفضائل المقصودة من مثله؛ فاستحق لذلك أن يحصر الجنس فيه ولا يعد ما عداه داخلة 
في عداد ذلك الجتس وأفراده لانحسطاط رتيته عن رتبة ذلك الجنس لخلوه عن الخواص 
المطلوبة من ذلك الجنس في مثل هذا الفرد وكثيرًا ما ينفي عنه اسم جنسهء ويقال: فلان 
ليس بإنسان مغلا إذا لم يوجد فيه المعنى الذي خلق الإنسان لأجله. فقوله: «واللام في 
الناس للجنس» أي لاستغراق الجنس بادعاء انحصاره في الأفراد الكاملين المستجمعين 
للخواص المطلوبة من ذلك الجنس والفضائل المقصودة من -خلقه. وفي الحواشي الشريفية: 
الكاملون في الإنسانية هم الجامعون لما يعد من خواص الإنسان وفضائله فهم لذلك 
يستحقون أن يحصر ف فيهم الجنس كأنهم الجنس كله. فهذا الحصر بالنظر إلى كمالهم وهو ما 
أشار إليه المصنف بقوله: «فإن اسم الجنس كما يستعمل لمسماه مطلقًا» أى سواء كان نفس 
الحقيقة من حيث هي أو من حيث تحققه في ضمن أفراده يستعمل أيضًا للكاملين من أفراده. 
فإن كل ما أوجده الله تعالى في هذا العالم من الأجناس جعله صالححا لفمل خاص ولا يصلح 
له غيره: كالفرس للعدو الشديد على وجه الفر أو الكر والبعير لقطع المفاوز البعيدة وحمل 
الأثقال الفادحة» وكذلك كل عضو من الجوارح والأعضاء كاليد والرجل والعين والأذن خلق 
لعمل يختص به. ومن أشرف ما سخلقه الله تعالى لمعان تخص به الإنسان فإنه تعالى خلقه 
عاقلا ليعرف خالقه بحسب ما في وسعه ويعرف جميع ما خلق له من الأفعال والتروك فيطيعه 
فى يجب عاك ويعمل نهاى : متتضي بعلجة” فمن بلغ الكمال في هذه المعاني المقصودة من 

خلقه واستجمعها بتمامها فقد استحق لأن يسمى باسم الإنسانء ومن لم يبلغ هذه المرتبة لم 


صو زه هُ البشرة, ألآبه. ؟؟ ذف 
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يستحق أن يسمى باسم الإنسان بل قد ينفى عنه فيقال: فلان ليس بإنسان إذا لم يوجد فيه 
المعنى الذي خلق لأجله. قوله: زومن هذا الباب) أي من باب نفي اسم الجنس عمن لا 
توجد فيه الخواص المقصودة منه قوله تعالى: «مُممٌ بكم عُنئٌ» [البقرة: ]١١ ١١8‏ ونحوه 
#لا يسمعون ولا يبصرون» فإنهم ليسوا صمًا ولا بكمًا ولا عميًا فى الحقيقة لكن لما انتفى 
عنهم فوائد السمع والكلام والإبصار وثمراتها المقصودة منها سموا بذلك وسلب عنهم السمع 
والبصر والكلام. قوله: (وقد جمعهما الشاعر) أي وقد جمع الاستعمالين المذكورين وهما: 
استعمال اسم الجنس لمسماه مُطلقًا واستعماله لما يستجمع المعاني المخصوصة به. فإن 
الشاعر أراد بالناس الأول مطلق الناس. وبالثاني الكاملين في الإنسانية وكذا أراد بالزمان 
الأول مطلق الزمان. وبالثاني الزمان الكامل في الزمانية. ومن ههنا يعلم أن دعوى الكمال 
يجوز اعتيارها في النكرة أيضًا. وأول البيت: 
ديار بها كنا نحب مزارها (إذ الناس ناس والؤزمان زمان) 

فقوله : «إذ الناس» ظرف لقوله: «كناء. والمعنى في الوقت الذي كان جنس الناس كله 
ناسًا كاملين لا قصور فيهم وكان جنس الزمان كله زمانا كاملا لا خلل فيه. 

قوله: (أو للعهد)؛ عطف على قوله: ١للجنس!؛‏ ولا شك أن المراد بالجنس العهد 
الخارجي فلا بد أن يكون المشار إليه باللام حصة معهودة بين المتكلم والمخاطب تقدم ذكره 
صريحًا أو كناية بأن يذكر شيء من لوازمه كما في فوله تعالى: «وَلِْسَ اذك لق » 
[آل عمران: 5" فإن لفظ الذكر إشارة إلى ما سبق كناية في قوله تعالى: #رَبٌ إن شرت 
للكت ما فى بطى معرّن» ١1‏ أن عمران.: 5"2] فإن لفظ اما وإن كان يعم الذكور والآناث لك 
التحرير وهو أن يعتق الولد لخدمة بيت المقدس إنما يكون للذكور دون الإناث» فالتحرير 
قرينة مخصصة للفظة (ما» بالذكور. وقد يستغنى عن تقدم ذكره لعلم المخاطب به بالقرائنُ 
نحو: خرج الأمير إذا لم يكن في البلد إلا أمير واحد وكقولك لمن دخل البيت: اغلق 
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الباب. والحصة المعهودة في الآية سواء أريد بها الرسول ومن معه أو من آمن م أبناء 
جنسهم لم يتقدم ذكرها لا صريحًا ولا كناية لكنها كالمتقدم ذكرها من حيث إن الرسول 2 
ومن معه من المؤمنين كانو! معهودين حاضرين في أذهانهم لا يغيبون عن خواطرهم أبدًا لما 
كانوا مبغضين عندهم ويقاسون منهم ما يقاسون من الأحزان حسدًا من ظهور أمرهم وقبول 
الناس دينهم» ولما رأوا من تتابع المعجزات والبراهين القاطعات ونزول الوحي الناطق بالهدى 
والبيناتء وكذا عبد الله بن سلام وأشياعه فإنهم أيضا مبغضون عندهم من حيث إنهم كانوا 
من أبناء جنسهم ومصاحبيهم ثم خالفوهم واتبعوا الحق المبين فانكسرت بذلك قوتهم 
وتفرقت أعوانهم فهم أيضًا معهودون حاضرون في أذهانهم من هذا الوجه وإن لم يتقدم 
ذكرهم صريحًا ولا كناية. قوله: (من آهل جلدتهم) أي من جملتهم ومن أبناء جنسهم . 
الجوهري: الجلد واحد الجلودء والجلدة أخص منه. فالظاهر أن قوله: #من أهل جلدتهم؟ 
عبارة عن المبالغة في القرب كقولهم: هو مضغة مني. قوله: (واستدل به على قبول توبة 
الزنديق) الزنديق في عرف الفقهاء من يبطن الكفر مصرًا عليه ويظهر الإيمان تقية. ونقل عن 
اشرح المقاصده أن الكافر إن كان مع اعترافه بنبوة النبي وك وإظهار شعائر الإسلام يبطن 
عقائد هي الكفر بالاتفاق خص باسم الزئديق. واختلف في قبول توبته والأصح عند الحنفية 
أنها تقبل قبل الظفر وبعده. وقيل: لا بل يقتل كالساحر والداعي إلى الإلحاد. وقيل: إنه إن 
تاب قبل الاشتهار بذلك قبلت توبته وإلا فلا تقبل بل يقتل كالساحر. ووجه الاستدلال بقوله 
تعالى: #امنوا كما آمن الناس# على قبول توبة الزنديق أن المنافقين من الزنادقة وقد أمروا 
بالإيمان وطلب منهم أن يؤمنوا فينبغي أن تقبل توبتهم منهم لأن ما لا يقبل من المكلف لا 
يطلب منه بالأمر التكليفي وإذا قبلت توبتهم؛ وهم من الزنادقة» علم أن توبة الزنديق مقبولة 
وهو المطلوب. ووجه الاستدلال به على أن الإيمان هو الإقرار المجرد سواء اقترن 
بالإخلاص أم لم يقترن هو أن قوله تعالى: #آمنوا» قيده بقوله: «كما آمن الناس» بمعنى 
آمنوا إيمانًا مقرونًا بالإخلاص بعيدًا عن النفاق فلو لم يكن مجرد الإقرار بالشهادتين آيمانًا لما 
حصل مسمى الإيمان بلا إخلاصء ولكان قوله: كما آمن الناسر» مجردًا مستدركًا لكون 
الايمان المأمور بقوله: #آمنوا» حينئذ هو التصديق مع الإقرار فلا يحتاج إلى التقييد يقوله : 
كما آمن الناس». والجواب أن الإيمان المطلوب منهم بقوله: «أآمنرا» هو الإيمان 
الحقيقي المعتبر عند الله تعالى وهو الإقرار المقرون بالإخلاص وليس الإقرار المجرد إيمانًا 
حقيقة» فكان الظاهر أن يكتفي بقوله: #آمنوا» إلا أن الإقرار المجرد لما كان إيمانًا بحسب 
الظاهر حتى أن من أقر بالشهادتين عصم دمه وماله جاز أن يتوهم اندراجه تحت الإيمان 
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اود ري فروات 0 ام 
كَالوا أَنْؤِينُ كَمَآ ءَامَنَّ الشُمَهَآةُ4 الهمزة فيه للانكار واللامُ مشار لها إلى الناس 


أو السيي ناميه وهم ملدرجول فيه على زعمهم وإنما يترد لاعتقادهم فساذ أيهم ىو 
المطلوب بكونه مقرونًا بالإخلاص فهو بحسب الظاهر تقييد للمطلق إلا أنه في الحقيقة تأكيد 
لإيمان المطلوب لأنه لا يكون إلا مقرونًا بالإخلاص. والهمزة في قوله: #أنؤمن؟ للإنكار 
بمعنى أن ذلك لا يكون أصلاء واللام في السقهاء إما للعهد الخارجي والمعهود الحصة 
المعهودة المعينة التي تقدم ذكرها صريحًا في قوله تعالى: #كما أمن الناس؟ سواء أريد 
بالناس المعهودون أو الجنس بأسره بناء على ادعاء انحصاره في الكاملين؛ فإن أريد بالناس 
المعهودون وأشير بلفظ السفهاء إليهم تكون تلك الحقيقة معهودة بلفظينء وباعتبار لفظين 
وضعا متغايرين. وإما للجنس أة أي لاستغراق جنس السفيه أو جنس السفهاء يوصف 
الجمعية؛ وأيّا ما كان يكون الناس المذكور سابقًا داخلاً في جنس المشار إليه بلفظ «السفهاء» 
على زعمهم الباطل وإما في نفس الأمر فهم عقلاء بل أكمل الناس عقلاً. ذكر في التوسيط 
ومعالم التنزيل: فإن فيل: كيف يصح النفاق مع المجاهرة بقولهم: «أنؤمن كما آمن 
السفهاء» أجيب بأنهم كانوا يظهرون هذا القول فيما بينهم لا عند المؤمنين فأخير الله تعالى 
نبيه كلد والمؤمنين بذلك عنهم وقال الإمام: القائل #امنوا كما آمن الناس* إما الرسول أو 
المؤمنون» ثم كان بعضهم يقول لبعض: أتؤمن كما أمن السفيه فلان ابن فلان السفيه ابن 
فلان؛ والرسول وأصحابه لا يعرفون ذلك فأخبرهم الله تعالى بذلك ثم غلب عليهم هذا 
اللقب بقوله تعالى: «إلا أنهم هم السفهاء». وفي التفسير كان المنافقون يتكلمون بهذا 
الكلام في أنفسهم دون أن ينطقوا به بألسنتهم لكن هتك الله تعالى أستارهم وأظهر أسرارهم 
عقوبة لهم على عذاوتهم وبغضهم للحق المبين. ففي الاية دلالة على حقية الرسالة من حيث 
إنه عليه الصلاة والسلام أخير بما في قلوب المنافقين بإخبار رب العالمين إياه. وكل واحد 
من هده الوجوه محتمل لأن قوله تعالى: «وإذا قبل نهم آمنوا كما آمن الناس» ظرف (لقالوا» 
فيكون قولهم: #نزسر © جوابًا للمؤمنين حين لاقوهم وقالو! لهم: #آمنوا كما آمن الناس» 
فالقول بأن المنافقين لا يتكلمون بهذا الكلام بألسنتهم وإنما يتكلمون به في أنفسهم أو 
يتكلمون به فيما بينهم لا عند المؤمنين بعيد جذا. فالظاهر في الجواب أن يقال: قولهم 
«أنؤمن كما أمن السعهاء» ليس مجاهرة في الامتناع عن الإيمان إذ يمكن لهم أن يقولوا 
مرادنا بهذا القول دعوى الإخلاص في الإيمان بإنكار أن يكون إيمانئا كإيمان السفهاء 
والعوام؛ إن كان هذا التأويل منهم على وجه النفاق أيضًا كان قولهم: «أمنا بالله وباليوم 
الآخر» كذلك. 


قوله: (وإنما سفهوهم) أي عدوا المؤمنين سفهاء أو نسبوهم إلى السفاهة لأحد 
حاشية محبي الدين/ ج /١‏ م 15 


لتحقير شأنهمء فإن أكثرٌ المؤمنين كانوا فقراة ومنه مَوالى كصّهَّيبٍ وتلاألٍ» أو للتجلد 
وعدم المبالاة بمن امن منهم إن فسر الئاس بعبد أله سس سالام وأشيّاعه “العفة خفة 
وسخافةٌ رأي يقتضيهما نقصانٌ العقل والحلمٌ يقابله . ١‏ 


«آلآ نهم هُمُ الشنَهةُ ولكن لا بْلَمُون )4 ردْ ومبالغة في تجهيلهم فإن 
الجاهلَ بجهلِهِ الجازمٌ على خلاف ما هو الواقع أعظمُ دَلالةَ وأتم جهالة من المتوقف 


أمرين: الأول أنهم لغاية جهلهم وكفرهم الصريح وإخلالهم بالنظر الصحيح اعتقدوا أن ما 
هم فيه هو الحق وأن ما عداه باطل لا يقبله إلا السفيه الفاسد. الرأي الثاني أنهم كانوا 
أصحاب رياسة ويسار وكان أكثر المؤمنين فقيرًا قليل الاتباع وبعضهم موالي أي عبيد 
عتقاء فسموهم سفهاء تحقيرًا لشأنهم. وهذا الوجهان إنما يتجهان على كون اللام في 
السفهاء للجنس بأسره أو للعهدء وكان المعهود الناس الذي أريد به الجنس أو 
المعهودون الذين هم النبي َك وأصحابه. أما إذا كان اللام في السفهاء للعهد وكان 
المعهود الناس الذين أريد بهم من آمن من أهل جلدتهم كعبد الله بن سلام وأصحابه 
فتسفيههم إياهم لا يكون لما ذكر من الأمرين اللذين أحدهما: زعمهم بأن ما هم في هو 
الحق وأن ما عليه المؤمنون باطل وإنما تدينوا به لفساد رأيهمء وثانيهما تحقيرهم شأنهم 
لفقرهم وقلة اتباعهم لانتفاء الأمرين جميعًا في حق من آمن من أهل جلدتهم عند 
المنافقين لعلمهم بأن هؤلاء المعهودين من فساد الرأي واستحقاق التحقير بمعزل بل يكون 
تسفيههم إياهم للتجلد وعدم المبالاة بهم. فإن إسلامهم لما غاظ المنافقين وكسر قوتهم 
وتوقعوا بذلك شماتة المؤمنين بهم قالوا ذلك على سبيل التجلد وعدم المبالاة بهم وتوقيًا 
من شماتة المؤمنين بهم. والسخافة الرقة والضعف. يقال: ثوب سخيف أي ضعيف 
القوام عديم الصلابة والاستمساك. والحلم بالكسر الأناة وهي الوقار. 


قوله: (رد ومبالغة في تجهيلهم) يعني أن قوله تعالى: #9إلا أنهم هم السفهاء» رد 
نسبتهم المؤمنين إلى السفه أبلغ رد وقد مر ما فيه من طرق الدلالة على الأبليغة في الآية 
السابقة. وقوله تعالى: #ولكن لا يعلمونت» مبالغة في تجهيلهم. وبين وجه ذلك بقوله: «فإن 
الجاهل بجهله؟ والباء في قوله: «بجهله؛ متعلقة بالجاهل و «الجازمة صفة الجاهل. يعني أن 
الجاهل جهلاً مركبًا أشد ضلالة من الجهل جهلاً بسيطا فإن جهل الأول مركب من جهلين 
بخلاف جهل الثاني فإنه بسيطٍ قال الشاعر : 


جهلت ولم تعلم بأنك جاهل وذاك لعمري من تمام الجهالة 
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قَوله: (فإنه رمما د أي الجامل المتوقف المعترف بجهله ريما يعذر سبب اعترافه بجهله 
واستعداده لقبول الحق وانتفاعه بالآيات والنذرء كما يعذر المؤمن المعترف يذنبه لذتلك 
بخلاف الجاهل الجازم بغير الواقع فإنه مع كونه مبطلاً في جزمه آب عن قبول الحق دافع 
إياء. قوله: (وانما فصنت الآبد) التفصيل ههنا مأخوذ من الفاصلة كالتقفية من القافية» يقال: 
فصلت بكذا أي جعل هذا فاصلتها. وإنما جعل قوله تعالى: #ل٠ا‏ يعلمون» فاصلة هذه الآية 
وجعل قوله: #ل' يشعون# فاصلة الآية المتقدمة لأن العلم أكثر طباقًا للسفه بالنسبة إلى 
طباق الشعور له. والطباق المطابقة وهي الجمع بين الضدين أي بين المعنيين اللذين بينهما 
تقابل وتناف في الجملة» أي بأى وجه كان كالجمع بين السفة والعلم فإن السفه لا يخلو عن 
الجهل بل هو مستلزم له فكأنه هو فذكر العلم معه يكون جمعًا بين المتضادين. وإنما قال : 
«أكثرة لأن نفي الشعور وهو الإدراك بالحواس من حيث إنه يستلزم نفي العلم والتعقل لأن 
فاقد الحس فاقد للعلم فلا يكون نفي الشعور خاليًا عن الطباق لذكر السفهء إلا أن 
«لا يعلمون أكثر طبائًا له بالنسبة إلى قوله: #لا يشى ءون* وهذا الوجه مبنيى على أن يعتبر 
مجامعة السفه للعلم المنفي فإن المنفي مقابل للجهل الذي تضمنه السفهء وأما إذا اعتبر 
مجامعته مع نفي العلم فلا يكون من قبيل الطباق المصطلح عليه إذ لا تنافي بين نفي العلم 
وإثبات السغه بل يكون الطباق بمعنى المطابقة اللغوية. قوله: (ولأن الوقوف على أمر الدين 
اليخ) وجه ثان لتخصيص فاصلة «لا يشعرون8 بمقام تفي إدراك المنافقين وأن ما هم عليه 
محض إفسادء وتخصيص فاصلة *لا يعنمون بمقام نفى علمهم بأنهم هم السقهاء. وتقريره 
أن المقصود في الموضعين نفي الإدراك عن المنافقين بأن حالهم محض الإفساد بقوله: 
#لا يشعرون: والإدراك المتعلق بأن حالهم محض السفاهة بقوله: #لا يعلمون# للإشارة 
إلى الفرق بين الإدراكين بالجلاء والخفاء من حيث إن أحدهما إدراك جلي منزل منزلة 
الإحساس والآخر خفي مفتقر إلى النظر والتفكر. فإن الإدراك المتعلق بأن ما في النفاق من 
تهييج الحروب والفتن ومعاداة من دعاهم إلى الصراط المستقيم المؤدي إلى ما فيه صلاح 
المعاشس والمعاد إفساد محض لا يشوبه شيء من الإصلاح إدراك جلي منزل منزلة الاحساس » 
وإن كان المعلوم المدرك به أمرًا معقولاً مدركًا بالقوة العاقلة فناسب أن يئفي هذا الإدراك بأن 
يقال «لا يشعرون؛ تنبيهًا على أنه علم ضروري جار مجرى الإحساس بالحس الحيواني 
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سي سار و كر سل راسي و السو راعري 1 : 
صُدرت به القصّة فمساقّه لبيانت مذهبهم و2 تمهيد نفاقهم فليس بتكرير . رُوي أَنابنَ أبي 
وأصحابّه استقبلهم نفرٌ مِن الصحابة فقال لقومه: انظروا كيف أرٌدْ هؤلاء السفهاة غذكم. 


والمشاعر الظاهرة. ولما كان حال المنافقين أن لا يحصل لهم هذا الإدراك الجاري مجرى 
الشعور لكفاية أدنى النظر والالتفات في حصوله وأريد بيان حالهم» كان المناسب أن يسلب 
عنهم الشعور بذلك إشعارًا بأنهم أنزل مرتبة من البهائم بخلاف الإدراك المتعلق بأمر الدين 
والتمييز بين الحق والباطل فإنه خفي يفتقر حصوله إلى نطر وتفكرء فإذا أريد بيان حالهم 
وسخافة رأيهم وقصر حالهم على السفاهة المحضة كان المناسب أن يبين ذلك بأن يقال 
دلا يعلمون» جريًا على مقتضى الظاهر لأنه علم استدلالي يحتاج إلى نظر وفكر ليس منزلاً 
منزلة الإحساس حتى ينفي عنهم ذلك بأن يقال ١لا‏ يشعرون». 


قوله: (بيان لمعاملتهم مع المؤمنين والكفار) لما صدر الآيات الواردة في حق المناققين 
بقوله: #ومن الناس من يقول أمنا بالله وباليوم الآخر وما هم بمؤمنين علم عنه إجمالاً أنهم 
أبطنوا الكفر وأظهروا الإيمان ولم يعلم طريق ذلك الإظهار والإبطان ولا كيفية معاملتهم مع 
المؤمتين والكفار بين ذلك بإنزال هاتين الشرطيتين. قوله: (وما صدرت به القصة) وهو قوله 
تعالى: #ومن الناس من يقول آمنا بالله» الآية وهو جواب عما يتوهم من أن قوله تعالى : 
#وإذا لقوا الذين آمنوا قالوا أمنا# تكرار لما سبق من قوله: #ومن الناس من يقول آمنا» 
لاشتراكهما في الدلالة على إظهارهم الإيمان عند المؤمنين وليسوا بالمؤمنين. ومحصول 
الجواب أنهما وإن كانا متحدين ظاهرا لكنهما متباينان في الغرض المسوق له الكلام» فإن 
هذه الآية مسوقة لبيان معاملتهم مع المؤمنين وأهل دينهم وتلك مسوقة لبيان نفاقهم. قال 
الشريف المحقق نور الله مرقده في تقرير السؤال: والجواب يعني أنه إذا نظر إلى جزاء 
الشرطية الأولى وهي قوله تعالى: #وإذا لقوا الذين آمنوا قالوا آمناءه توهم أن هناك تكرارًا 
لما صدرت القصة بهء وإذا لوحظ أنه مقيد بلقائهم المؤمنين و (إن» الشرطية الثانية معطوفة 
على الأولى لا على أن كلا منهما شرطية مستقلة كالشرطيتين السابقتين بل على أنهما بمنزلة 
كلام واحد ظهر أن هذه الآية سيقت لبيان معاملتهم مع المؤمئين وأهل ديتهم كما أن صدر 
القصة مسوق لبيان نفاقهم فاضمحل ذلك التوهم. إلى هنا كلامه. قيل: ويمكن أن يدفع ما 
يتوهم من التكرار بوجه آخر وهو أن مراد المنافقين بقولهم السابق «آمنا بالله وباليوم الآخر» 
الإخبار عن إحداث الإيمان وبقولهم: ههنا أمنا الإخبار عن إحداث الإخلاص في الإيمان» 
وأيد هذ! الوجه بقول الإمام: قوله تعالى: طقالوا آمنا» المراد به أخلصنا بالقلب. والدليل 
عليه وجهان: الأول أن الإقرار باللسان كان معلومًا منهم فما كانوا يحتاجون إلى بيانه إنما 


سورة البقرة/ الآية: ١4 ١5‏ 


رسول الله في الغار الباذلٍ نفسّه وماله لرسول الله يَليتةِ. ثم أخذ بيد عمر رضوح الله عنه 
فقال: مرحبًا بسيد بني عدي الفاروق القوي في دينه الباذلٍ نفسّه وماله لرسول اللهة. 
ثم أخذ بيد علي رضي الله عنه قال : مرحيًا بابن عم رسول الله وله وخْنّنه سيد بنى هاشم 
ماخلا رسول الله 5 فتزلت. واللقاء المصادفة يقال: لَقِيئّه ولأقّينّه إذا صادفته 


لوَإدًا سَلَوَا إِلّ سَينطِِنِهم4 من خَلرتٌ بمُلان وإليه إذا انفردتٌ معه أو من خَلاك 


المشكوك فيه هو الإخلاص بالقلب» فيجب أن يكون مرادهم من هذا الكلام ذلك . الثاني أن 
قولهم للمؤمنين «آمناه يجب أن يحمل على نقيض ما كانوا يظهرون لشياطينهم وإذا كانوا 
يظهرون لهم التكذيب بالقلب وجب أن يكون مرادهم بهذا الكلام الذي ذكروه للمؤمنين 
التصديق بالقلب. إلى هنا كلام الإمام. ثم قيل: وما ذكروه لا ينافي قول المصنف إنهم 
قصدوا بقولهم: «آمنا» إحداث الإيمان لأن مراده بالإيمان الإيمان على وجه الإخلاص. 
قوله: (مرحبًا بالصديق سيد بني تبم) وفي بعض النسخ «٠بسيد‏ بني تميم» وليس يصحيح. 
فإن أبا بكر رضي الله عنه هو عبد الله بن عثمان بن أبي فحافة بن عامر بن عمرو بن 
كعب بن سعيذ بن تيم بن مرة بن كعب بن لؤي. فتيم قبيلة من قريش. قولهء (يقال لقنيته 
ولاقيته إذا صادفته واستقئلته) حق العبارة أن يقال: تقول لقيته إذا صادفته بدل «يقال» لأن كل 
واحد من قوله إذا صادفته واستقبلته مسند إلى ضمير المخاطب» فيجب أن يكون ما هو في 
معنى الجزاء مسندًا إلى ضمير المخاطب أو أن يقال أي صادفته بإيراد «أي» المفسرة بدل 
«إذا» ومثل هذه المسامحة كثيرًا ما يقع في عبارة المصنفين. قوله: (فإنك بطرحه) أي برميه 
(جعلته بحيث يلقى» على بناء المفعول أي بحيث يلقاه ويصادفه أحد غيرك. والظاهر أن همزة 
ألقَاه على هذا تكون للصيرورة كما في «أجرب البعير» و «أغد البعيرة؛: أي صار ذا جرب 
وغدة. فمعنى ألقاه ني الأصل صيره ذا لقاء على أن اللقاء مصدر من المبني للمفعول» ثم 
استعمل بمعنى رماه وطرحه لأن الرمي ملزوم للتصيير المذكور. 


قوله: (من خلوت بفلان وإليه إذا انفردت معه) أي إذا اجتمعت معه في خلوة. وفيه 
إشارة إلى أنه بمعنى الانفراد يستعمل «بالباء» و «إلىة و ١مع6.‏ وفي الوسيط : يقال: خلوت 
بفلان أخلو به خلوة وخلاء وخلوت إليه بمعنى واحد. وذكر المصئف «لخلا» ثلاثة معان: 
الانفراد والمضيء. وهو الذهاب» والسخرية. فقوله تعالى: «وإذا خلوا» إن كان بمعنى 
الانفراد يكون استعماله مع (إلى» ظاهرًا لأنها تكون صلة لهء وكذا إذا كان بمعنى المضي 
والذهاب لأن الذهاب متوجه إلى شياطينهم. وفي الصحاح: خلوت به سخرت به وخلوت 
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ذم أي عداك ومضى عنك» ومنه القرون الخالية أو من خلوتٌ به "إِذا؛ سَخْرتٌ منه 
وعدي بإلى لتضمين معنى الإنهاء والمراد بشياطينهم الذين ماثلوا الشيطان' في تمردهم 
وهم المظهرون كفرّهم وإضافتهم إليهم للمشاركة في الكفرء أو كبار المنافقين وَالْمَائْلونَ 
صِغارُهم. وجعل سيبويه نونه تارة أصلية على أنه من شَطْنَ إذا بَعْدَ فإنّه بعيد غك 
الصلاح ويشهد له قولهم: تشيطن؛ وأخرى زائدة على أنه من شاط إذا بطل ومن 
أسمائه الباطل . 


وا !نه مطئ أى فى الدين والاعتقاد خاطبوا المؤمنينَ بالجملة الفعلية 
والشياطينَ بالجملة الاسمية المؤكّدةٍ ب «إنْ» لأنهم قصدوا بالأولى دعوى إحداث الإيمان 
وبالثانية تحقيق ثباتهم على ما كانوا عليهء ولأنه لم يكن لهم باعثٌ من عقيدة وصدقٍ 


إليه إذا اجتمعت معه في خلوةء قال تعالى: ##وإذا خلوا إلى شياطينهم» ويقال: «إلى» بمعنى 
امع» وقولهم: افعل كذا وخلاك ذم أي عداك أعذرت وسقط عنك الذم. إلى هنا كلام 
الجوهري. فقول المصتف دأي عداك؛ بمعنى جاورك الذم وذهب عنك. فعلى هذا يكون 
معنى الأية أنهم إذا جاوزوا المؤمنين وذهبوا عنهم إلى شياطيئهمء ومنه القرون الخالية أي 
الماضية الذاهبة عن صحراء الوجود إلى ظلمة العدم. قوله: (وعُدُيَ بإلى) يعني أن «خلا» في 
الأية إذا كان بمعنى السخرية يحتاج في توجيه استعماله مع (إلى» لتضمين معنى الإنهاءء لأن 
السخرية لا تتعدى ب (إلى» فمعنى الآية حينئذ وإذا سخروا بالمؤمئين منتهين بسخريتهم إلى 
شياطينهم» كما في قولهم: أحمد إليك فلانًا أي أحمذه منهيًا إليك حمده. قوله: (مائلوا) 
أي شابهوا الشياطين في العتو والطغيان فيكون لفظ الشياطين استعارة تصريحية» سواء أريد به 
المجاهرون بالكفر أو كبار المنافقين الغالين في التفاق حيث شبه كل واحد منهما بالشياطين 
الماردين فاستعير لفظ المشبه به للمشبهء وقريئة الاستعارة إضافة الشياطين إليهم. واختلف 
أهل اللغة في اشتقاق لفظ الشيطان» فقال جمهررهم: هو مشتق من شطن يشطن أي بعد لأنه 
بعيد من رحمة الله تعالى لبعده عن طاعتهء ومنه: بئر شطون أي بعيد القعر موزنه على هذا 
فيعال. وقيل: هو مشتق من شاط يشيط أي هلك واحترق وبطل وجوده. وفي الصحاح : 
شاط الرجل يشيط أي هلك وشاط فلان أي ذهب دمه هدرًا. ولا شك أن هذا المعنى 
موجود فيه فلذلك قالوا إنه مشتق من هذه المادة فوزنه على هذا فعلان. قوله: (ومن أسمائه) 
أي ومن أسماء الشيطان الباطل أورده تأييدًا لكونه مشتقًا من شاط بمعنى بطل . 


قوله: (خاطبوا المؤمتين بالجملة الفعلية) الدالة على الحدوث وخاطبوا شياطيئهم 
بالجملة الإسمية الدالة على الثبات». مع أن الظاهر أن المؤمئين منكرون أو مترددون في 
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إيمانهم لظهور مخايل نفرتهم عنه ودلائل استثقالهم الانقياد والمتابعة؛ وأن شياطبتهم لا 
ينكرون مقالتهم التي تحكي ثباتهم على اليهودية؛ فكان القياس أن تكون الجملة التي خاطبوا 
بها المؤمنين اسمية مؤكدة والتى خاطبوا بها أهل دينهم عارية عن التأكيد. إلا أنه عكس ذلك 
لثلاثئة أوجه: الوجه الأول أنهم عند مخاطبتهم المؤمنين إنما هم بصدد دعوى إحداث الإيمان 
الخالص فيكفي فيه ما يدل على مجرد الحدوث والتجدد من غير تأكيده بشيء من مؤكدات 
النسبة لأنه كلام ابتدائي في زعمهم وبالنظر إلى قصدهم وإنما يحتاج إلى التأكيد أن لو 'كانوا 
بصدد رد إنكار المؤمنين لما ادعوه من الإيمان ودفع ترددهم فيه وليس كذلك» بخلاف ما 
خاطبوا به شياطين دينهم من الثبات على ما كانوا عليه من اليهودية فإنهم محتاجون فيه إلى 
تحقيق الحكم وتقرير باسمية الجملة وتأكيدها ردًا لما عسى أن يختلج في قلوب أهل دينهم 
من تردد نشأ من إحدائهم الإيمان عند المؤمنين في أنه هل هو من صميم قلوبهم أو أنه كلام 
أجروه على ألسنتهم فقط من غير مواطأة قلوبهم لها؟ والوجه الثاني أنهم لم يؤكدوا ما 
خاطبوا به المؤمنين لعدم الباعث والمحرك من جهتهم على تأكيده فإن ترك التأكيد كما يكون 
لعدم الإنكار فقد يكون لعدم الباعث والمحرك هن جهة المتكلم ولعدم الرواج والقبول من 
السامع: وكذلك لتأكيد كما يكون لإزالة الشك ونفي الإنكار من السامع فقد يكون لصدق 
الرغبة ووفور النشاط من المتكلم فيما يورده من الكلام كما حكى الله تعالى عن المؤمنين 
قولهم: #ربنا إننا أمنا» فإنه لا يتصور أن يكون التأكيد فيه رد الإنكار ونفي الشك من 
المخاطب بل هو راجم إلى المتكلم وبيان حاله من إظهار نشاطه ووفور رغبته وارتياحه فيما 
أخبر به. وههنا لما لم يكن للمنافقين قوة اعتقاد وصدق رغبة في الإخبار عن أنفسهم 
بالإيمان ولم تساعدهم أنفسهم على ذلك لم يقولوا في مخاطبة المؤمنين (إِنَا مؤمنون» باسمية 
الجملة المؤكدة ب (إن» بخلاف ما قالوه في مخاطية الكفار فإن لهم باعثًا من عقيدة وصدق 
رغبة في إخبارهم بالثبوت على ما كانوا عليه من اليهودية؛ فلهذا جاء «آمناء بالجملة الفعلية من 
غير تأكيد «وأنا معكم؟ بالجملة الاسمية مؤكدة ب (إن4. والوجه الثالث أنهم لو قالوا في 
خطاب المؤمئين (إنا مؤمنوت» كان ذلك منهم ادعاء كمال في الإيمان بتمكنه فيهم وثباتهم 
عيله ظاهرًا وباطنًا وهم لا يتوقفعون رواج هذا الادعاء على المؤمئين ولا قبول المؤمئين إياه 
منهمء وكيف يقيل منهم ذلك وهم يخاطبون به المؤمنين من المهاجرين والأنصار الذين 
مدحهم الله تعالى في التوراة والإنجيل بأوصاف دلت على رجحان عقولهم وشدة ذكائهم 
وصلابتهم في دين الله تعالى؟ فكيف يروج منهم ادعاء الكمال في الإيمان عليهم بخلاف ما 
خاطبوا به الكفار؟ فلذلك تركوا التأكيد مع خطاب المؤمنين ولم يتركوه في خطاب الكفار. 
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رغبةٍ فيما خاطبوا به المؤمنين ولا توقعٌ رواج ادّعاء الكمال في الإيمان عَلق. المؤمنين من 
المهاجرين والأنصار بخلاف ما قالوه مع الكقار. 

لإِنمًا عن مُستَهزِمُونَ )4 تأكيدٌ لما قبله لأن المستهزىء بالشيء المستخفل:به 
مُصِرٌ على خلافه» أو بدل منه لأنْ من عَشّر الإسلامَ فقد عظّم الكفْرّء أو استئنافٌ فكأنّ 
الشياطين قالوا لهم لما قالوا إنا معكم إن صحّ ذلك فما لكم توافقون المؤمنين وتدّعون 
الإيمان فأجابوا بذلك. والاستهزاء السخرية والاستخفاف يقال: هزئتٌ واستهرّأتٌ بمعنى 
كأجَبتٌ وَاستَجبتٌُ وأصله الخفة من الهّزء وهو القتل السريع يقال هَرَأْ قُلان إذا مات على 
مكانه ونائتُهُ تهزأ به أي تُسرعٌ وتخفف. 


«الله يسَتَبْرِىهُ م4 يُجازِيهم على استهزائهم سُمَّي جَرْاءُ الاستهزاء باسمه كما 


قوله: (ولا توقع) عطف على قوله: «باعث» وقوله: «على المؤمئين» متعلق بادعاء الكمال 
في الإيمان أو برواج الادعاء المذكور. 

قوله: (لأن المستهزىء بالشيء المستخف به مُصِرْ على خلافه) تعليل لقوله: «تأكيد لما 
قبله» مع أنه بظاهره لا يحقق مضمون ما قبله وهو موافقتهم شياطينهم في الثبات على 
اليهودية» فبيّن وجه كونه تأكيدًا وتحقيقًا للمعنى المذكور بأن جعل قولهم: #إنما نحن 
مستهزئون# كناية عن الإصرار على اليهودية والثبات عليها حيث ينتقل من الاستخفاف بالذين 
أمنوا لأجل إيمانهم الذي هو استخفاف بالإيمان في الحقيقة إلى الإصرار المذكور لظهور 
التلازم بين الاستخفاف والإصرار المذكورين» فهو إما من قبيل ذكر اللازم وإرادة الملزوم أو 
بالعكس. وحاصل الكلام أن قوله تعالى: #إنما نحن مستهزئون» لم يعطف على ما قبله 
لكمال الاتصال بينهما إما بكون الثاني تأكيدًا للأول أو بدلاً منه أو استعنافاء وعلى تقدير كونه 
بدلاً من الجملة الأولى لا يحتاج إلى اعتبار التلازم بين مضموني الجملتين بل يكفي التصادق 
بين المستهزىء بالحق والثئابت على الباطل. ثم إن الأوجه الثلاثة بيان لترك العاطف بين 
الجملتين في المحكي من كلامهم» وأما تركه في حكايته فللموافقة فيما هو بمنزلة كلام واحد 
فإن تينك الجملتين بمنزلة كلام واحد من حيث إن مجموعهما مفعول «قالوا» مع أن مجرد 
الموافقة بين الحكاية والمحكي كافية في كونها وجهًا لترك العاطف. 

قوله: (سمي جزاء الاستهزاء باسمه) جواب عما يقال كيف أسند الاستهزاء إليه تعالى 
مع أن حقيقة الاستهزاء والسخرية مستحيلة في حقه تعالى لكونها عبئًا مخالقًا لمقتضى 
الحكمة» ولكونها لا تخلو عن الجهل لقوله موسى عليه الصلاة والسلام: لأَعُودُ لَه أن أن 
من المهايرت » [البقرة: 117] في جواب #أَندَهْدة هررا» [البقرة: 57] وتقرير الجواب الأول 
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سْمَى جزاءً السيّئة سيئة. إنا لمقابلة اللفظ باللفظ أو لكونهء ممائلاً له في القدؤب أو يُرجِمْ 
وبال الاستهزاء عليهم فيكون كالمستهزىء بهمء أو يُنزل بهم الحقارة والهوان الذي هو 
لازم الاستهزاء والغرضٌ منهء أو يُعاملهم معاملة المستهزىء أمَا في الْدّنيا فبإجراء أحكام 


أن الذي أسند إليه تعالى ليس نفس الاستهزاء بل المجازاة عليه إلا أنها سميت استهزاء مجارًا 
على طريق تسمية جزاء الشيء باسمه وهو كثير في القران. قال تعالى: وَحَرُوُا مبْكَوْ سَْنه 

َئْنّهآ© [الشورى: ]5٠‏ مسن أعَتّدَئ عَكك: مَأغتّدُوأ عليه بيئْلٍ مَا أعَتّدَئ عَلدَيُ4 [البقرة: ]١954‏ 
لمحيعرنَ أنه يَهْوَ حَيِعْهُمْ4 [النساء: ؟1١]‏ 9رَمَكرُرا رََكَرٌَ أندُ4 [آل عمران: 04 
وبين المصنف وجه هذه التسمية بمقوله: (إما لمقابلة اللفظ باللفظ» أي لقصد مقابلة اللفظ 
باللفظ المجانس له مع اختلاف المعنى المقصود فيكون مشاكلة وهي ذكر الشيء بلفظ غيره 
لوقوع ذلك الشيء في صحبة ذلك الغير. قوله: (أو لكونه ممائلا له في القدر) وجه ثانٍ 
لتسمية جزاء الاستهزاء باسم الاستهزاء» فإن الجزاء لما كان مشابهًا لأصل الفعل في القدر 
كما صرح به قوله تعالى: «وَعَروا ببَنَوَ سَتَة ِتنا © [الشورى: ٠غ]‏ ونحو ذلك صح أن 
يعبر عن الجزاء باسم المشبه به فيكون لفظ «يستهزىء؟ استعارة تبعية. قوله: (أو يرجم وبال 
الاستهزاء عليهم) عطف على قوله: ١يجازيهم‏ على استهزائهم» من الإرجاع. ويجوز أن 
يتلفظ بفتح#الياء» على أن يكون من الرجع المتعدي لا من الرجوع اللازم. يقال: رجع بنفسه 
رجوعًا ورجعه غيره رجِعًاء وهذيل تقول: أرجعه غيره إرجاعًا. وهو جواب ثانٍ عن إشكال 
إسناد الاستهزاء بمعنى السخرية إليه تعالى» وتقريره أن ما أسند إليه تعالى ليس نفس 
الاستهزاء وحقيقته بل هو إرجاع وبال استهزائهم بالمؤمنين على أنفسهم من حيث إن كلا 
واحد وقصر ضرره عليهمء إلا أن ذلك الإرجاع شبيه بالاستهزاء من حيث إن كل واحد 
منهما فعل بقصد إلقاء الوخامة والثقل على الغير. فاستعير اسم المشبه به للمشبه ثم اشتق منه 
لفظ #يستهزىء؟ فصار استعارة تبعية أيضًاء إلا أن المشبه في الوجه الأول جزاء الاستهزاء 
ووجه الشبه المساواة في القدر والمشيه في هذا الوجه إرجاع وبال الاستهزاء» ووجه الشبه 
إلقاء الوبال على الغير. قوله؛ (أو ينزل بهم الحقارة والهوان) عطف على قوله: #يجازيهم» 
أيضًا وهو جواب ثالث عن الإشكال المذكورة. وتقريره أن قوله تعالى الله: «#يستهزىء بهم» 
بمعنى أن الله ينزل بهم الحقارة إما بناء على أن إنزال الهوان لازم مرتب على الاستهزاء في 
الوجود أو غرض منه باعث للفاعل عليهء وعلى التقديرين يكون لفظ «يستهزىء؟ مجازا 
مرسلاً من قبيل ذكر الملزوم وإرادة اللازم أو من قبيل ذكر المسبب وإرادة السبب الحامل 
نظرًا إلى التصور وبالعكس نظرًا إلى الوجود. 


قوله: (أو يعاملهم معاملة المستهزىء) فيكون استعارة تبعية تخييلية حيث شبه صورة 
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المسلمين عليهم واستدراجهم بالإمهالٍ والزيادة في النعمة على التمادي في الطغيان وأمًا 
في الآخرة فبأن يفت لهم وهم في النار بابًا إلى الجنة فيُسِرِعُون نعوّه فإذا 
صاروا إليه سد عليهم البابُ» وذلك قوله تعالى: #فَالىَ الْذِينَ امنوأ ين الكثارٍ يضِحكونَ» 
[المطففين: 4*]. وإنما استؤنف به ولم يعطف ليدل على أن الله تعالى تَوَلَى مجازائهم 


صنع الله تعالى معهم في الدنيا إذ أمر بإجراء أحكام المسلمين من التوارث والتناكح 
واستدراجهم بالإمهال والزيادة في نعمة الله على التمادي في الطغيان أي مع بلوغهم الغاية في 
الطغيان. فإن المدى هو الغاية فالتمادي هو البلوغ إليهاء وكلمة «#على» متعلقة بقوله: 
#واستدراجهم؛ بما ذكر على بلوغهم إلى غاية العتو والطغيان» وكونهم عنده تعالى من أخحبث 
الكفار وجزائهم عتده أسغل دركات النار بصورة صنيع الهازىء مع المهزوء به. فاستعير اسم 
المشبه به للمشبه ثم اشتق منه لفظ «يستهزىء". وكذا شبه صورة معاملة الله تعالى معهم في 
الآخرة بصورة معاملة الهازىء مع المهزوء به» وذلك لما روى عن عطاء قال : قال ابن عباس 
رضي الله عنهما في تفسير قوله تعالى: الله يستهزىء بهم» هو أن الله تعالى إذا قسم التور 
يوم القيامة للجواز على الصراظ أعطى المنافقين مع المؤمنين نورًا حتى إذا ساروا على 
الصراط أطقأ نورهم فذلك قوله تعالى: «الله يستهزىء بهم» حيث يعطيهم ما لا يتم انتفاعهم 
به بل يكون ابتداؤه مطعمًا وانتهاؤه مونًا. وروي عنه أيضًا أنه قال: أن يطلم الله المؤمتين 
وهم في الجنة على المؤمنين المنافقين وهم في التار فيقول المؤمنون لهم: أتحبون أن تدخلوا 
الجنة فيقولون: نعم فيفتح لهم باب من الجنة ويقال لهم: ادخلوا فيسيرون ويتقلبون في النار 
فإذا انتهوا! إلى الباب سد عنهم وردوا إلى الثار فيضحك المؤمنون منهمء فذلك قوله تعالى : 
«تالَى الَذِنَ انوا ين الْكُثار يضْصَكوْنَ عل الأرآيك يَظيُونَ © [المطففين: 75 ه"] الآية. وعن 
عدي بن حاتم رضي الله عنه قال: قال رسول الله وَليْق: «يؤمر يوم القيامة بناس من النار إلى 
الجنة حتى إذا دنوا منها واستنشقوا رائحتها ونظروا إلى قصورها وإلى ما أعد الله تعالئ لأهلها 
فيها نودوا أن اصرفوهم لا نصيب لهم فيها قال: فيرجعون بحسرة ما رجع بمثلها الأولون 
فيقولون: ربنا لو أدخلتنا النار قبل أن ترينا ما أريتئا من ثوابك وما أعددت فيها لأوليائك كان 
أهون علينا. قال: ذلك أردت بكم كنتم إذا خلوتم بي بارزتموني بالعظائم وإذا تقيتم الناس 
لقيتموهم محتسبين تراؤون الناس بخلاف ما في قلوبكم هبتم الناس ولم تهابوني وأجللتم . 
الناس ولم تجلوني وتركتم للناس ولم تتركوا لي فاليوم أذيقكم أليم العذاب مع ما حرمتكم 
من الثواب». قوله؛ (وإنما استؤنف به) يعني أن قوله تعالى: «يستهزىء بهم» لم يعطف 
على ما قبله بل أورد على أنه كلام ابتدائي مستأنف لنكتتين: أشر إلى الأولى بقوله: (ليدل» 
الخ وإلى الثانية بقوله: «وإن استهزاءهم لا يؤبه به» أي لا يبالي به. واعلم أن ههئا أمرين : 
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ولم يُحوّجٍ المؤمنين إلى أن يعارضوهم وأن استهزاءهم لا يُوبّه به في مقابلة'ما يفعل الله 
بهم ولعلّه لم بقل الله مستهزىة بهم ليطابق قولّهم إيماءً بأنَ الاستهزاء يَحِدِّتُ خالل فبدالا 
الأول أنه ترك العطف والثاني إخراجه على صورة مخصوصة وهي كونه مصدرًا باسم الله 
تعالى لا بذكر المؤمنين» مع أنهم هم الذين يستهزىء به المنافقون فكان المناسب بحسب 
الظاهر أن يعارضهم المؤمنون ويقابلوهم وأن يحكي الله عنهم ذلكء ولا بد لكل واحد منهما 
من نكتة نقتضيه. ونكتة الأمر الأول أنه تعالى لما حكى عنهم قولهم: 9إنما نحن 
مستهزئون# وكان الاستهزاء بإظهار الإيمان في غاية الشناعة والقباحة استعظمه كل من سمعه 
وتوجه له أن يسأل ويقال: سبحان الله هؤلاء الذين هذا شأنهم ما مصير أمرهم وعقبى حالهم 
وكيف معاملة الله تعالى بهم؟ فأجيب عن السؤال المتوهم ببيان أن عاقبة استهزائهم ما هي 
ولم يتعرض المصنف لنكتة هذا الأمر صريحًا بل اكتفى بالإشارة إليها بقوله: 'وإنما استؤنف 
به» واقتصر على ذكر نكتة الأمر الثاني وهو كون الجملة الاستثنافية مصدرة بذكر اسم الله 
تعالى وعدم التعرض لذكر المؤمنين المستهزأ بهم. وهي أمران: الأول أنها صدرت بذكر 
اسم الله تعالى ليدل على أن الله تعالى يكفي مؤونتهم عبادة المؤمنين وينتقم لهم بأن يتولى 
بنفسه مجازاة المنافقين وينزل عليهم الحقارة والهواة ولا يحوج المؤمنين إلى أن يعارضوهم 
بمقابلة استهزائهم بما يماثله من الاستهزاء وفيه تعظيم لشأن المؤمنين. والثاني أنها صدرت 
بذلك ليدل على أن استهزاء المنافقين لا يؤبه به أي لا يبالي به ولا يعتد به المؤمئنون في 
مقابلة ما يفعل بهم حتى يعارضوهم بما يكون جزاء لاستهزائهم. فلذلك لم يصدر الجملة 
المستأنفة بذكر المؤمنين بذلك لأن ما يفعل بهم صادر عمن يضمحل علمهم وقدرته في جنب 
علمه وقدرته بخلاف استهزاء المؤمنين فإنه يمائل استهزاء المنافقين لتمائل علمهم وقدرتهمء 
فكيف يوبه به بمعارضة المؤمنين إياهم في جنب ما يفعل الله تعالى بهم؟ قوله: (ولعله لم 
يقل الله مستهزىء بهم) إشارة إلى جواب ما يقال من أنه هلا قبل : الله مستهزىء بهم ليطابق 
قولهم: #«إنما نحن مستهزئثون* فقوله: اليطابق» علة للمنفي وقوله: «إيماء» علة للنفي . 
وتقرير الجواب أنه صير #يستهزىء» على #مستهزىء؟ بناء على أن ايستهزىء» يفيد حدوث 
اااستهزاء وتجده وقنًا بعد وقت. أما إفادته للحدوث والتجدد فلكونه فعلا» وأما كون ذلك 
وقنًا بعد وقت فلن المضارع لما كان دالاً على الزمان المستقبل الذي ينقلب إلى الحال شيئًا 
بعد شيء على الاستمرار ناسب أن يقصد به أن معنى مصدره المقارن لذلك يحدث على 
منواله حدوئًا مستمراً استمراراً تجدديًا لا ثبوتياً كما في الجملة الاسمية. والنكاية في العدوان 
تصيبهم بثلاثة بقتل ونحوه فتسخرج سالمًا. قال أبو التجم : 


تشكى العداة وتنلكر الأضيافا 
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ويتجدة حيئًا بعد حين» وهكذا كانت نِكايات الله فيهم كما قال: «أولا وَوْنَ أَنَهْمَ 
ال تت .و مقرل حا كر أذ ا وري 4 [القورة 4 :15 : 


سدم 2 طُفيليهم يعمهو لعمهود 9 من مد الجيش مده إذا زاده وقواهء وفته 
مددت السراج والأرض إذا استصلحتّهما لك والسّمَادٍ لا من المذ في العمر فإنّه يُعَدذَى 
باللام كأملي لهء ويدل عليه قراءةٌ ابن كثير ويّمدهم. والمعتزلةٌ لما تعذّرَ عليهم إجراءً 
الكلام على ظاهره قالوا: لما منعهم الله تعالى الطاقّة التي يَمِئَحُها المؤمنينَ وحَذّلهم بسب 


يعني أن عقوبات الله تعالى تستمر فيهم استمرارًا تجدديًا. 

قوله: (والسماد) بالفتح السرقين والراد» أي إذا أصلحت السراج بالزيت والأرض 
بالسماد وزدت فيهما ما تزداد به قوتهما. فمعنى قوله تعالى: #ويمدهم في طغيانهم» يزيد 
طغيانهم ويعطيهم مزادًا فيه #ويعمهون» حال من ضمير #يمدهم؟ قيل: إن ههنا مجارًا في 
التعلق والإيقاع من حيث إن المد أوقع عليهم وإنما يوقع حقيقة على ما وقع المد والزيادة فيه 
كالكفر والطغيان» ورد بالمنع بناء على أن مدهم في الكفر ومد كفرهم واحد. والمعتزلة لما 
رأوا أن زيادتهم في الطغيان ليست مما صلح في حقهم فلا يجوز إسنادها إليه تعالى زعم 
بعضهم أن #يمد» ههنا ليس من المدد بمعنى الزيادة والتقوية بل من 7المد والإمهال في 
ا فمعنى 9يمدهم؟ يطول في عمرهم ويمهلهم كي ينتهوا ويطيعوا فما ازدادوا إلا طغيانًا. 
والمصنف لم يرض به لوجهين: الأول أن المد في العمر إنما يستعمل باللام يقال: مد له 
بمعنى أمهله كما أن الإملاء بمعنى الإمهال يعدى باللام فيقال: أملى له أي أمهله. والثاني أن 
قراءة ابن كثير «ويمدهم» بضم الياء وكسر الميم صريح في أنه من الإمداد بمعنى إعطاء المدد 
لا من المد في العمر إذ لم يستعمل هد من المد بمعنى الإمهال ه في العمر فينبغي أن يكون 
#يمدا في قراءة من قرأ بفتح الياء وضم الميم من المد أيضًا لأن بعض القراءات يفسر بعضًا 
كما يفسر بعض الآيات بعضا . قوله: (والمعتزلة لما تعذر عليهم أجراء الكلام على ظاهره) 
من حيث كونه مخالفًا لما زعموه من أن ما هو الأصلح للعبد يجب عليه تعالى رعايته. 
وإعطاء المدد في الطغيان من الأفعال القبيحة فلا يجوز إسناده إليه تعالى من حيث إنه تعالى 
أضاف ذلك المد إلى إخوانهم حيث قال: ظرَلِعْوْنُهُمْ يَمْدُونجُمْ فى ألْني» [الأعراف: ]5١7‏ 
فكيف يكون مضافًا إليه تعالى؟ ومن حيث إنه تعالى ذمهم على هذا الطغيان فلو كان المد فيه 
فعلاً له تعالى ثما صح أن يذمهم عليه اضطروا إلى تأويل الآية وأولوه بوجوه: الأول جعل 
المسند وهو المد مجارًا لغويًا وإسناده إلبه تعالى مجارًا عقليًا. ذكر في الحواشي الشريفية: 
أنهم لما أصروا على كفرهم خذلهم الله تعالى ومنعهم ألطافه فتزايد الرين أي الدنس في 
قلوبهم فسمي ذلك التزايد أي ما تزايد من الرين مدًا في الطغيان وأسند إعطاؤه إلى الله 
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كفرهم وإصرارهم وسَدّهم طربق التوفيق على أنسهم فتزايدت بسببه قلوثهجم رَبِنَا وظلمة 
َرَايدٌ قلوب المؤمئين انشراحًا ونورّاء أو مكن الشيطان من إغوائهم فزادهم طفتايًا أسئد 
ذلك إلى الله تعالى إسنادٌ الفعل إلى المسبب مجارًا وأضاف الطغيان إليهم لثلا يتوهأن 
تعالى. ففي المسند مجاز لغوي. وفي الإسناد مجاز عقلي لأنه إسناد الفعل إلى المسبب له 
وفاعله في الحقيقة هم الكفرة. إلى هنا كلامه. يعني أن قوله تعالى: #يمدهم في طغيانهم» 
بمعنى يعطيهم المدد في الطغيان مشتمل على مجازين: مجاز في المفرد وهو المدد في 
الطغيان فإنه حقيقة فيما يكون من جنس الطغيان والتوغل في الكفر لما تزايد من تزايد الرين 
كان مجارًا لأنه ليس من جنشس الطغيان بل هو أمر مسبب عنه. فإن الطغيان والإصرار على 
الكفر سبب لخذلان الله تعالى إياهم والخذلان سبب لتزايد الرين فظهر أن الرين الزائد ليس 
من جنس الطغيان بل هو أمر آخر متفرع عليه فلا يكون تحصيله فيهم مذا في الطغيان فإطلاق 
المد عليه إطلاق مجازي. وكذا إسناده إليه تعالى إسناد من قبيل إسناد الفعل إلى المسبب 
لأن الكفر والرين ومذدده كلها من أفعال الكفرة عند المعتزلة إلا أن تزايد الرين وما كان مددًا 
لما كان متسببًا عن منع الله تعالى ألطافه عنهم أسند المد بمعنى تزايد الرين إليه تعالى لأنه 
مسبه. وقد مر أن اللطف ما يختار المكلف عنده فعل الطاعة أو ترك المعصية»: وما أدى هنه 
إلى فعل الطاعة يسمى توفيقًا وما أدى إلى ترك المعصية يسمى عصمة فكل واحد منهما 
مندرج تحت اللطف اندراج الأخص تحت الأعم . قوله: (أو مكن الشبطان) عطف على 
قوله: «منعهم». وأشار إلى وجه ثانٍ من تأويلات المعتزلة ولا مجاز في المفرد على هذه 
الوجه إذ ليس المراد بالمد ما تزايد من الرين بل ما تزايد من الطغيان: وإنما المجاز في 
الاسناد لأن المد بمعنى زيادة الطغيان فعل الشيطان إلا أنه أسند إليه تعالى على طريق إسناد 
الفعل إلى المسبب أيضًا لأن الشيطان إنما فعله بسبب تمكين الله تعالى إياه وإقداره عليه إلا 
أن إسناده إلى الشيطان أيضًا مجازي لأن أصل الطغيان وما زاد عليه كله فعل الشيطان عندهم 
إلا أنه لما صدر عنهم بإغواء الشيطان وإغرائه أسند إليه لكونه تعالى موجذا سيبه؛ وذلك لأن 
الشيطان ليس قادرًا على خلق شيء في العبد فإنه ليس له سلطان على العبد سوى الوسوسة 
والإغواء وإلا لما نجا من شره أحد. وأشار المصنف إلى ما قلنا بقوله: «مكن الشيطان من 
إغوائهم فزادهم طغيانًا أي بسبب إغوائه فقط وليس له مدخل في تزايد الطغيان بشيء سوى 
الإغواء. ولا شك أن تزايد الطغيان أمر حادث لا بد له من محدث وهم لا يجوزون كونه 
محدنًا لله تعالى» وقد تقرر أن الشيطان لا يقدر على إحداث شيء في العبد فتعين أن يكون 
محدثه هو العبد على زعمهم. إلا أنه لما كان حاصلا بسبب إغواء الشيطان وكان الإغواء 
حاصلاً بتمكين الله تعالى وإقداره على أن الإغواء كان سببًا بعيدًا لتزايد الطغيان فأسند إليه 
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إسناد الفعل إليه على الحقيقة» ومصداقٌ ذلك أنه لما أسئدٌ المدّ إلى الغياطين أطلق 
العَىَ قال: هوَلِعْوْتُهُمْ يَمُدُوجُمْ في لني [الأعراف: 17١7‏ وقيل: أصله يَمْدْ لهنم بمعنى 
يُملِي لهم ل يتنّهوا ويطيعوا فما زادوا إلا طغيانًا وَعَمَهاء فحَفين 
اللام وَعْدِيَ الفعل بنفسه كما في قوله تعالى: ##وَأََارَ موسئ قومم4 [الأعراف: ]١58‏ أو 
التقدير يمدهم استصلاحًا وهم مع ذلك يعمهون في طغيائهم. والطغيان بالضم والكسر 


تعالى لذلك. وقول المصنف: «قالوا لما منعهم الله تعالى؟ الخ جواب «لماء الأولى وقوله : 
ايمنحهاء أي يعطيها وقوله: #بسبب كفرهم؟ متعلق بقوله: «منعهم؟ وقوله: «أسند ذلك' 
جواب الما" الثانية وقوله: ١إلى‏ المسبب» على صيغة اسم الفاعل وقوله: «وأضاف الطغيان 
إليهم» بيان لقريئة الإسناد المجازي في الوجهين. 


قوله: (ومصداق ذلك) أي ما يصدق كون الإضافة إليهم فرينة المجاز. ولا يخفى أن 
قوله: «وأضاف العلغيان إليهم» تتمة للوجهين المذكورين من تأويلات المعتزلة. وعند أصحابنا 
إسناد المد إلى إخوانهم إسناد مجازي وإسناده إليه تعالى حقيقي. على عكس ما زعمه 
المعتزلة. وأضاف الطغيان إليهم باعتبار اتصافهم به وكونهم مصلا له لا باعتبار إيجادهم إياه. 
قوله: (وقبل: أصله يمذّ لهم) جواب ثالث من طرف المعتزلة معطوف على جملة قوله: 
الما منعهم» مع جوابه. والمعنى أن المعتزلة لما تعذر عليهم إجراء الكلام على ظاهره 
صرفوه عن ظاهره وجعلوه من باب الحذف والإيصال كما في قوله تعالى : ##وَلْعثار موسئ فَومَم # 
[الأعراف.: ]١55‏ أي من قومه فيكون كل واحد من قوله: «طغيانهم» و (يعمهرن») حالة من 
ضمير «يمدهم» على سبيل الترادف أو الثاني حال من ضمير الأول على التداخل. ولما كان 
المد في العمر فعل الله تعالى حقيقة اعتبر في فعله تعالى عند المعتزلة أمران: الأول كونه 
معللاً بالأغراضض والثاني كونه على وفق مصالح العباد. أشار إلى اعتبارهما ههنا يقول: ١كي‏ 
ينتبهوا أو يطيعوا» ثم لما كان الحال قيدا للعامل مقارنًا مضمونها لمضمونه في الوجود اعتبر 
زبادة كل واحد من طغيائهم وعمههم بحسب ازدياد عمرهم. وأشار إليه بقوله: «فما ازدادوا 
إلا طغيانًا وعمهًا». وأما الحصر فلا دلالة عليه في نظم القرآن وإنما هو مستفاد من المقام. 
قوله: (أو التقدير يمدهم استصلاحًا وهم مع ذلك يعمهون في طغيائهم) جواب رابع من 
طرف المعتزلة بصرف الآية عن ظاهرها مع كون يمدهم من المد بمعنى يعطيهم ملدًا 
ويزيدهم قوة في رشادهم وصلاحهم بإقامة الدلائل النقلية والعقليةء» وبيان غاية كل واحد من 
الإطاعة والغواية وإفاضة ما يحتاجون إليه من الأموال والأولاد ونحوها استصلاحًا لحالهم 
وطلبا لاهتدائهم ونجاتهم من العذاب المؤبد. وقوله: «استصلاحًا؛ مبني على ما ذهب إليه 
المعتزلة من كون أفعاله تعالى معللة بالأغراض ووجوب كونها على وفق مصائح العباد. 
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أعمى الهذى الداهلي: العمه 

وليك لذن أشترؤ: الصَلة الْهُدى 4 اختاروها غنيه واستبدلوها به وأصله 
07 5 اتدل يذ لاني نوع “لايع كرد لو لعن السر هو امد لعا ع معت اه 
له طالب اتعنته 31 كاين ثيه وردله تلام بولا فى العواضين لسورنه بصورة الشين 
فباذلهُ مشدرى ونه باثمّ ولذنك عدت الكلمتد من الأضداد. ثم استعير للإعراض عما 
في يان موك ل بيك طون وك ال قد «المعائر ان اعون 
وقوله: «وهم مع ذلك يعمهرن في طغيانهم؛ إشارة إلى كيفية صرف الآية عن ظاهرها فإن 
ظاهرها يدل على أن قوله: *في طغينيم4 متعلق «بيمدهم» فجعله متعلمًا «بيعمهرن؟ وجعل 
(#يعمهون» ير ميتدأ محذوف والجملة مستائفة لبيان عدم انتفاعهم بما أمذهم الله تعالى به. 
قوله: (كلقيان ولقبان؛ فإنهما مصدران بمعنى اللقاء. يقال: لقيته لقاء بالمد ولقي بالضم 
والقصر ولقيا بالتشديد ولقيانًا ولفيانة واحدة ولقية واحدة ولقاة واحدة. قال الواحدي: كل 
شيء جاوز القدر فقد طغى. ومنه قوله تعالى: هين ل طنًا انك [الحافة: ١١]وقيل‏ 
لفرعون إنه: «طغي» أي أسيرف في العصيان حتى ادعى الربوبية. قوله: (وأرض عمهاء) 
الظاهر أنه من توصيف المحل بوصف من حل فيه؛ والمنار علم الطريق الجوهري: عمه 
الرجل بكسر الميم فهو عمه وعامه والجمع عمه. قال رؤبة: 


ومهمه أطرافه في مهمه (أعمى الهدى بالصاهلين العمه) 


وأرض عمهاء لا علم بها. انتهى. أي رب مفازة لا تنتهيى سعة بل أطرافها من جواتبها 
متصلة بمفازة أخرى. أعمى الهدى أي خفي المنار بالقياس إلى من لا دراية له بالمالك» 
وبالجاهلين متعلق بأعمى الهدى وهو صفة بعد صفة لقوله: «ومهمه) أي هدى المهمه أعمى 
بالنسبة إلى الجاهلية بجهات المفاوز وكيفية الوصول منها إلى المطالب. ووصف الهدى 
بكونه أعمى والمراد عمى سالك المهمه وهدى المهمه كونه بين الأعلام واضح المسالك» 
وإضافة الأعمى إلى الهدى من قبيل إضافة الصفة إلى فاعلها كما في قولك: أسود المقلة 
وأحمر اللشخد؛ جعل الشاعر خفاء العلم عمى له بطرين الاستعارة. ثم إنه تعالى لما بين أن 
يجازي المنافقين على استهزائهم بالمؤمنين بقوله: الله يستهزىء بهم ويمدهم في طغياتهم» 
قال: طأولئك الذين اشتروا الضلالة بالهدى؟ تعليلاً لاستحقاقهم الاستهزاء الأبلغ والمد في 
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الطغيان على سبيل الاستئئاف وتقريرًا لقوله #ويمدهم في طغيانهم يعمهون# . 


فوله (نعالى: أولئك الذين) في محل الرفع على أنه مبتدأ وقوله: #الذين# مع صلاته 
خبره وقوله: ##فاربحت تجارتهم# عطف على الجملة الواقعة صلة وهي #اشتروا» وحركت 
الواو في #اشتروا» لالتقاء الساكنين واختير لها الضم للفرق بين واو الجمع والواو الأصلية 
في نحو استقاموا. وقال الفراء: حركت بمثل حركة الياء المحذوفة قبلها. وقال ابن كيسان: 
الفسمة في الواو أخف من الككسرة أو هي مثلها في جنسهم. قوله: (اختاروها عليه) مبني 
على ما تقرر من أن الباء تصحب المتروك الذي كان في يدهء ثم أعرض عنه لتحصيل غيره: 
وأن فعل الاشتراء إنما يتعدى بنفسه للمأخوذ المختار. قوله؛ (وأصله) أي أصل الاشتر 
ومعناه الحقيقي في عرف أهل اللغة وهو تصريح بأن الاختيار والاستبدال معنى مجازي له. 
وقوله: #من الأعيان» احتراز عن بذل المال لتحصيل المنفعة فإنه استئجار لا اشتراء. وقوله: 
انعيّن؛ جزاء الشرطية وقوله: «أن يكون ثمنّا فاعل تعيّن وما بينهما اعتراض للتعليل. وفي 
الصحاح: أهل الحجاز يسمون الدراهم والدنائير نضا وناضا فالنض من الأموال عندهم 
ل ا لا 0 ويقال له: النقد أيضا. أي إن كان أحد العوضين فقط 
درهم ودنائير ” تعيّن أن يكون بدله اشتراء وأن يكون نفس ذلك العوض ثمنّا من حيث إن ذلك 
العورض لا يطلب لتحصيل الأعيان أو المنافع وهو معنى الثمن. قوله؛ (وإلا) أي وإن لم 
يكن أحد العوضين فقط ناضًا بأن لا يكون شيء منهما ناضًا كما في بيع السلعة بالسلعة؛ أو 
كان كلاهما ناضين معًا كما في الصرف نأي العوضين تصورته بصورة الثمن. وأدخلت عليه 
الباء فيما إذا كان العرض بالإأيجاب والقبول بذكر اللفظين أو اعتبرت كون بذله وسيلة 
لتحصيل غيره كما في البيع بطريق التعاطي. فباذل ذلك العوض المتصور بصورة الثمن يسمى 
مشتريًا لما في يد الآخذ» وآخذه يسمى بائعا لما في يده. قوله: (ولذلك) أي ولأجل أن كل 
واحد من العاقدين فيما لم يكن أحد العوضين ناضًا يصح أن يسمى بائعًا ومشتريًا باعتبارين 
عدت كلمتا البيع والشراء من الأضداد حيث أطلق كل واحد منهما على كل واحد من 
الإيجاب والقبول في عقد المقابضة والصرف. كما أطلق لفظ الجون على الأبيض والأسودء 
ولفظ القرء على الطهر والحيض. قوله: (سواء كان من المعاني أو الأعيان) الظاهر أن 
المستتر في كان؛ راجع إلى كل واحد من الغير «وماه الموصولة في قوله: ١عما‏ في يده 
محصلا به غيره» على سبيل البدل. وقد ذكر أن ما في يده في الاشتراء الحقيقي مخصوص 
بكونه مالا متقومًا لأن الثمن اسم للمال المتقوم وكذا المال العين الذي يطلب تحصيله ببذل 
ما في يده مخصوص بكونه من الأعيان. وقد استعمل لفظ «اشتروا» في الآية بمعنى استبدلرا 


ومنه قول الشاعر: 
ادبا بضية اناا عيا وكالتجاما ءالو يعات الدرف (١‏ 


وبالطويل العمر عمرًا سيذرا كنها عرض السسئلة اد تتصيرا 
الضلالة بما في أيديهم من الهدى واختاروهاء وشيء من البدلين ليس من قبيل الأموال 
والأعيان فلا يعتبر إذ يعتبر في عموم المعنى المجازي للفظ الاشتراء» عموم كل واحد من 
البدلين لا عموم العين فقط. فقول الفاضل المولى خسرو: سواء كان ذلك الغير من المعاني 
والأعيان محل بحث وأيًّا ما كان فلفظ «اشتروا» فى الآية استعارة تبعية شيه الإعراض عن 
الوذ الى فى يده باغقار تكن امعد درن على تجدص له مخفلا بذلك خيرة وهر الشلال: 
بالاشتراء الحقيقي الذي هو بذل المال لمقابلة العين لاشتمالهما على مطلق الاستدلال فأطلق 
أسسم الاشتراء على الإعراض المذكور ثم اشتق منه لفظ «اشتروا". قوله: (ومنه قول الشاعر) 
قيل: هو أبو النجم يصف امرأته أي ومن استعارة لفظ الاشتراء للإعراض المذكور فإن 
المسلم المتنصر قد أعرض عما فى يده من الإسلام محصلا به غيره من النصرانية. والباء في 
#بالجمة» للبدل» والجمة بضم الجيم رأس استغرق شعرها جميع منابت الشعر بحيث لم يبق 
شيء من أجزاء الرأس خاليًا عن الشعرء وكان ذلك الشعر أكثر من الوفرة وهي الشعر المنتهى 
إلى شحمة الأذنء ثم اللمة وهي التي ألمت بالمنكبين» والأزعر الأصلع 55 الذي انمحسر 
شعر مقدم رأسه والدردر بضم الدالين منابت أسنان الصبي وقيل الأسنان الساقطة الباقية 
الأصول. قوله: (وبالطويل العمر) أي وأخذت بالعمر الطويل. فلما قدمت الصفة انقلب 
العمر بدلاً من الطويل أو عطف بيان له. و «الجيذر؛ بالجيم والذال المعجمتين القصير . 
وقوله: «كما اشترى المسلم إذ تنصرا» تلميح إلى قصة جبلة بن الأيهم وهي أنه كان رجلا 
نصرائيًا من غسان وكان آخر ملك من ملوك غسان فقدم إلى عمر رضي الله عته وأسلم ثم 
صار إلى مكة فطاف» واتفق أن رجلا من بني فزارة وطىء إزاره فلطمه جيلة فهشم بها أنفه 
وكسر ثناياه فمضى الفزاري المظلوم إلى عمر فشكا منه فحكم إما العفو وإما القصاص . فقال 
جبلة: أتقتص منى وأنا ملك وهو سوقة! فقال عمر: شملك وإياه الإسلام فلا تفاضل بينكما 
لاقل الماكة- عذال خيلة اتا ضير الى القه: فلم كان .ين اللدل. ركب نونتى عه رلسين 
بالشام مرتدا. نعوذ بالله . وروي أن جبلة ندم على ما فعل من غير إقلاع وأنشد: 


تتعيرف بعد السق عار النلطية وما كان كنواان صضيرت لها ضير 
وأدركني فيهالجاج حمية فبعت لها العين الصحيحة بالعور 
فيا ليت أمي لم تلدني وليتني صيرت على القول الذي قاله عمر 
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ثم اتسع فيه فاستعمل للرغبة عن الشيء طمعًا في غيره. والمغتق أنهم أخلوا 
بالهدى الذي جعل ألله لهم بالفطرة التي فطر الناس عليها محصلين الضلالة النتى ذهبوا 
إليها أو اختاروا الفلالة ل 


م قر 


قوله: (ثم اتسع فيه) أي بعد استعماله في المعنى الثاني على طريق الاستعارة؛ استعمل 
في معنى ثالث هو أعم من الثاني وهو الإعراض عن الشيء مطلقًا أي سواء كان في يده أولاً 
طممًا في غيره واختيارًا لذلك الغير على ذلك الشيه. ولما ذكر المعنيين المجازيين وكان كل 
واحد منهما محتملاً ههنا أراد تطبيق الآية الكريمة عليهما على وجه يندفع به الإشكال الذي 
يرد عليها وهو أنهم لم يكونوا على هدى فكيف اشتروا الفلالة به؟ أما تطبيقها على الأول 
فبقوله: «والمعنى أنهم أخلوا بالهدى الذي جعل الله لهم» الخ وحاصله أن المراد بالهدى 
الهدى الذي جبلوا عليه وهو خلقهم عقلاء مميزين متفكرين متمكنين عن تحصيل العقائد 
الحقة دون الباطلة والأخلاق الرديئة وهو الفطرة السليمة عن كل خلل ونقصان المهيأة لقبول 
كل فضل وإحسانء ولا شك أن هذا الهدى كان حاصلاً لهم وفي يدهم وأنهم كانوا عليه ثم 
استبدلوا به الضلالة. فإِذًا المجاز في ثبوت الهدى جاز مرسل من قبيل ذكر المسبب وإرادة 
السبب لأن تلك الفطر سيب للهدىء فلما كانوا على هدى بالمعنى المذكور وأنهم أخلوا 
به وحصلوا بدله الضلالة صح أن يقال إنهم اشتروا الضلالة 0 وأما تطبيقها على 
الثاني فبقوله: «أو اختاروا الضلالة واستحبوها على الهدى» يعنى أن الاشتراء ليس بمعتنى 
الاستيدال المقتضي للأخذ والإعطاء وكون المعطي حاصلا في يد المشتري حتى يجب 
كونهم على هدىء بل هو بمعنى الاختيار والترجيح والإعراض عن الآخر سواء كان في 
يده أولاً. ولا شك أن اختيار الضلالة على الهدى لا يقتضي كونهم على هدى فاندفع به 
الإشكال أيضا. 


قوله: (ترشيح للمجاز) الترشيح في اللغة بمعنى التزيين وبمعنى التربية والتقوية. 
والترشيح المجازي في الاصطلاح أن يؤتى بصفة أو تنويع كلام يلائم المستعار منه الذي هو 
المعنى الحقيقي للفظ "«الاشتراء» وقد يوجد في المجاز المرسل كما يقال: لفلان يد طولى 
أي قدرة كاملة. والفرق بينه وبين الاستعارة التخييلية: مع أن في كل واحد منهما إثبات لوازم 
المستعار منه وملائماته للمستعار له أن الترشيح إنما يكون بعد تمام الاستعارة بقرينتها ولا 
شك أن التخبيل في المكتبة قرينة لها فلا يكون نرشيسًا وإن كان ملائمًا للمستعار منهء بل ما 
زاد عليه من ملاثماته هو الذي يكون ترشيسًا. وبيّن وجه كون قوله تعالى: #فما ربحت 
تجارتهم4 استعارة بقوله: «لما استعمل الاشتراء» الخ والمراد بمعاملتهم استبدال الضلالة 
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ولمااراضت النسر عا ابن ذاية وعتي في وكريّه جاش له صدري 
بالهدى واختيارها عليه أي ولما استعمل الاشتراء فيها بطريق الاستعارة التبعية بقريئة ذكر 
الضلالة والهدى اتبع هذا الاستعمال والاستعارة بما يشاء كله أي يما يلائم الاشتراء الحقيقي 
ويناسبه. قوله: (تمثيلا) عله لقوله: ١اتبعه»‏ أي اتبعه به تصويرًا لخسارهم أي لما فات عنهم 
من فوائد الهدى بصورة خسار التجارة في معاملتهم المتعلقة بالأعيان ولم يقل تمثيلاً لعدم 
ربحهم مع أنه المناسب لقوله تعالى: #فما ربحت تجارتهم» لأنه كناية عن الخسران فإن 
#وما كاتوا مهتدين # فإنه يدل دلالة ظاهرة على خسارهم. فوله: (ونحوه) أي في كون 
الااستعارة مر شوحة باتباعها ما يلائم المستعار فلك , شوله : 


(ولما رأيت النسر عر ابن داية وعئش في وكريه جاش له صدري) 


النسر في الأصل طائر أبيض معروف يقال: بالتركي كركسء» وابن داية كنية الغراب 
الأسودء وعز أي غلب. ويقال: عشش الطائر تعششًا وعش الطائر موضعه الذي يجمعه من 
دقاق العيدان وغيرها للتفريخ فيه وهو في أفئان الشجر. فإذا كان في جبل أو جدار ونحوها 
فهو وكر ووكن» وإذا كان في الأرض فهو أفحوص وأدخى. وقيل: الوكر العيش حيث كان 
في جبل أو شجر. وضمير لعز وعشش» للنسر وضمير «وكرية» لابن داية. والمراد بتعشيشه 
في وكري الغراب حلوله ونزوله فيهما. وقوله: #جاش له صدري» جواب «لما؛؛ وهو من 
حافت القدر تجيش أي غلتء والمراد يغليان الصدر اضطرابه استعار لفظ النسر للشيب» 
ولفظ ابن داية للشعر الأسود. ورشح الاستعارتين بأن اتبعهما بذكر التعشيش وبالوكرين لأن 
الغزات: يكوة الدوكراف وكر اللشفاء ووس للصيفت» والوكران استعارتان للحية وللرأس أو 
للفودين وهما جائبا الرأسء: كما أن التعشيش استعارة للحلول والنزول. وكون التعشيش 
والوكر ترشيحًا للمجاز لا ينافي كونهما استمارتين فإن كونهما ترشيحًا ليس باعتبار المعنى 
المقصود بهما بل باعتيار لفظيهما ومعناهما الأصلي . فإن الترشيح قد يكون باقيًا على حقيقته 
تابعًا للاستعارة ولا يقصد بها إلا تقويتها كقولك: رأيت أسذا وافي البرائن: فإنك لا تريد به 
إلا زيادة تصوير الشجاع وأنه أسد كامل من غير أن تذهب بلفظ اليراثن إلى معنى آعفر. وقد 
يكون مستعارًا من ملائم المستعار منه لملائم المستعار له كما في البيت» فإن لفظ الوكرين 
كما ذكر استعير فيه من معناه الحقيقي للرأس واللحية أو للفودين. ولفظ التعشيش للحلول 
والنزول فيهما مع كونهما مستعارين ترشيسا لتينك الاستعارتين لا باعتبار المعنى المقصود 
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والتجارة طلب الربح بالبيع والشراء والربح الفضل على رأس التالولذلك سمي 
شِفًا وإسناده إلى التجارة وهو لأربابها على الاتساع لتلبسها بالفاعل أو لمشابهتها إياه من 
حيث إنها سبب الربح والخسران . 


بهما بل باعتبار لفظيهما ومعناهما الأصلي. قوله: (ولذلك) أي ولكون الربح هو الفضل 
سمي أي الربح شفًا وهو بكسر الشين الفضل. يقال: اشف بعض ولده على بعض أي فضله 
عليه . وقيل: الشف أيضًا النقصان فهو من الأضداد. 


قوله: (وإسناده إلى التجارة وهو لأربابها» الظاهر أن ضمير إسناذه راجع إلى الخسار 
في قوله: «تمثيلاً لخسارهم» على وفق ما في الكشاف من قوله: كيف نسب الخسران إلى 
التجارة فإن عدم الربح وإن لم يكن نفس الخسران ولا مستلزمًا بل هو أعم منه بحسب نفس 
مفهومه لوجوده بدون الخسران بقرينة قوله سابقًا: «أولتك الذين اشتروا الضلالة بالهدى» 
ولاحمًا وما كانوا مهتدين» فإن التجارة الصادرة عمن لم يهتد لطرق التجارة وتحصيل الربح 
تكون خسارة عليه. على أن لقائل أن يمنع كون انتفاء الربح أعم من الخسران في هذه المادة 
فإنه وإن كان أعم منه نظرًا إلى نفس مغفهومه كما ذكر إلا أن كل واحد منهما ضد للآخر 
ولازم مساو له في باب المعاملة في الدين فإنها لا تكون إلا رابحة أو خاسرة. فمن ترك 
الحق واختار الباطل عليه فصفقته خاسرة خائبة ومن ترك الباطل واتبع الحق فصفقته رابحة 
وهو سعيدء فنفي أحد الوجهين في هذه المقابلة يكون إِثْيانَا للوصف الآخر إذا كان المحل 
قابلاً لهما جميعًا. كما إذا قيل: زيد ليس بعالم أو ليس بساكن فإنه يكون إثبانًا تنلجهل 
والحركة له لقبول المحل كلا الضدين وانعدام الواسطة بينهماء بخلاف ما إذا قيل للجدار : 
إنه ليس بعالم فإنه لا يكون إثبانًا للجهل له لعدم قبوله للعلم والجهلء وكذا لو قيل: هذا 
الثوب ليس بأبيض فإنه لا يكون إثبات السواد له لآن بينهما أضدادًا كثيرة من الحمرة والصفرة 
ونحوهما. ولما كان نفي الربح كناية عن الخدران ورد أن يفال كيف أسند الخسران إلى 
التجارة وهو لا يقوم بها بل بأربابها وهم التجار؟ أجاب بأنه إسناد مجازي حيث أسند فعل 
التاجر إلى ما هو ملابس له وهو التجارة فإنها ملابسة للفاعل الحقيقى من حيث إنها فعل له 
أيضًاء رإن الم :تععين مشانيتها لاق ببلايسة اتدل .ريا كتملايستتها بناهلة المختيقي :هذا على 
تقدير أن لا يشترط في الإسناد المجازي مشابهة الفاعل المجازي بالفاعل الحقيقي في ملابسة 
الفعل بل اكتفى بمجرد تلبسه به مطلمًا. قوله: (أو لمشابهتها إياه) أي لمشابهة التجارة للغاعل 
الحقيقي في ملابسة الفمل لكل واحد منهما فإن الربح والخسران كما يلابسان فاعلهما 
الحقيقي وهو التاجر يلابسان التجارة أيضا من حيث إنهما سبب لها فيكون إسنادهما إليها من 
قبيل إسناد الفعل إلى سيبه» وهذا على تقدير أن يعتبر الشرط المذكور فيه. قال صاحب 


ل ير لم 20 ا ا ا 315 8 ٍ 

وما كنا مهتّررت © طرق التجارة فإِنْ المقصوة منها سلامة.رأس المال 
والربح وهؤلاء قد أضاعوا الطلبتين لأنْ رأس مالهم كان الفطرة السليمة والعقل' الصرف». 
لما اعتقدوا هذه الفضلالات بطل استعدادهم واختل عقلهم ولم يبق لهم رأس "مال 
يتوسلون به إلى درك الحق ونبل الكمال فَبَقَوا خاسرين ايسين من الربح فاقدين للأصل . 


الكشاف: الإسناد المجازي أن يسند الفعل إلى شيء يتلبس بالذي هو في الحقيقة له كما 
تلبست التجارة بالمشترين. وقال الشريف المحقق: هذا تفسير للإسناد المجازي بما هو أعم 
مما سبق إذ قد اشترط هناك مضاهاة الفاعل المجازي للفاعل الحقيقي لملابسة الفعل: وقد 
اقتصر ههنا على تلبسه به مطلقاء ولك أن تحمله على التقييد اعتمادًا على ما سلف وتقول: 
التجارة سبب مفضي إلى كل واحد من الربح والخسران. انتهى. وأما إذا لم يكن نفي الربح 
في قوله: #فما ربحت» كناية عن اللخسران بل بقي على نفس معناه وهو التفاء الربح عن 
التجارة فلا يرد أن يقال كيف أسند عدم الربح إلى التجارة؟ والحال أن التجارة ليس من حقها 
أن يسند إليها ذلك وذلك لأن إسناده إليها إسناد إلى ما هو محل لها حقيقة. نعمء يرد أن 
يقال: ما الفائدة في إسناد عدم الربح إلى التجارة وهي غير قابلة لشيء من الربح والخسران؟ 
فكان بمنزلة أن يقال: ما فيها الحجر. ولا شك في انتفاء فائدة مثل هذا الكلام لأنه بيان لما 
هو معلوم بالضرورة ويدفع يجعل الإسناد مينيًا على الاتساع والتجوز. 


قوله: (وما كانوا مهتدين) معطوف على قوله: #فما ربحت تجارتهم* وقد مر أنه 
معطوف على الجملة الواقعة صلة وهي قوله: #اشتروا الضلالة بالهدى؟ فيكون مجموع 
المعطوف والمعطوف عليه بالواو مترتبًا ومتفرعًا على قوله: #اشتروا الضلالة بالهدى# لأن 
قوله تعالى: #فما ربحت*# معطوف على قوله: #اشترو!» بالفاء الدالة على الترتيب» وما 
بعده معطوف عليه بالواو الجامعة فيكون المجموع مترتبًا على الاشتراء المذكور. والمصنف 
أشار إلى وجه ترتيبهما بالفاء على ما ذكر بقوله: «فإن المقصود من التجارة» أمران: أحدهم 
سلامة رأس المال والثاني استفادة الربح والنماء يعني أن مضمون الجملتين جعل مرتيًا على 
الاشتراء المذكور بالفاء لكونهما لازمين له متفرعين عليهء وذلك لأن المطلوب من التجارة 
هو سلامة رأس المال واستفادة الريح والنماء. وهؤلاء المنافقون الذين استبدلوا الضلالة 
بالهدى القطري قد أضاعوا الطلبتين أي المطلوبين» فإن الطلبة بكسر الطاء وسكوت اللام ما 
طلبته من شيءء وإنما قلنا إنهم أضاعوهما جميعًا لأن رأس مالهم كان الفطرة السليمة عن 
دنس الكفر وسوء العقائد والأخلاق والاستعدد التام لدرك الحق ونيل الكمال والعقل الصرف 
أي الخالص عن معارضة الوهم وغلبة الهوى فلما اشتروا الضلالة بالهدى الذي جبلوا عليه 
واعتقدوا هذه الضلالات بطل استعدادهم الفطري عن أصله واختل عقلهمء وإن بقي أصله 
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زيادةٌ / التوضيح والتقرير فإنه أوقع في القلب واقع ) سه الال لأنه يريك المُتَخَيّل 
نْنَا والمعقولّ سَا ولأمر ما أكثر الله في كُنُبِهِ الأمثال وَفشّت في كلام الأنبياء 


#مَتَلهَ 


الذي هو مبنى التكليف فهذا هو إضاعة الطلبة الأولى ويلزمها إضاعة الثانية لأنهم إذ لم يبق 
لهم رأس مال كيف يتأتى منهم أن يتجروا به ويكتسبوا العقائد الحقة والمعارف المطابقة 
للواة فع ويستكملوا بحسب قوتهم النطرية والعملية؟ فلا جرم بقوا أيسين من الربح خاسرين 
يل اين الل و فظهر أن من اشترى الضلالة بالهدى كم يلزمه أن يكون 
خاسرًا في تجارته يلزمه أيضًا أن لا يكون مهتديًا لطرق التجارة حيث لم يسلك المسلك 
المؤدي إلى طلبتي التجار المستبصرين المهتدين المميزين بين ما يؤدي إلى الربح وما يؤدي 
إلى الخسران فلذلك رتبهما على الاشتراء المذكور بالفاء الدالة على التعقيب. ولما كان قوله 
تعالى: #فما ربحت تجارتهم# ترشيحًا للاستعارة المذكورة من حيث كونه ملائمًا للمستعار 
منهء وهو الاشتراء الحقيقي» أشار المصنف إلى أن قوله تعالى: «وما كانوا مهتدين# راجع 
إلى الترشيح أيضًا فلذلك عطف على ما قبله بالواو الجامعة» ووجه الإشارة؟ أنه بين أن 
المراد بعدم الاهتداء عدم اهتدائهم لطريق التجارة لا عدم اهتدائهم في أمر الدين ليكون 
تكرارًا لما سبق؛ فإن عدم كونهم مهتدين في أمر الدين قد فهم من استيدال الضلالة بالهدى 
فمن استبدلها به لا يكون مهتديًا في أمر الدين بالضرورة فيلزم التكرارء فلما فسره بقوله : 
#الطرق التجارة؛ وجعله من 1 ترشيح الاستعارة توهم لزوم التكرار. وهذا التقدير 
والاستخراج مبني على أن كون قوله تعالى: #وما كانوا مهتدين* عطفمًا على قوله: #اشتروا 
الضلالة بالهدى* أولى كما يرشدك إليه تأملك وذلك أن كونه معطومًا على قوله: #فما 
ربحت* يقتضي كون عدم اهتدائهم لطريق التجارة مترتبًا ومتفرعًا على الاشتراء المذكور كما 
هو مقتضى كلمة الفاء الدالة على التعقيب». وليس الأمر كذلك بل الاشتراء مترتب على عدم 
الاهتداء وعلى تقدير عطفه على «اشتروا» يندفع هذ المحذور وتكون العلة مجموع الأمرين 
اللذين عطف أحدهما على الآخر بالواو. 


قوله: (لمَا جاء بحقبقة حالهم) يعني أن الله تعالى لما بيّن بقوله: ومن الناس من 
يقول أمنا بالله» إلى هنا حقيقة حال المنافقين وصفتهم لأنه بمئزلة الصفة الكاشفة عن 
حقيقتهم أراد ههنا أن يكشف عنها كشمًا نامًا ويبرزها فى معرض المحسوس المشاهد فعقبها 
بضرب المثل مبالغة في البيان» لأن ضرب المثل أوقع في القلب وأقمع أي أشد قهرًا وإذلالاً 
للخصم الألد أي الشديد الخصومة. فإن الوهم لا يساعد العقل في إدراك المعقول الصرف 
بل ينازعه ويمنعه عن إدراكه» وبضرب المثل يبرز المعقول فى صورة المحسوس فيساعد 
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والحكماء. والمثز فى الأصل .معنى النظير يقال: مثل ومثل ومثيل كشبه وسبيه وشبيه» 


ثم فيل للقول الائر الممئل: مضرئه بمورده ولا يُضرْبُ إلا ما فيه غرابة» ولذلكجوفظ 
الوهم العقل في إدراكه لأن شأن الوهم إدراك المعاني المنتزعة من المحسوسات؛. فلذلك 
كان ضرب المثل أبلغ في بيان حالهتم بالنسبة إلى مجرد تقرير الحجة عليهم. والتنكير في 
قوله: «ولأمر ما للتعظيم» أي ولأمر مهم عظيم الشأن أكثر الله تعالى الأمثال في كتبه. قوله: 
(كشبه وشبه) يعني أن المثل. والمثل في أصل اللغة بمعنى النظير» كما أن الشبه والشبه 
كذلك؛ إلا أن الشبه يكون بمعنى المشابهة أيضًا يقال: بينهما شيه بالتحريك أي مشابهة. 
قوله: (ثم قبل للقول السائر) أي ثم نقل من معناه اللغوي إلى معنى آخر عرفي يتفرع عليه 
معنى ثالث مجازي كما سيذكر. والسائر هو الفاشي المشهور الدائر بين الناس: ولا يكفي 
فشوه في تسميته مثلاً بل لا بد مع فشوه من أن يكون مستعملا على سبيل الاستعارة التمثيلية 
في حال شبهه بما ورد فيه أولاً تشبيهًا تمثيليًا. وأشار إليه بقوله: «المثل مضربه بمورده؛ 
والمراد بمورده هو الصورة التى شبهت بالصورة الأولى الأصلية وعبر عنها بالقول الوارد في 
الصورة الأولى على طريق التعبير عن المشبه باسم المشبه به وسمي القول المضروب للصورة 
الثانية المشبهة بالأولى مثلاء لأن الممائلة بالحقيقة صفة نفس الصورة التى هي المضرب فإنها 
هي التي شبهت بالمورد واللفظ المضروب دال عليه فسمي مثلا نظرًا إلى كون مدلوله شبيهًا 
بالمورد. فظهر بما قلنا إن قوله: «الممثل مضربه بمورده» إشارة إلى بيان المئاسية المصححة 
للنقل بين المعني اللغوي والمعنى المنقول إليه. قوله؛ (ولا يضرب إلا ما فيه غرابة) بوجه 
من الوجوه إما بحسب معناه كما في قولهم: وريه من عبر رام فإن إثبات الرمي ونفي 
الرامي معنى غريب يشبه التناقضص. وفيه أيضًا شيء من الحذف والإضمار إذ التقدير: رب 
رمية مصيبة من رام مخطىء لأنه يضرب لكل من أصاب في شيء وليس بأهل له. وإما 
بحسب خصوص ذلك اللفظ بأن يشتمل على ألفاظ نادرة لا تستعملها العامة كقول من قال: 
أنا جذيلها المحكك وعذيقها المرجب» يضرب في المجرب الذي يشتفي برأيه وعقله. 
فقوله: «جذيلهاء تصغير الجذل المضاف إلى ضمير المؤنثة الغائبة» والجذل أصل شجر 
يقطع أعلاه ويبقى أسفله قدر ذراع أو أكثرء والجاذل المنتصب مكانه لا يبرح والذي ينصب 
في منازل الإبل لتحتك به الإبل الجربي. يقال: احتك بالشيء أي حك نفسه عليه. والعذق 
بفتح العين وهو النخلة بحملهاء والمرجب اسم مفعول من الترجيب وهو أن تدعم الشجرة إذا. 
كثر حملها لثلا تنكسر أغصانها. وبالجملة لا بد في اللفظ المضروب أن يكون فيه غراية من 
بعض الوجود أي وجه كان. قوله: (ولذلك) أي ولكون المثل العرفي بحيث يعتبر فيه كونه 
سائرًا مشهورًا في الصورة الأصلية المشبه بها حتى صار كأنه علم له وكونه مشتملاً على نوع 
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عط التحر ا اتقو لكل جالداار المي ار شف لها ساد وائيها حو ال ترك 
تعالى : تَثَلُ الْجَنَّةَ الى وءِ عِدَ المسدون» [الرعد: 5؟] وقوله تعالى : «وَسَهِ الكل لديل »> 
[النحل: ].١‏ العو ا اله الكان كخال من امعويه نازا. والذي بمعنى الثاين 
كما في قوله تعالى : وِيَمْفْمٌٌ كَلْرِى حَسا شأ > [التوبة: 18] إن جعل مرجمٌ الضمير في 


غرابة حوفظ عليه من التغيير وحمىء لأن الأعلام لا تتغير ولأنه لو غير لربما انتفت الدلالة 
على تلك الغربة في التركيب المغير إليه. والأظهر أن الحفظ على الأمثال وعدم جواز تطرق 
التغير لها من أجل أن المثل استعارة فيجب أن يكون عين اللفظ الدل على المشبه به لأن 
اللفظ المستعار يجب أن يكون كذلك مثلا لو قيل: الصيف ضيعت اللبن بفتح تاء الخطاب 
كان تغييرًا لأصله إذ هو يككسر تاء المشاطية فلا يكون مثلاً. وقصته أن امرأة كانت تحت 
رجل وكان شيخا فنشزت هي منه فطلقها الشيخ في وقت الصيف ثم تزوجها شاب فقير 
فأجديت أي أصابها جدب وهو ضد الخصب» فجاءت يومًا إلى زوجها الأول تطلب منه لينًا 
فأجابها بقوله: الصيف ضيعت اللبن فاشتهر هذا القول بين الناس بحيث صار كأنه علم الحال 
تلك المرأة» ثم ضرب مثلاً في كل من تطلب شيئًا فوته على نفسه في وقته تشبيهًا لحاله 
بحال تلك المرأة. فلو كان المضروب مذكرًا وقيل له: #ضيعت؟ بالتذكير لم يكن استعارة 
لأن الأمثال لا تغير. قوله: (ئم استعير لكل حال الخ) لما ذكر أن للمثل مفهومًا لغويًا وهو 
النظير والشبيه ثم نقل منه إلى معنى عرفي وهو القول السائرء وكان لفظ المثل مستعملاً في 
موضع و يصع الريحمن كي علي اكلر هد ين المحين كنا الي 38 ك2 روي ثوله اتعالى | 
<تَثَلُ الْجَنّةِ» [الرعد: 5؟] وقوله تعالى: هوََهِ الْمَئلُ الأَفل» [النحل : ]1١‏ احتاج إلى بيان 
استعماله في معان أخر مشابهة لمعناه العرفي من حيث كونها مشتملة على شأن وغرابة فيكون 
لفظ المثل في تلك المعاني استعارة تصريحية كاستعارة الأسد للرجل الشجاع. قوله: (لها 
شأن وفيها غرابة) صفة لكل مما تقدم على سبيل البدل. والمقصود من هذا التوصيف بيان 
الجامع بين المعنى العرفي المستعار منه والمستعار له وهو الاشتراك في الغرابة وعظم الشأن. 
فسر صاحب الكشاف قوله تعالى في صورة محمد يَهِ همثل الجنة التي وعد المتقون» 
بقوله: فيما قصصنا عليك من العجائب قصة الجنة الغريبة» ثم أخذ في بيان عجائب تلك 
القصة بقوله: طني أنْيدٌ ين ملو عَم اين كنود من لبن »4 [محمد: ]١58‏ الآية وفسر قوله تعالى : 
«وش المثل الأعلى» بقوله: أي له الوصف الذي له شأن من العظمة والجلالة. ومعنى هذه 
الآية حالهم العجيبة الشأن كحال من استوقد نارًا. قوله: (والذي بمعنى الذين) جواب عن 
0 مقدر تقديره أن الظاهر أن قوله: #زم هب أنه سورهم » [البقرة: ]١7‏ جواب الماه وأن 

ضمير الجمع في قوله: #«بنورهم» يرجع إلى قوله: «الذي استوقد نارٌ» وهو مفرد. ولا 
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نورهم وإنما جاز ذلك ولم يجز وَضِمٌ القائم موضع القائمين لأنه غير مقصؤةبالوصف بل 
الجملة التي هي صلته وهو وصلة إلى وصف المعرقة بها ولأنه ليس باسم تافعل هو 
يخفى أن رجوع ضمير الجمع إلى المفرد غير معقول فما وجه رجوعه إليه؟ وذكر المصئف 
لبيان رجوعه إليه؟ وذكر المصنف لبيان رجوعه إليه ثلاث تأويلات: الأول أن يكون «الذي» 
بمعنى «الذين» مخففًا منه بحذف نونه كما في قوله تعالى : «وَألَيف جَآه باَلْصِدْفٍ وَصَدَّفٌ بد 
وليك هُمْ لتقب » [الزمر: 155 فإن قيل: لو كان «الذي» بمعنى «الذين» لقيل «استوقدواء 
كما قال تعالى: على حامْرًا» [التوبة: 19] أجيب بأن «الذي» لفظ مفرد وإن كان 
بمعنى الجمع فتوحيد الضمير إثما هو بالنظر إلى إفراد اللفظ . وقيد المصنف كون «الذي» 
بمعنى «الذين؟ بكونه مرجم ضمير الجمع في قوله: #بنورهم؟ لأنه إذا. كان ضمير #نورهم؟ 
للمنافقين بأن يكون جوب الما» محذوفاء ويكون تقدير الكلام خمدت ناره ويكون جملة 
#ذهب الله بنورهم# استئتافًا مبيئًا لوجه الشبه بين حال المنافقين وحال من استوقد نارًا 
فانطفأات نأره؛ فحينئذ لا يحتاج إلى جعل «الذي» بمعنى «الذين» إذ لم يرجم إليه ضمير 
الجمع حينئذ. قوله. (وإنما جاز ذلك» أي جاز كون «الذي» بمعنى «الذين» وأن يوضع 
موضعه وأن يرجم إليه ضمير الجمع مع أن الصفات المفردة نحو: القائم لا يجوز أن تكون 
بمعنى الجمع وأن توضع موضعه ويرجع إليها ضمير الجمعء فلا يقال: جاء الرجال القائم 
وإنما يقال: الرجال القائمون. والفرق بينهما أن «الذي» غير مقصود بالوصف بل المقصود 
بالوصف هو الجملة التي وقعت صلة له فإذا قلنا: جاءني الرجل الذي قام المقصود الأصلي 
توصيف الاسم بالجملة إلا أن الجملة لما كانت نكرة والاسم معرفة ولا يصح أن توصف 
المعرفة بالنكرة أتى بالموصول ليكون وصلة ووسيلة إلى وصف المعرفة بهاء ولما كان 
المقصود بالوصف هو جملة الصلة اعتبر مطابقتها للموصوف بكون ما فيها من الضمير العائد 
إلى الموصوف مطابقًا له في الإفراد والجمعية ولم تعتبر المطابقة بين «الذي» وموصوفه لأن 
المطابقة للموصوف إنما تجب فيما بين الأوصاف وموصوفاتها لا فيما بينهم وبين ما هو 
وسيلة إلى الوصف بخلاف نحو: القائم والقاعد فإنه مقصود بالوصف فاعتير همطابقته 
لموصوفه فلم يجز وضع المفرد موضع الجمع فيه بل شرط موافقته لما أريد به. قوله: (وهو 
وصلة) جواب عما يقال: إذا كان المقصود بالوصف وهو الجملة التي وقعت صلة فأي فائدة 
في ذكر الموصول؟ قوله: (ولأنه نيس باسم) فرق بين «الذي» وبين نحو #القائم» من الصفات 
حتى جاز وضع الذي موضع «الذين» ولم يجز وضع المفرد من الصفات موضع جمعه. 
وبيانه أن «الذي» لما لم يكن اسما تامًا في إفادة المعنى ما لم تقترن به الصلة لم يقع في 
التركيب فاعلاً أو مفعولاً أو مبتدأ أو خبرًا أو غير ذلك إلا مع صلته فكان مجموع الموصول 


كالجزء منهء فحقّه أن لا يجمع كما لم يجمع أخواته ويستوي فيه الواحد“وزالجمع. وليس 
الذي جمعه لمصحح بل ذو زيادة زيدت لزيادة المعنى ولذلك جاء بالياء أبذا “على اللغة 
الفصيحة التي عليها التنزيل ولكونه مستطالاً بصلته استّحق التخفيف. ولذلك بول فيه 
فحذف ياؤُه ثم كسَّرتهُ ثم اقتصر على اللام في أسماء الفاعلين والمفعولين. أو قصدابه 


مع صلته بمنزلة اسم تام, وتجرد الموصول بمنزلة جزء منه فحيتئذ كان حقه أن لا يجمع لأن 
الجمعية من خواص الاسم التام المستقل بالإفادة فلذلك جاز أن يوضع موضع «الذين» وأن 
يستوي فيه الواحد والجمع كسائر الموصولات نحو همنة و "ماه الموصولتين. قشوله: 
(ويستوي) بالنصب معطوف على قوله : للا يجمع؟ ولما حكم بأن حقه أن لا يجمع توجه أن 
يقال: فكيف قيل «(الذين؟ بالياء والنون في مقام الجمع ااكمسلمين؟ وهو جمع مضحح 
لمسلم؟ فدفعه بقوله: ١وليس‏ الذين بجمعه المصحح» لأنه مخصوص بأولي العلم «والذي» 
عام ولفظ «الذين» وإن كان يطلق إلا على جماعة أوثي العلم إلا أن ذلك لا يكفي في كونه 
جك ميا يل 00 بسع ان يحتسي لفط الجكرة اولي العم الست و «القائم؟. 
وأيضًا إنه لم يجىء ء على سنن الجموع المتمكنة حيث لم يزد فيه إلا النون فقط ولم يستعمل 
إلا مع الياء في جميع الأحوال ولو كان جممًا مصححًا لكن بالواو في حال الرفع. وهو 
معنى قوله: «ولذلك جاء بالياء أبذا» أي ولعدم كونه جمعًا مصحسًا لم يقل «الذون» فى حال 
الرفع على اللغة الفصيحة التي عليها التنزيل كما في قوله تعالى: فأما الذين آمنوا» الآية. 
و «الذون؟ في حال الرفع إنما هي لغة هذيلية. وقد تحذف النون من «الذون» تخفيفًا كما في 
قوله : 

قومي ألذ وبعكاظ طيروا شررا من روس قومك ضربا بالمصافيل 

ومن «الذين» أيضًا كما في قوله: 

وإن الذي حانت بفلج دماؤهم 

كذا في شرح الرضي ولأن الجمع سواء كان مصححًا أو مكسرًا لا بد أن يكون له لفظ 
مفرد حامل لمعنى الجنسية مع الوحدة العارضة لهاء ولفظ «الذين» ليس له لفظ مفرد لأن 
لفظ «الذي» يدل على المعنى الجنسي المتناول للمفرد والجماعة. فإذ أريدت الدلالة على 
الجنس من حيث تعدده في ضمن العدد والكثرة فقط زيدت النون فلم تبق صلاحية لأن يراد. 
به فردء أو فردان كما صلح لذلك لفظ «الذي؟ بل يتعين أن يراد به الجماعة ويصير كاسم 
الجنس المحلى بلام الاستغراق ومثله لا يكون جمعًاء وهو معنى قوله: «بل ذو زيادة زيدت 
لزيادة المعنى» وهي الاختصاص كأن يرد به الجمعية والكثرة المفقودة في «الذي». وقوله: 
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سطوع النار وارتفاء لهبها؛ واشاقاق النار من نار ينور نورًا إذا نفر لأن فيها حركة واضطوايًا. 

(اولكونه مستطالاً بصلته؛ علة متقدمة تقوله: «استحق التخفيف» أي بحذف نوته» والجملة 
استئناف جواب عما يرد على قوله: «ولذلك» أي ولاستحقاقه التخفيف بولغ في تلخفيفه فحذف 
ياؤه. فقيل: ألذٍ بكسر الذال ثم اقتصر على اللام بحذف الذال فقيل: الضارب والمضروب 
مثلاً. قال صاحب الكشاف في المفصل: واسم الفاعل كالضارب في معنى الفعل وهو مع 
المرفوع به جملة واقعة صلة اللام. أراد به جواب ما يقال: كيف يصح أن يقال الصلة لا بد أن 
تكون جملة واسم الفاعل مع فاعله قد يكون صلة للام وليس بجملة؟ وتقرير الجواب أن قولنا: 
الضارب أباه زيد معناه الذي ضرب أباه زيد بدلالة عطف الفعل عليه في قوله تعالى: #إنَّ 
لْمُصَّدَوِينَ وَالْمُصَّيْفَتَ تقض أنه مَرْمَا حَنَنٌ» [الحديد: 18] فإن المعنى إن الذين أصدقوا 
وأقرضوا إلا أن الفعل أخرج على صورة اسم الفاعل أو المفعول على حسب ما يقتضيه المقام. 
فقيل في نحو جاءني الذي ضرب أباه: جاءني الضارب أباه؛ وفي نحو جاءني الذي ضرب: 
جاءني المضروب مراعاة لجانب اللفظ . فإن الألف واللام وإن كان بمعنى 7الذي» إلا أنه في 
صورة الألف واللام الذي للتعريف وهو من خواص الاسم ولا يدخل الفعل؛ فلذلك أخرج 
الفعل على صورة الاسم عند تخفيف «الذي» وتغييره إلى صورة الألف واللام مع بقاء معنى 
الفعل فكانت صلة الألف واللام أيضًا جملة فعلية. والتأويل الثاني لرجوع ضمير الجمع في 
قوله: #بنوره+ © إلى «الذي» ما ذكره بقوله: (أو قصد به جنس المستوقد؛ وهو معطوف على 
قوله: #بمعنى الذين» كأنه قيل: رجع ضمير ١نورهم»‏ إلى «الذي» لكونه بمعنى «الذين؛ أو لما 
قصد به جنس المستوقدين أو لكون التقدير كمثل الفوج الذي استوقد نارًا. والفرق بين هذين 
الوجهين أن ضمير «استوقد؛ و «نورهم؛ على الأول يرجع إلى نفس «الذي» لكن باعتبار كونه 
بمعنى جنس المستوئدين وهو باعتبار تناول الأحاد المستوقدين في معنى الجمع وبالنظر إلى 
المعنى الجنسي والمفهوم الكلى المشترك بينهما مفرد فأفره ضميرًا «استوقد» بملاحظة المعنى 
الجنسي» وجمع ضمير بنورهم باعتبار تناوله الأحاد المستوقدين. وعلى الثاني يرجع كل واحد 
من الضميرين إلى الموصوف المقدر المفرد اللفظ المجموع المعنى فأفرد الضمير الراجع إليه 
تارة وجمع أخرى نظرًا إلى ما فيه من الجهتين. قوله: (طلب الوقود) وهو بضم الواو مصدر 
وقدت النار تقد أي توقدت» وسطعت أي ارتفعت واستعلت» وأوقدها غيرها واستوقدها 
أي أشعلهاء فالاستيقاد بمعنى الإيقاد بالسعي والطلب» كالاستخراج بمعنى الإخرج 
بالسعي والطلب. فمعنى استوقد نارًا اشتعل نارًا بنفسه؛ والوقود بفتح الواو الحطب ونحوه. 
قوله: (واشتقاق النار من تار ينور نورًا إذا نفر) أي فرٌ والنور الضياء الحاصل من الثير والنورء 
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«كُلَمّآ أَضَاءتٌ ما لم4 أي النارٌ ما حول المستوقدانٍ جَعلتها متثدية وإلأ أمكن 
أن تكون مسندة إلى ما والتأنيث لأنْ ما حوله أشياءٌ وأمَاكنُء أو إلى ضمي“ البار. وما 
موصولةٌ فى معنى الأمكنة لضب على الظطرف أو مزيدة وحوله ظرف وتأليففت البجول 
للدَوّران وقيل للعام حول لأنه يدور. #ذَهْبٌ ألله بنُورهة» جراب لما والضمير للذي؛ 


أيضًا جمم النقور من الظباء يقال: ظباء نور وبقرة نوار أي تفر من البرية. وأضاء يكون لازمًا 
ومتعديا يقال : أخاء الشيء 1517 أي استضاء ونثور؛ وأضاءه غيره أي لوره. والظاهر أن أشاء 
.في الآية متعدية مسئلدة إلى مير «النار؛ وما في قوله: دما حوله) متفيو ننه المحل بوفوع 
الإضاءة عليه وقوله: (حوله) متصضوب على أنه ظرف مكان يقال: قعدوا عحوله وححواليه 
وحوليه بكسر اللام. قال عليه الصلاة والسلام: (اللهم حرالينا ولا علينا». و «ماة موصوله 
و *حوله» صلتهاء ويجوز أن تكون نكرة موصوفة و ١حوله؛‏ صفتها أي مكانًا حوله وضمير 
(حولهة للمستوعد. والععنى فلما جعلت الثار ما حول المستوقد ملورا مضيمًا , 


قوله: (وإلا) أي وإن لم تجعل الإضاءة متعدية أمكن أن يكون فعل الإضاءة. مسنذدًا 
إلى كلمة ١ما»‏ ويكون تأنيث أضاءت للحمل على المعنى لأن كلمة ١ما»‏ سواء كانت موصولة 
أو موصوفة وقعت عبارة عن الأماكن المتعددة والأشياء الكثيرة فكانت في معنى الجماعة. 
والمعنى فلما أضاءت وتنئورت الأماكن والأشياء التي حول المستوقد. وحيئئذ إما أن تكون 
لما؛ مزيدة و «حوله؟ ظرفا لغوًا لأضاءت أو موصولة وقعت عبارة «عن الأمكنة وحوله؛ ظرف 
في موضع الصلة؛ فيكون المرصول مع صالته مفعولا فيه لأضاءت لكون الموصول عبارة عن 
الأمكئة. والمعنى لما أضاءت الئار أي صارت مضيئة في الأمكنة التي حوله. قوله: 
(وتأليف الحول للدوران) أي وتأليف حروف لفظ الحول على هذا الترتيب للدلالة على 
الدوران والطواف. ومنه: حال الشيء واستحال أي تغير. ومنه: حال الإنسان وهي .عوارضه 
التي تتغير وتدور عليه. ومنه: الحوالة وهي اسم من أحال عليه بدينه أي غيره إليه وأداره 
عليه , 


قوله: (جواب لما) فإن قيل: جواب ١لما'‏ يجب أن يكون سببًا عما دخل عليه كلمة 
الما» لما تقرر من أنها لوجود الثاني لوجود الأول والإضاءة ليست سببًا لإذهاب الله تعالى 
النور؟ أجيب بأنها قد تستعمل مجارًا لمجرد الظرفية كما فى قوله: 
كما أدركت قومًا عطاشًا غمامة فلما رأوها اقشعت وتجلت 


لكونه بمعنى «الذين» أو لأنه قصد به جنس المستوقد أو قدر له موصوف مفردًا للفظ مجموع 


مورة البقرة/ الآية: ١!‏ ينس 


آ سن و ا ال ل جر سس تت سس م ؟ٌ:بججييييييييحيك 


وجمعه للحمل على المعنى و على هذا إنما قال بنورهم ولم يقل ينارهم لأنه المراد 
من. إيقادها أو استئناف أجيب به اعتراض سائل يقول ها بالهم شبهت حاللام يخال 
بي كن انظقات نارهم أن ندال :من حيظة :الحيها على سييل البيان والقعين فقن 
الوجهين للمناففين. والجوابُ محذوف كما في قوله تعالى: #قَلَمَا دَهَبْواً بد.* 
[يوسف: ]١5‏ للإيجار وأمن الالتباس وإسناذ الذهاب إلى الله تعالى إِمّا لأنّ الكل بفعله 
المعنى كالفوج ونحوهء أو أفرد ضمير 7استوقد» نظرًا إلى ظاهر اللفظ لكونه في صورة 
المفرد. ولما ورد أن يقال: كان مقتضى الظاهر على هذا أن يقال: ذهب الله بنارهم لأن 
الملائم أن يكون الذاهب عين المكتسب الحادث» فإن المعنى فلما توقدت وأضاءت ما حوله 
حصل له الأمن وزال خوفه بمعايئة ما حوله طفئت ناره فبقي في الظلمة خائمًا متحيرًا. أجاب 
عنه بقوله: «ولم يقل بنارهم لأنه المراد من إيقادها» فإن المستوقد إنما سعى في إيقاد النار 
لينتفع بضوئها كما أن المنافق إنما أظهر الإيمان طلبًا لعصمة نفسه وماله من القتل والسبي» 
فإنه منتفع بنور الإيمان حالاً وخائب عنه بزواله بالكلية مآلاأ. قوله: (أو استئناف) عطف على 
قوله: «جواب لما» وقوله: لأجيب» صفة لقوله: «استئناف؛ وقوله: «اعتراض» قائم مقام 
فاعل أجيب وقوله: «انطفأت ناره؛ في محل الجر على أنه صفة مستوقد وصف به للإشارة 
إلى أن جواب «لما4ة محذوف حينئذ أي حين كون ذهب الله استئنافا. والتقدير فلما أضاءت 
ما حوله انطفأت ناره وخمدتء إلا أنه حذف الجواب للدلالة على أن حال المستوقد وما 
عرض له بعد ذلك من الخوف والحيرة والحسرة والخبط في الظلمة مما لا يدخل تحت 
الوصف والبيان» كما حذف جواب لماه في قوله سبحانه وتعالى في سورة يوسف عليه 
العداكة بوالتسلقم 1ل وهر ب وخر أن عتكارة و دك 141[ نوست 18 «والتقير 
فعلوا ما فعلو! من الأذى: فلما حذف جواب «لما» للدلالة على أن حال المستوقد يعدما 
أضاءت ما حوله مما لا يحيط به الوصف ولا يتبين بالتعبير والتقدير اتجه لسائل أن يسأل 
ويقول: ما وقع للمستوقد غب الإضاءة حال لا يمكن شرحها فما حال المنافقين المشابهة 
لحال المستوقد المذكور؟ فأجيب بأن يقال: ذهب الله بنورهم فذهاب النور وما يترتب عليه 
حينئذ من صفات المنافقين لا من صفات المستوقد كما هو كذلك على تقدير أن يجعل 
«ذهب الله» جواب «لما». ويحتمل أن يكون السؤال المتجه للسائل هو السؤال عن وجه الشيه 
بين حال المنافقين المشابهة وحال المستوقد» فحينئذ يكون قوله: #ذهب الله بنورهم» بيانًا 
لوجه الشبه. وقول المصنف رحمه الله «ما بالهم شبهت حالهم بحال مستوقد انطفأت ناره» 
يصح حمله على كل واحد من السؤالين. قوله: (أو بدل من جملة التمثيل) هو أيضا معطوف 
على قوله: «جواب لماه وجملة التمثيل من قوله: مثلهم كمثل الذي استوقد نارًا فلما أضاءت 


ملم سورة البقرة/ الآية: ١/‏ 


ع واس ع سد ع ع و ين نا اس يد دي برا جع إ هو سه هس ند نك واس و ساس هس هاس س ش خض س اع شاش راسوتسوت اس وان بج ور و و ساس سس ع ساس جع يك بر هاس هاس هعاس س ع اس سا هس ع سيط ندل وان اوراس كز ب و فاورس ومع 


ما حوله خمدت فيقوا خابطين في ظلام متحيرين على فوات الضوء. وقوله: «علول)سبيل 
البيان» إشارة إلى أن البدل ههنا بمنزلة عطف البيان من حيث أن المقصود به إيضاح المتبوع 
وتفسيره من غير أن يصرف القصد إليه ويجعل المبدل منه في حكم الساقط المطروح ووجه 
جعله بدلا كونه أوفى يتأدية المراد بالنسبة إلى جملة التمثيل. فإن المراد من تلك الجملة بيان 
حال المنافق بتمثيلهما بحال المستوقد فإنه يدل على أن الأوصاف المعتبرة فى جانب 
المستوقد معتبرة في المنافق» وقد اعتير في جانب المشبه به وهو المستوقد أمر أن السعي 
البليغ في تحصيل النور والانتفاع به أولاً وبقاؤء في الظلمة خائبًا متخيرًا من أجل زوال ما 
كسبه من النور آخنرًا. إلا أن الأمر الثاني محذوف اعتمادًا على دلالة العقل وذلك أن الكلام 
مسوق لذم المنافقين وتشبيه حالهم بحال المستوقد والعقل بيديهته يعلم أن الخيبة عما حصله 
وسعى فيه بزوال نوره وبقائه في الظلمة معتبرة في جانب المشبه وأنه ليس التشبيه فى مجرد 
تحصيل التور وتنور ما حوله؛ وإلا لكان الكلام في مدحهم وذمهم سواء فظهر أن -خمود الثار 
معتبر في جانب المستوقد بدلالة العقلء فلما اعتبر هذان الأمران في جانب المستوقد وشبه 
حال المنافقين بخاله دل ذلك على أنهما ثابتان للمنافق أيضًا وأنه منتفع بنوره حالاً وخائب 
عنه بزواله بالمرة مآلاً. ولا شك أن قوله سبحانه وتعالى: «ذهب الله بنورهم وتركهم في 
ظلمات لا يبصرون# أوفى بتأدية حال المنافقين بالنسية إلى جملة التمثيل لأنه في معنى كان 
لهم نور فزال وبقوا متحيرينء لأن ذهاب التور لا يكون إلا بعد وجوده فيكون مدلوله مدلول 
جملة التمثيل مع زيادة توضيح وبيان من حيث إن ذهاب النور مصرح به فيه ومفهوم بدلالة 
العقل في جملة التمثيل. 


قوله؛ (والضمير على الوجهين للمنافقين) يعني أن ضمير الجمع في قوله: #بنورهم» 
راجع إلى المثافقين سواء كان ذهب الله استئنافًا أو بدلاً وجواب «لماه محذوف وهو أنطفات 
أو مدت والجملة الشرطية وهي قوله: #فلما أضاءت# مع جوابه المحذوف معطوفة على 
صلة 'الذي* وهي قوله: #استوقد» فيكون التشبيه بحال المستوقد الموصوف بمضمون هذه 
الجملة الشرطية وجواب الما محذوف أيضًا في قوله سبحانه وتعالى: #فلما ذهبوا به» أي 
فعلوا ما فعلوا من أنواع الأذى كما مر. قوله: (وإسناد الذهاب إلى الله سبحانه وتعالى الخ) 
جواب عما يرد على كون #ذهب الله بنورهم» جواب «لما» وتقرير الإيراد أنه على تقدير 
كونه جواب ١لماأ»‏ يكون ضمير #نورهم# راجعًا إلى المستوقدين وهم لم يفعلوا شيئًا 
يستحقون به أن يذهب الله تعالى بنورهم فما وجه إسناده إليه تعالى؟ بخلاف ما إذا كان 
استئنافًا أو. بدلاً فإن الضمير حينئذ يكون للمنافقين ولا شك أنهم مستحقون لأن يذهب الله 


سورة اليقرة/ ألأأة 9 يي 
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أو دن الاطماء ممما + تعب معاصس ءا مدي 3 أمر مسأو ف كريحم أو مطرء أو للتالعة. ولذلك 
عدي الفعل بأليام 00 الهم وا لها هر ساي الاستصحاتب لايك عسات . يقال : ذهب 
السلطان يماله إذا أحذه وما اغخذه الله وأمسكحه فلا مرسل لهء ولذلك عدل عن القعء 
الذي هو مقتضى اللمذ إلى الذور فإنه لو قيل ذهب أله بضو لهم احتمل ذهابه بما فى 


سس ا لس ب ا ا د جح ا سس رذ لج لي للم مس مه مد .ا لعن لجس سس مه سمس د جم سس م م سس سمه سد ص سل ع سر 


سيحائه وتعالى بئورهم. لساك سبحانله وتعالى حينئذ يكون حقيقة بلا خفاء. وأجاب 
عنه بوجوه: الأول أن المستوقدين وإن لم يفعلوا ما يستحقون به ذلك إلا أنه أسئد الذهاب 
إليه سبحانه وتعالى بناء على أن الحوادث كلها سواء كان لكسب العبد مدخل في وجودها 
اولاً مسندة إليه سبحانه وتعالى خلقّاء وأله لا يقبح شيء بالنسبة إليه سبحانه وتعالى عند أهل 
السنة. قوله؛ (أى لأن الأطناء حصل بسبب خفي) جواب ثان للايراد المذكور تقريره: «أن 
ذلك الإسناد مجازي من قبيل إسناد الفعل إلى المسبب أي موجد سببه مع أن حقه أن يسند 
إلى سببه الحقيقي أي فاعله الذي لو أسند إليه الفعل كان حقيقة لكنه صرف عنه وأسند إلى 
فاعله المجازي ثم إن السبب الحقيقي قد يكون خنفيًا لا يعلم خصوصه وقد لا يكون خفيًا بل 
يكون معلومًا متعيئا كالريح والمطر مثلاء وأشار إليهما بقوله: «بسبب -خفي أو أمر سماوي» 
وعلى التقديرين يكون إسناده إليه سبحانه وتعالى لكونه مسببًا موجذًا لذلك السبب. قوله: 
(أو للمبالغة) في ذهاب نورهم لأن ما أنذه الله سبحانه وتعالى وأمسكه قلا مرسل له. وهو 
جواب آخر عن الإيراد المذكور تقريره: أن الكلام المشتمل على الإسناد وطرفيه والتعلق 
استعارة تمثيلية مثل: سال به الوادي وطارت به العنقاء فكذا قوله سبحانه وتعالى: #ذهب الله 
بنورهم# أريد به تمثيل نورهم في انطماسه رأسًا بحيث لا يتوقع الظفر به بعد بالأشياء التي 
ذهب الله بها فأطلق على المشبه ما يعبر به عن الحال المشبه به للمبالغة في ذهاب نورهم. 
قوله: (ولذلك) أي ولقصد المعبالغة عدى ذهب بالباء دون الهمزة؛ مع أن الهمزة أظهر في 
إفادة معنى التعدية. قال الإمام: الفرق بين أذهبه وذهب به أن معنى أذهبه أزاله وجعله ذاهبّاء 
ومعنى ذهب به استصحبه ومضى به معه وذهب. فمعنى الآية أخذ الله نورهم وأمسكه. وظاهر 
أن ما أخذه الله سبحانه وتعالى وأمسكه فلا مرسل له و من أذهبه. قوله: 
(ولذلك عدل) أي ولقصد المبالغة أيضا عدل عن مقتضى الظاهرء وهو أن يقال: ذهب لله 
بضوئهم ليطابق قوله: #فلما أضاءت4 ثم بيّن وجه العدول وأبلغية ما عدل إليه بالنسبة إلى 
ما عدل عنه بقوله: #فإنه لو قيل©#. والحاصل أن الضوء أتم وأقوى من النور فإن النور كيفية 
ظاهرة بنفسها مظهرة لغيرها وهو مقول بالتشكيك يطلق على الضعيف والقوي والذاتي 
والعرضي » 0 القوي فلذلك أضيف إلى الشمس في قوله سيحانه 
وتعالى: #هوَ ألزى جَمَلَ اتنس ضيه وَالْفَمْرَ نررا© [يونس: 58] فإذا كان في الضوء زيادة 


6ن سورة البقرة/ الآبة: ١9/‏ 


الضوء من الزيادة وبقاة ما يسمى نورًا والغرض إزالة النور عنهم رأسًا. الاتترى كيف قَرْر 
ذلك وأكده بقوله. 


«تكيمَ فى لسر لا . سمو بْصِرُوكَ 499 نذكَرَ الظلمة التي هي عدم التصرر 
وانطماسه بالكلية وجمعها 005 ووصقها بأنها ظلمة خالصة لا يتراءى فيها شُبَحَانَ 


وقوة بالنسبة إلى النور وكان النور أنقص منه وأضعف ومعلوم أن إذهاب الأتم الأكمل لا 
يستلزم سلب الأنقص الأقل بخلاف سلب الأنقص فإنه يستلزم سلب الأتم الأكمل» فلا جرم 
كان إذهاب النور أبلغ من إذهاب الضوءء فإن الأول يدل على إزالة النور عنهم رأسًا وطمسه 
أي محوه بالكلية بخلاف الثاني فلذلك عدل عن ذكر الضوء إلى ذكر النور. قوله؛ (ألا ترى) 
تفسير لكون الغرض إزالة النور عنهم رأسًا فإن قوله سبحانه وتعالى: #وتركهم في ظلمات لا 
يبصرون # معطوف على قوله: #ذهب ائله بنورهم» والعطف قد يكون للتفسير والتقرير . 
قوله: (وجمعها ونكرها) معطوفان على قوله: «فذكر الظلمة» وفي كل واحد منهما إشارة إلى 
المبالغة في ذهاب نورهم رأسًا فإن الظلمة مع كونها عدم النور رأسًا إذا جمعت دلت على أنها 
فى شدتها وكمالها صارت كأنها ظلمات متراكمة ملتئمة بعضها إلى بعض . قوله: (ووصفها) 
إشارة إلى أن قوله سبحانه وتعالى : ولا يبصرون4 صفة لقوله سبحائه وتعالى : «ظلمات» 
بحذف العائد وهو «فيها» كأنه فيل: في ظلمات لا يتراءى فيه شبحان. والمصنف رحمه 
الله أخذ هذه الاعتبارات من كلام الإمام رحمه الله, فإنه قال: فإن قيل: هلا قيل ذهب الله 
بضوئهم ليطابق قوله: #فلما أضاءت» الجواب أن ذكر النور أبلغ لأن الضوء فيه دلالة على 
الزيادة» فلو قيل: ذهب الله بضوتهم لأوهم الذهاب بالزيادة وبقاء ما يسمى نورًا والغرض 
إزالة النور عنهم بالكلية. ألا ترى كيف ذكر عقيبه قوله سبحانه وتعالى: #وتركهم في 
ظلمات4 وحال الظلمة عبارة عن عدم النور وكيف جمعها وكيف نكرها وكيف اتبعها ما يدل 
على أنها ظلمة خالصة وهو قوله سبحانه وتعالى: #لا يبصرون», 


قوله (بقوله تعالى: ونركهم في ظلمات) يعتي أن «ترك» في هذه الآية معدى إلى 
مفعولين باعتبار التضمين أحد المفعولين الضمير المتصل وثانيهما قوله: #في ظلمات» 
والتقدير: وصيرهم مستقرين في ظلمات. وقوله: لا يبصرون؟ يجوز أن يكون مفعولاً آخر 
بعد المفعول الثاني على سئن الألخبار المتتابعة للمخير عنه الواحد كقولك: صيرت زيدًا عالمًا 
فاضلا لأن المفعول الثاني في هذا الباب في معنى الخبر عن المفعول الأول» فلما جاز تعدد 
الخبر جاز تعدد المفعول الثاني. ويجوز أن يكون حالاً أي حال كونهم لا يبصرون ولعل 
الوجه اختيار أن يضمن #تركهم؟ في الآبة معنى صيرهم مع أن الظاهر أنه يجوز أن يكون 
باقيًّا على أصل معناه ويكون قوله: #في ظلمات لا يبصرون» حالين من ضمير #تركهم» 


سورة القرة/ الأية ' 1 اس 


وترّك في الأصل بمعنى طرخ وخلى وله مفعونل واحد فَضَمُنْ معنى صير الخرى مجرى 
أفعال القلوب كقوله تعالى: #وتركهم فى ظلمات* وقول الشاعر: 


والظلمة مأخوذة م قولهه: ما ظلمك أن تفعل كذا أي ما منعك لأنّها تسد اليصر 
والمؤمناات لسعروى. لور شم 0 أبديهم وبأيماتهم 7 0 الضلال وكللة مها أله وظلمة 
ظ مترادفين أو متداخلين أي خلاهم حال كونهم في ظلمات غير مبصرين. وحينئد لا يظهر كون 
* قوله: طوتركهم» تقريرًا وتأكيذا لما قبله لأنه إنما يكون تأكيدًا له إذا كان استقرارهم في 
الظلمات وعدم إبصارهم مسنذا إليه تعالى وتخليتهم حال كونهم في تينك الحالتين على 
إسنادهما إليه تعالى؛. فلذلك لم يبق ترك على أصل معناه بل ضمنه معنى ١صير»‏ ليكون تأكيدًا 
لقوله: #ذهب الله بنورهم# والبيت المذكور وهو قوله: 


(فتركته جزر السباع ينشنه) يقصمن خمس بئائه والمعصم 
وروي : 
مابين قلة رأسه والمعصم 

نص في كون «ثركة فيه بمعنى #صير» معدى إلى مفعولين لأن جزر السباع معرفة لا 
يحتمل الحال؛ بخلاف ما في الآأية فإنه يجوز أن يكون *ترك»؛ فيها بمعنى «طرح» و ٠خلى'؛‏ 
ويكون قوله: «في ظنمات لا يبصرون»م حالي مترادفين أو متداخلين. وجزر السباع اللحم 
الذي تأكله السباع يقال: تركوهم جزرًا بالتحريك إذا قتلوهم وصيروهم طعمة للسباع . 
والجزر فعل بمعنى مفعول لأنه معد لأن تجزره السباع بأنيابها كما يجزر القصاب بالحديد. 
والنوش مصدر ناش ينوش أي تناول. والقصم الأكل بمقدم الأسئان لا بالأضراس. 
والمعصم موضع السوار من الساعد. يقول: قتلته وصيرته طعمة للسباع حتى تناولته وأكلته 
بمقدم أسنانها. قوله: (والظلمة مأخوذة من قولهم: ما ظلمك) أي ما منعك يعني أن الظلمة 
بمعنى عدم النور وانطماسه بالكلية منقول من الظلم بمعنى المنم. أن عدم النور يسد البصر 
ويمنعه من النفوذ إلى المرئي. قوله: (وظلمائهم ظلمة الكفر) يعني أن الآية تستدعي أن 
يكون للمنافقين ظلمات متعددة مجتمعة سواء جعل ضمير «بنورهم!؟ و «اتركهم» راجعًا إلى 
«المستوقدين» أو إلى «المنافقين». أما على الثاني فظاهرء وأما على الأول فلأنهم لما شبهرا 
بمن ترك في الظلمات ظلمة الليل وظلمة الغمام وظلمة تطبيقه لزم أن يكون لهم أيضًا ظلمات 
متعددة تعددًا حقبقيًا أو يكون لهم ظلمة واحدة شديدة تكون لغاية شدتها وكثافتها كائنها 
حاشية محبي الدين/ ج /١‏ م 5١‏ 
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العقاب السرمد أو ظلمةٌ شديدة كأنها ظلمة متراكمة. ومفعول لا كرون من قبيل 
المطروح المتروك فكأنٌ الفعل غير متعدء والآية مثل ضربه الله لمن آنَاهُ ضَرَبّمِن الهدى 
فأضاعه ولم يتوصل به إلى لعيم الأبد فبقى متحيرًا متحسرًاء تقريرًا وتوضيحا لما (تفيمنته 
الاية الأولى ويدخل تحث عمومه هؤلاء المنافقُونٌ فإنهم أضاعوا ما نطقت به السنتهم فخ 


ظلمات متراكمة بعضها فوق بعض . والظاهر أن الإضافة فى نحو ١ظلمة‏ الكفر» و ١اظلمة‏ 
الضلال» من قبيل إضافة المشبه به إلى المشبه كما في الجين الماء» فإن أصله ماء كاللجين 
رهق الفقنة + افإن المقطية تسود العالب وتظلطه على كدر ءا افنها :من الميقالقة قو سب 
لظلمة القلب وظلمة يوم القيامة. وقد شبه السبب بالمسبب للدلالة على قوة السببية ولا 
يستلزم ذلك أن يجعل من إضافة المسبب إلى السبب بناء على علاقة السببية وأبدل قوله: 
(يوم ترى المؤمنين» من "يوم القيامة» تنبيهًا على أن ظلمة ذلك اليوم ليست عامة لجميع أهله 
بل هي متختصة بمن يستحق ٠‏ 


قوله:.(ومفعول لا يبصرون من قبيل المطروح المتروك) أي ليس من قبيل المقدر 
المنوي فإن الفعل المتعدي قد يكون تعلقه بالمفعول مرادًا بأن لا يبقصد مجرد صدوره من 
فاعله بل يقصد بيان صدوره منه متعلمًا بمفعوله فحينئذ يكون عدم ذكر المفعول للالختصار 
اعتمادًا على القرينة الدالة عليه؛ وقد ينزل منزلة اللازم بأن يكون المقصود بيان مجرد صدوره 
من الفاعل فلا يذكر له مفعول لا صريحًا ولا مقدرًا بل يقتصر على بيان مجرد صدوره. 
وفيما نحن فيه وإن جاز أن يكون المفعول مقدرًا منويًا ويكون عدم ذكره للتعميم مع الإيجاز 
كما في قوله سيحانه وتعالى: دنه بَدَعُوَا إِلّ دار أَلتَلَِة [بونس: 5؟] أي يدعو كل أحد. 
ويكون تقدير هذه الآية أنهم لا يبصرون شيئًا ما إلا أن المصنف رحمه الله لم يلتفت إليه 
وجعل المقصود مجرد بيان انتفاء الإبصار عنهم كأنه قيل: ليس لهم أبصار بناء على أنه أبلغ 
من نفي التعليق لأن نفي أصل الفعل يستلزم نفي التعليق من غير عكس . قوله: (والآبة مثل) 
أي نظير بمعنى إيراد نظير ضربه الله تعالى لمن آناه ضربًا أي أعطاه نوعًا من الهدى كالعلم 
المنير لمن عمل بموجبه والقوى السليمة والأعضاء السوية والأمن والفراغ واليسار والدلائل 
العقلية والنقلية فأضاعه فبقي متحيرًا في أمره متحسرًا على فوت ذلك الهدى. وقوله: ١تقريرًا؛‏ 
مفعول له لقوله: #ضربه الله؟. قوله: (وتوضيحًا لما تضمتته الآية الأولى) وهي قوله سبحانه 
وتعالى: #أولئك الذين اشتروا الضلالة بالهدى فما ربحت تجارتهم وما كانوا مهتدين» فإن 
مضمونها اختيارهم العمى على الهدى وبقاؤهم على عدم الاهتداء وهذ أمر عقلي ومعتى 
معقول فصور هذا المعنى المعقول بالتمثيل المذكور في صورة المحسوس . فمعنى التوضيح 
والتقرير مستفاد من تشبيه المعقفول بالمحسوس وتصويره بصورة الأمر المشاهد والممثل في 
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الحق باستيطان الكمر دإظهاره حين خلرا إلى شباطينهم ومن آثر الضلاله على الهدى 
المجعول له بالفط.ه !: ارتذ عن دينه بعذها امن. ومن صخ له أحوال الإراذة رفادّعى 
قوله: «والآية مثل؟ بمعنى النظير على تقدير مضاف أي هي إيراد نظير بمعنى أنه تمثيل غير 
مخصوص بالمنافقين بل يعمهم وغيرهم ممن آاه الله ضربًا من الهدى فأضاعه. فإن قيل : 
ضمير «مثلهم» راجع إلى «المنافقين» قطعا فما الوجه في تعميم الممثل حتى يدخل تحت 
عمومه الطوائف الثلاث التي ذكرها ببيان ظلماتهم؛ فأما ظلمة المنافقين فهي ظلمة الكفر 
وظلمة النفاق وظلمة يوم القيامة: وأما ظلمة من لم يظهر الإيمان رأسًا أو من امن ثم ارتد 
فهي ظلمة الضلالة وظلمة سخط الله تعالى وظلمة العقاب السرمدء فإن الكافر الأصلي 
والمرتدين المجاهرين اشتروا الضلالة على الهدى بمعنى الاستعداد الفطري للاهتداء بالقلب 
والقالب فوقعهما في ظلمة الضلال وما يتفرع عليها من الظلمتين وهما ظلمة سخط الله تعالى 
وظلمة العقاب السرمدء وظلمة من ثبت له أحوال المريدين من المواهب الإلهية الفائضة عليه 
على أنها المثوبات الموعودة المقابلة للأعمال الصالحة أو على أنها فائضة منه تعالى عليه 
تفضلا محضًا ابتدائيًا تحقيقًا لقوله سبحائه وتعالى: #بختص برحمته من يشاء» فادّعى أحوال 
المحبة قبل أن تحصل هي له فأذهب الله تعالى عنه ما أشرق عليه من أنوار تلك الإرادة 
وأحوالها بسبب كذبه وادعائه البلوغ لما لم يئله ونم يحصل له. فإن ظلمته ظلمة واحدة 
شديدة بحيث تكون لغاية شدتها كأنها ظلمات متراكمة فظهر من كلامه أن الممثل بالمستوقد 
ليس المراد به المنافقين فقط بل يدخشل ثحت عمومه الطوائف الثلاثء فإنه كما يتئاول 
المنافقين يتناول أيضًا من لم يظهر الإيمان أصلا أو آمن ثم ارتد ‏ نعوذ بالله تعالى من كل 
زيغ وزلة - ويتناول أيضا من ثبت له أحوال المريدين ثم ادّعى أحوال المحبة ادعاء كاذبًا 
فسلب عنه ما ثبت له من أنوار الإرادة بسبب اذّعائه الكاذب. فالجواب عنه أن ضمير «مثلهم؟ 
وإن كان راجِعًا إلى المنافقين إلا أن رجوعه إليه لا ينافي كون الممثل عامًا لكل من آتاه الله 
سبحانه وتعالى ضربًا من الهدى ولم يتوصل إلى نعيم الأبد من المنافقين وغيرهم» فإِن 
المنافق إنما جعل ممثلا بالمستوقد المذكور من حيث إنه أظهر الإيمان الشبيه بالنار المضيئة 
وانتفع بضوثه زمانًا يسيرًا أي مدة حياته. ثم أله سبحانه وتعالى لما أهلكه أذهب أثر إيمانه 
بالكلية فبقي متحيرًا في أمره متحسرًا على ما فات عنه من الانتفاع بإيمانه بوصوله إلى نعيم 
الأبد يسبيهء فالمنافق لما كان ممثلاً بالمستوقد من هذه الحيثية أستفيد منه أن يكون الممثل 
كل من وجدت فيه هذه الحيثية كالكافر المجاهرء فإنه وإن لم يؤمن أصلاً إلا أنه سبمحانه 
وتعالى أتاه ضربًا من الهدى وهو الاستعداد الفطري للاهتداء به قلبًا وقالبًا إلا أنه أضاعه ولم 
يتوصل به إلى نعيم الأبدء وكذا المرتد ومن صح له أحوال الإرادة على أن التمثيل من تشبيه 
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أحوال المحبّة فأذهب الله عنه ما أشرق عليه من أنوار الإرادة؛ أو مثل لإيّنانهم من حيث 
نه يَعُود عليهم بحقن الدماء وسلامة الأموال والأولادٍ ومشاركة المسلمين في _المغانم 
والأحكام بالنار الموقدة للاستضاءةء ولذهاب أثره وانطماس نوره بإهلاكهم وإفشاء' الهم 
بإطفاء الله تعالى إياها وإذهاب ثورها. 


مض م ع4 لما سدوا مسامعهم عن الإصاخة إلى الحق وأبو أن ينطقوا به 


المركب بالمركب مع قطع النظر عن تشبيه الأفراد بالأفراد على الانفراد. قوله: (أو مثل لإيمانهم 
الخ) عطف على قوله : #امثل ضريه الله الخ . والباء فى قوله: #بحقن الدماء» للتعدية وحقن 
الدم منعه من أن يسفك. 


قوله: (بالنار الموقدة) متعلق بقوله: لامثل؟ يعنى أن الآية من قبيل التشبيه المفرق حيث 
شبه إيمان المنافقين بالنار الموقدة للاستضاءة بها من حيث إن إيمانهم يفيدهم حقن الدماء 
وسلامة الأموال والأولاد كما تفيد نار المستوقد إضاءته بهاء وشبه ذهاب أثر إيمانهم يسبب 
إهلااكهم وإفشاء حالهم بإطقاء الله سمخ أنه وتعالى نار المستوقد للاستضاءة بها من حيث 
اشتراكهما في حرماتن صاحبيهما هن الانتفاع بما قصداه. واعلم أن تشبيه أشياء بأشياء أما 
تشبيه الأفراد بالأفراد على سبيل الانفراد ويسمى تشبيهًا مفرقاء وأما تشبيه المجموع بالجموع 
وهو التشبيه المركب وقول المصتف والآية : «مثل ضريه الله تعالى لمن اتأه ضريا من الهدى؛ 
مبني على أن يكون التشبيه في الآبة من قبيل التشبيه المركب وهو تشبيه المجموع بالمجموع 
مع قطع النظر عن مشابهة الأفراد وقوله: «أو مثل لإيمانهم؟ الخ مبني على كونه من التشبيه 
المفرق. ولا بد من تشبيه المركب بالمركب أن يكون كل واحد من المشبه والمشبه به هيئة 
حاصلة من عدة أمور. ثم أنه قد يكون بحيث يحسن تشبيه كل جزء من أجزاء أحد طرفيه بما 
يائله من اجو الفارت ا رالهر كنا الى ركه 


الهبئة الحاصلة من طلوع النجوم لامعة متفرقة في أديم السماء وشضي زرفاء زرهتها الصافية 
بالهيئة الحاصلة من نثار الدرر المتلألئة على بساط أزرق؟ وقد لا يكون كذلك أي لا يكون 
بحيث يحسن تشبيه كل جزء من أجزاء أحد طرفيه بما يقابله كما في قوله: 

فكأنما المريخ والمشتري قدامه في شامخ الرفعة 

منصرف بالليل عن دعرة قد أسرجت قدامه شمعة 
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د لمر تبتر نين الاجر روك جارد كر فط ااه 
يشبه كل جزء من أجزاء أحد الطرفين بما يقابله من الطرف الآخر إلا بعد تكلف وتعسف كمأ 
في قوله سبحانه وتعالى: «مثنهم كمثل الذي استوقد ناراك الخ وقوله سبحانه وتعالى: #أَزْ 
كسيب من آلسَمَه [البقرة: 1١5‏ فإن الصحيح أن التشبيه المعتبر فيهما من التشبيهات المركبة 
التي لا تكلف لواحد واحد بشيء يقدر تشبيهه به وهو القول الفحل وهوالمختارٌ وإن جعلتهما 
من قبيل التشبيهات المفرفة تحتاج إلى تكلف مستغنى عنه وهو أن يقال في الأول: شبه 
المنافق بالمستوقد نارًا وانتفاعه بإظهار الإيمان بإضاءة النار حول المستوقد وانقطاع انتفاعه به 
بانطفاء النار. وفي الثاني شبه دين الإسلام بالصيب وما يتعلق به من شبه الكفار بالظلمات وما 
فيه من الوعد والوعيد بالرعد والبرق وما يصيب الكفرة من الإفراع والبلايا والفتن من جهة 
أهل الإسلام بالصواعق. ثم إن المصنف رحمه الله لما شبه انقطاع انتفاع المنافق بما أظهره 
من الإيمان بإطفاء الله سبحانه وتعالى نار المستوقد وإذهاب أثره جعل سبب ذلك الانقطاع 
مجموع أمرين: الأول إهلاكهم فإنهم وإن انتفعوا بما أظهروه من الإيمان مدة حياتهم القليلة 
إلا أنه سبحانه وتعالى لما أهلكهم أذهب أثر إيمانهم بالكلية فبقوا متحيرين متحسرين على ما 
فات منهم أبذا معذبين في الدرك الأسفل من النار خالدين فيهاء والثاني إفشاء حالهم وما 
أبطنوه من نفاقهم فإنهم وإن انتفعوا بإظهار الإيمان مدة قليلة من حياتهم إلا أنه سبحانه 
وتعالى أفشى حالهم وأظهر أسرارهم بعدها فوفعوا في ظلمات انكشاف الأسرار والافتضاح 
بين المؤمنين والاتسام بسمة التفاق فحرموا بذلك مما قصدوه بإظهار الإيمان. فإن قيل: كيف 
قال المصنف رحمه الله: «من حيث إن إيمان المنافقين يعود إليهم بحقن الدماء وسلامة 
الأولاد والأموال» مع أن إظهارهم الإيمان لكونهم من أهل الذمة قبل ذلك ثم يفد إظهاره 
الحقن واللسلامة فكيف شبه إظهاره بإيقاد النار للاستضاءة بها؟ فلنا: الكمر من حيث إنه كفر 
ينافى عصمة الدماء والأولاد والأموال والعصمة الحاصلة بعقد الذمة عارضة مستندة إلى عقد 
الذمة والعارض كالمعدوم فصاروا كأنهم غير معصومين وإنما عصموا بإظهار الإيمان والله 
أعلم . قوله: (ولذهاب أثره) أي أثر إيمانهم معطرف على قوله: «لإيمانهم» والباء في قوله : 
«بإهلاكهم؟ للسببية ومتعلقة «بذهاب أثره» وقوله: «بإطفاء الله؛ معطوف على قوله بالثار. 


قوله: (لما سذوا منافعهم] الظاهر أنه جمع مسمع يمتح الميمين وهو موضع السمع 
بمعنى القوة السامعة» فإن السمع قد يطلق مجازرًا على القوة السامعة المودعة في آلة السمع 
والإصاخة الاستماع. يقال : أصاخ له أي استمع . اوأيفت؛ على ما لم يسم فاعله أي صارت 
ذات آفة وأصابتها آفة فهي موؤفة «وأن ينطقوا» من الإنطاق وضمير ابه؛ رأجع إلى الحق 


احض صورة البقرة/ الآبة: م١‏ 


ألسنتهم ويبصروا الآيات بأبصارهم جعلوا كأنما ايع مشاعرهم وانتفت قواهم.. كقوله : 
صم إذا سمعوا خيرًا ذكرت به وإن ذكرت بشرٌ عندهم أذفيا 
وكقوله : 
أصم عن الشيء الذي لا أريده وأسمع خلق الله حين أريد 


«وألسنتهم؟ مفعول «ينطقوا» وقوله: «جعلوا» جواب الماة. المخاضن ريففتى لانت الشعور إن 
كان جمع 7مشعر» بكسر الميم» وبمعتى محال الشعور أن كان جميع (مشعر؟ بقتيح الميم. 
قوله: (وانتفت قواهم) عطف على قوله: "أيفت مشاعرهم؛ على طريق عطف العام على 
الخاص فإن القوة تتناول قوة النطق والتكلم ولا تتناولها المشاعر لأنها ليست من المشاعر. 
والصم جمع أصم وهو من أختلت قوته السامعة. والبكم جمع أبكم وهو الأخرس المعتقل 
اللسان وأصله فيمن يولد أخرس - والعمى جمع أعمى وهو فاقد البصر أيضًا. وهم وإن 
كانت قواهم سليمة إلا أنهم شبهوا بمن انتفت قواه من حيث إن قواهم لا يترتب عليها الفائدة 
المترتبة على القوى السليمة وتنزيل وجود الشيء منزلة عدمه بناء على فوات فائدة وجوده 
شايع كثير. ولما كان الواجب على المكلف أولا أن يستمع كلام رسول رب العالمين 24 
وزاده فضلا وشرفا لديه وأن يتفكر بنور بصيرته في منفعة قبوئه ومضرة الإعراض عنه ثانيًا 
حتى يلجئه ذلك إلى الإجابة والقبول وهم لم يفعلوا شيئًا منهماء وصفهم الله سبحائه وتعالى 
أولا بما هو أول ضلالتهم وهو تركهم استماع الحق ومشابهتهم بذلك لمن إيفت حاسة سمعه 
واتبعه وصغهم باليكم الذي هو لازم الصمم وتابع له في الوجود فإن من لا يستمع ولا يسمع 
لكلام الناصح له لا يتمكن من الجواب» فلذلك شيهوا بالبكم وثلث بوصفهم بعمى البصيرة 
وفقد النظر والاستدلال الموجب للاذعان والقبول لكون هذه الضلالة متأخرة عما سبق عليها. 
قوله: (صم) أي هم صم إذا سمعوا خيرًا ذكرت به. وقوله "ادنوا» أى اصغوا إليه واستمعوا 
من قولهم: أذن له أذْنَا أي استمع وأمال إليه أذنه . وقيل هذا البيت: 

أن يسمعوا ريبة طاروا بها فرخًا مني ومما سمعوا من صالح دفئوا 

(صم إذا سمعوا خيرا ذكرت به وإن ذكرت بشرٌ عندهم أذنوا) 

أي إن سمعوا مني كلامًا يوهم نقيصتي ودناءة حالي أو سمعوا ذلك من غيري تقوله في 
حقي فرحوا به ونشروه بين الناس؛ وإن سمعوا مني كلامًا يدل على فضلي وجلالة قدري أو 
تمر ذلك بن قوري اتقولة فى بحقي ,تجروه. عن الثانن :ولا سمفره صللا من أن شرو 
ويظهروه للناس حسدًا علي وكقوله: 

(أصم عن الشسيء الذي لا أريده وأسمع خلق اله حين أريد) 


سالعاسا عد :سي اا سي م ا ١‏ 


وإطلاقه عليهم على طريقة انتمثيل لا الاستعارة» إذ من شرط كين يُطْوَى ذكرُ 
المستعار له بحيت يداكن حمل الكلاه على المستعار منه لولا القريلة. كقرل رهيين: 


ند آله شناكن الات مقديد ‏ المهانه اهار الم تفلم 

لفظ «أصم؛ فيه صفة مشبهة مثل أسود وأحمد بتقدير أنا أصمء وعدي ل ٠عن»‏ 
لتضمينه معنى الذهول أو الغفلة أو الإعراض. و «اسمعة أفعل تفضيل مضاف إلى خلق الله 
أي وأنا أسمعهم واستشهد بهما على جواز إطلاق الأصم على من سلمت حاسة سمعه 
تشبيها له بمن اختلت حاسة سمعه. قوله: (وإطلاقها عليهم) أي وإطلاق ألفاظ (صم يكم 
عمي؟ على المنافقين كان على طريق التشبيه فإن التمثيل في قوله: «على طريق التمثيل» 
بمعنى التشبيه فيكون لفظ المشبه به مستعملا في معناه الحقيقي لا على طريق الاستعارة 
حتى يكون مجارًا وذلك لأن شرط الاستعارة التصريحية أن يطوى ذكر المستعار له بحيث 
لا يكون مذكورًا أصلاً أي لا لفظا كما في قولك: زيد أسد ولا مقدرًا كما في قوله: أسد 
على بحذف المبتدأ ولا منويًا كما في قوله سبحانه وتعالى: #حقّ يبن لك الحَيْط الأيش مِنّ 
لبط الْأَسْوَمِ من انتجر * [البقرة: ]18٠‏ فإن قوله تعالى: «من الفجر بيان للخيط الأبيض 
الذي شبه به الفجر فلا يكون اللخيط الأبيض استعارة لكوت المشبه وهو الفجر مذكورًا 
صريحًا فكذا لا يكون الخيط الأسود استعارة لكون المشبه الذي هو سواد آخر الليل 
مذكورًا نية كأنه قيل: حتى يتبين لكم ما هو كالخيط الأبيض مما هو كالخيط الأسود من 
الفجر ومن سواد آخر الليل المستعار له» وهو وإن وجب أن لا يكون مذكورًا أصلا أي لا 
تلفظا ولا تقديرًا ولا نية إلا أن معناه يكون مرادًا بلفظ المستعار مته فحينئذ يكون لفظ 
المشبه به مستعارًا للمشيه. قوله: (بحيث يمكن) متعلق بقوله: «أن يطوي» وقوله: (لولا 
القرينة» الدالة على أن المراد بلفظ المستعار منه معناه المجازي الذي هو المعنى المستعار 
له متعلق بقوله: #يمكن». قيل: إذا عدمت القرينة وجب حمل اللفظ على معناه الحقيقي 
فينبغي أن يقال: بحيث يجب بدل قوله: «بحيث يمكن»» وأجيب بأن المراد بالإمكان 
الإمكان العام فلا ينافي الوجوب. فقوله: «#بحيث يمكن» حمل الكلام على المستعار منه 
معناه أن لا يمتنع حمله عليه كما امتئع ذلك عنه وجود القرينة وعبر عن الوجود بعدم 
الامتناع اكتفاء بأدنى المرتبة. قوله: (شاكي السلاح) أي حديد السلاح من الشوكة وهي 
حدة السلاح. وأصله شائك فنقلت العين إلى موضع اللام؛: وقد تحذف العين فيقال: زيد 
شاك السلاح برفع الكاف لأنه آخر الكلمة. والمقذف هو المكثر اللجم كأنه قذف باللحم 
أو الذي رمى به كثيرًا في الوقايع. والليد جمع لبدة وهي ما تلبد من الشعر على رقبة 
الأسد ومنكبه. وأظفار الأسد براثه؛ والبرائن من السباع والطير هي بمئزلة الأصابع من 


قش سورة البقرة/ الآبة: ١8‏ 


ومن ثم ترى المُفلقين السحرة يضربون على توهم التشبيه صفسًاء كم قال أبو تمام 


ونضمة سنن لظن التعوول اذالم جاسة ف الجا 


الإنسان والمخلب ظفر البرثئن. وتقليم الأظفار كناية عن الضعف يقال: فلان مقلم الأظفار 
أي ضعيف. فالأسد ههنا استعارة حيث طوى ذكر المشبه بالكلية واستعير له لفظ المشبه به 
ولولا القرينة وهي قوله: :شاكي السلاح» لتعين حمل الكلام على المشبه به» وذكر اللبد 
وعدم قلم الأظفار ترشيح الاستعارة لأنهما من خواص المستعار منه وملايماته وهو الأسد 
الحقيقي: وذكر شوكة السلاح والقذف إلى الوقايع والحروب تجريدها من حيث إنهما 
يلايمان المستعار له وهو الرجل الشجاعء وذكر ملايم المستعار له تجريد فقد اجتمع في 
البيت تجريد الاستعارة وترشيحها. قوله: (ومن ثم) أي من أجل أن الاستعارة مشروطة 
بطي ذكر المستعار له. والفلق بالكسر الأمر العجيب والمفلق كالسحرة يقال: أفلق الرجل . 
وشاعر مفلق إذا جاء بأمر عجيب. [ 

قوله: (يضربون) أي يعرضون عن إيهام التشبيه إعراضًا تامًا كأنهم يتناسون التشبيه 
ويبنون على المستعار له ما يصح أن بيني على المستعار منه حتى أن أبا تمام استعار ما وضع 
للعلو المكاني للعلو في الرتبة وتناسي التشبيه حيث بنى على علو الرتبة ما يبنى على علو 
المكان وهو ظن الجهال أن له حاجة في السماء. واللام في «لظلن» لام توطتة القسم بتقدير 
(قد» فقوله: (ويصعد» بمعنى الماضي وعبر بلفظ المضارع على طريقة حكاية الحال الماضية 
إحضارًا لصورة صعوده في ذهن السامع أي وصعد حتى لقد ظن الجهول. وأسئد الغلن إلى 
الجهول قصدا إلى زيادة المبالغة في المدح حينئذ بإيهام أن ظن كونه محتاجًا من غاية الجهالة 
إذ الفاضل يعرف أن الله سبحانه وتعالى أغناه عن الاحتياج إلى غيره سبحانه وتعالى فلا حاجة 
له في السماء. وإنما كان مبنى الاستعارة على تناسي التشبيه لأن التشبيه يقتضي الطرفين 
المشبه والمشبه بهء والاستعارة إنما هي بعد ادعاء أن المشبه عين المشبه به لا شيء آخر 
فذكر المشبه ينافي ذلك الادعاء لأن ذكره يذكر وقوع التشبيه المستدعي للمغايرة بينهما مع أن 
المدعي سلب المغايرة وثبوت الاتسساد. وهم قد يتناسون التشبيه مع التصريح بذكر الطرفين 
كما في قوله: 

هي الشمس مسكنها في السماء فعززالفؤاد عرزاء ججلميلاة 

فلن تستتطيع إلبهاالصعود ‏ ولن تستطيع إليك النزولا 


سورة البقرة/ آلآية : م١‏ 0 
وههنا وإن طوي ذكره لحذف المبتداً لكنه فى حكم المنطوق به ونظيرة< 
أسد عَلْىٌ وفي أ #«مم #9 اسه 2 ؤي 3 أنه تنه ر من 8 : الصَافة 


هذا إذا جعلت الضمير للمنافقين على أنْ الآية فذلكة التمثيل ونتيجته: وإن جعلئة 


وما في الآية من هذا القبيل لأنه تشبيه مثله فما ظنك بالاستعارة؟ قوله: (وههنا) أي 
في قوله: #صم بكم عسي4 وهو معطوف على قوله: 9إذ من شرطها أن يطوي ذكر 
المستعار له» أي وههنا فقد شرط الاستعارة بناء على أن المقدر كالملفوظ. قوله: (ونظيره) 
أي نظير قوله تعالى: #صمٌ بكمٌ عُمْيّ4 في كون اسم المشبه به مستعملا في معناه 
الحقيقي وكون الكلام محمولا على التشبيه لا على الاستعارة بناء على فقدان شرط الاستعارة 
من حيث كون المستعار له في حكم المنطوق؛ فإن قوله: «أسد» على لخبر مبتدأ محذوف أي 
أنت أسد علئ. ويجوز أن يتعلق حرف الجر بالاسم الجامد إذا كان معناه منبنًا عما فيه رايحة 
الفعل كالأسد والنعامة: فإنهما لما اشتهرا في معنى الشجاعة والضعف جاز أن يتعلق بهما 
كلمة «عليٌ؟ و *في؟ والفتخاء مسترحية الجناحين وهي صفة لازمة للنعامة. والشاعر يخاطب 
الحجاح بهذا القول وبعده: 


هلا برزت على غزالة في الوغى 2 بل كان قلبك في جناحي طائر 


وغزالة اسم امرأة قتل الحجاج زوجها المسمى بشيب فخرجت عليه وحاربته حولاً 
كاملاً وهزمته. قوله؛ (هذا) أي ما ذكر في تفسير قوله تعالى: «#صم بكم عمي* من حمل 
الكلام على تشبيههم بمن إيفت شاعرهم وانتفت قواهم وعدم حمله على الحقيقة بناء على 
أنهم سالموا القوى قادرون على السماع والنطق والإبصار» إنما هو إذا جعلت الضمير 
المذكور في قوله: #بنورهم» والمقدر في قوله: #صم بكم عمي»؟ للمنافقين بأن يكون قوله 
سبحانه وتعالى: #ذهب الله بنررهم# استئئنافًا أو بدلاً من جملة التمثيل ويكون قوله: #صم 
بكم عمي» من أوصاف المنافقين أيضًا على أنه فذلكة. ونتيجة للتمثيل المذكور في قوله 
سبحانه وتعالى: #مثلهم كمثل الذي استوقد نارّا# والفذلكة مأخوذة من قول الحساب فذلك 
يكون كذا فقولهم: «فذلك» إشارة منهم إلى ما هو حاصل الحساب ونتيجته ثم أطلق لفظ 
الفذلكة لكل ما هو نتيجة متفرعة على ما سبق حسابًا كان أو غيره وإن جعلت الضمير 
للمستوقدين لا يحتاج حينئذ إلى حمل الكلام على التشبيه البليغ بل يكون باقيًا على حقيقته . 
فإن قيل: من استوقد نارًا لغرض ثم الطفأت ناره عقيب الإضاءة فنهاية أمره أن يقع في حيرة 
ودهشة حرمان ما أمله من استيقاد النار لا أن يلحقه الصمم والخرس والعمى حقيقة فكيف 


م١‏ منورة البقرة/ الآية : خا 


للمستوقدين فهي على حقيقتها. والمعنى أنهم لما أوقدوا نارًا فذهب الله بِنَوَوْهم وتركهم 
في ظلمات هائلة أدهشهم بحيث اختلت حواسّهم والتقصت قواهم. وثَلاتَئُهَا قُرئَت 
بالنصب على الحال من مفعول تركهم. والصمم أصله صلابة من اكتناز الأجزاءء ومته 
قيل: حجر أَصَمّ وفناةٌ صَمَاءُ وصِمامٌُ القارورة سمّي به فقدانُ حاسّة السمع لأنّْ سببّه أن 
يكون باطِنُ الصماخ مُكتَيرًا لا تجويف فيه يشتمل على هواء يسمع الصوت بتموَجه والبَكمُ 


حكم بأن ألفاظ صم بكم عمي تكون حيتئذ محمولة على حقيقتهم؟ قلنا: لا نسلم أن نهاية 
أمره ذلك فإن.من وفع في الظلمة الهائلة والدهشة المفرطة قد يغلب عليه الخوف وربما يؤديه 
إلى الموت فضلاً عن أدائه إلى بطلان القوى واختلال الحواس كما أن الهم المفرط يؤدي 
إلى إسراع الشيب . رُوِيَ أنه سافر رجلان فلاحت لهما شجرة يقال لها عُشرة بضم العين فقال 
أحدهما: أرى أن قومًا قصدوناء فقال الآخرء إنما هي غُشرة فظنه يقول عَشرة بالفتح فجعل 
يقول: هم عشرة وما غناء اثنين في عشرة ويضرط حتى مات من الخوف» فضربوه مثلاً 
للجبانة المفرطة فقالوا: إنه أجبن من المنزوف ضرطاء والمنزوف من فقد شيء من مهماته 
كالحياة ونحوها. فإذا كان ذهب الله بنورهم جواب «لما' كانت اللجملة الشرطية وهي قوله 
سبحانه وتعالى: #فلما أضاءت ما حوئه ذهب الله بنورهم» معطوقة على الصلة وهي قوله تعالى: 
#استوقد نارًا© وكان قوله: «وتركهم في ظلمات# مؤكدا ومقررًا للجملة المعطوفة على 
الصلة وكان #لا يبصرون» حالاً من ضمير #تركهم» وكان جملة #صم بكم» حالاً أخرى 
منه أو من ضمير لا يبصرون4 فإنه يجوز أن تقع الجملة الإسمية حالاً بغير واو كما في 
قولك: كلمته فوه إلى في. فيكون الكلام الذي ساقه من تمام الصلة ومتعلقاتها فيكون التشبيه 
بمستوقد أوقد نارًا وانتفع بها مدة ثم انطفأت ناره فوقع في ظلمة هائلة وحيرة ودهشة عظمتين 
مؤديتين إلى بطلان قواه فلما أمكن حمل الكلام على حقيقته تعين الحمل عليه إذ لا. ضرورة 
داعية إلى حمله على غير حقيقته. قوله: (وثلاثتها) أي الصفات الثلاث وهي قوله تعالى : 
#صم بكم عمي# قرئت منصوبة على الحالية وهي لا تنافي حملها على التشبيه البليغ . 
قوله: (من اكتناز الأجزاء) أي من اجتماعها متكائفة غير متخلخلة يقال: ناقة كاز بالكسر 
مكتنزة اللحم » وحجر أصم أي صلب مصمت» وقناة صمامءم أي مكتنزة محكمة غير مجوفة 
وصمام القارورة سنادها وإحكامها يقال: صممت القارورة أي سددت فمهاء وجميع ذلك 
مأخوذ من الصم بمعنى الصلابة وحاسة السمع هي القوة المودعة في العصب الميجوف 
المخلوق في الصماخ فإذا وصل الهواء المتكيف بكيفية الصوت إلى ذلك العصب لخلق الله 
للعبد إدراك ذلك الصوت» ويسمى فقدان حس السمع بالصمم لأن سبب ذلك الفقدان كون 
باطن الصماخ ممتلنًا بشيء بحيث يمنع وصول الهواء المتكيف بكيفية الصوت إلى الصماخ . 


سورة البقرة/ الأية : ام 


ال الى ممم هما . ١‏ مامه م ع ميمه ممسمسية سه نا ناه ملم م سس سس سس سس م سس ا سس م مس مس 


الخّس والعمى عدم اهن عماا هد له الل مهمو وقد يقال لعدم البصيرة : 


يم لا مجعو الكل لا بعردون إلى الهدى الذي باعوه وضيعوة أي عن 
الضلالة التى اشتر وها أو تهنير وحن وك 0 ادر ايتقدمو 3 أم تاحرون وإلى حيث ابكلاوا 
فته كيضة برعس وو والقاء يد لاش أل العباديي بالأأحخكام الما رقية سيت لتحيرهم 
واحتباسهم. 


ل ا ا ل ل ا ا ل ل ا ال ا ا اي ا ا ااا ااا ا ا اال 00000 222022 ارم 


قوله: (لا يعودون إلى الهدى الذي باعوه) فسر قوله سبحانه وتعالى: «لا يرجعون» 
بثلاثة أوجه: مبني الجميع على أن (يرجعون؟ لازم بمعنى يعودون من معنى رجع بنفسه 
حوعًا بعس عاؤلا من رستعة قيرة بعتن أعاذة: وهذيل متعفلونة لأزما الثة وإئما يعدونه: 
بالهمزة ويقولون: أرجعه غيره إرجاعًا. ثم كان لازمًا في نفسه قد يعدى بكلمة #إلى» وقد 
يعدى بكلمة «عن» ويقتصر على ذكر إحدى الصلتين بناء على أن الأخرى تعلم منها فإن 
المرجوع إليه يستلزم المرجوع عنه وبالعكس. فإذا ذكرت إحداهما تعلم منها الأخرى وقد لا 
يعتبر تعلقه بمفعوله الذي تعدى إليه بواسطة حرف الجر فيكون معنى «لا يرجعون»# حينئذ 
أنه لا يحصل عنهم الرجوع والتحول ويجعل انتفاء الرجوع عنهم كناية عن تحيرهم لأنه لازم 
للتحير كما أشار إليه بقوله: «أو فهم متحيرون»»ء وقوله: ١لا‏ يدرون أيتقدمون أم يتأخرون» 
استئناف لبيان تحيرهم لما بين الله سبحانه وتعالى موضع المتافقين بقوله سيحانه وتعالى : 
«+أولنك الذين !شتروا الضلالة بالهدى »4 وضيعوا ما اتاهم من الهدى الفطري واختاروا 
الضلالة بدله؛ ورشح استعارة الاشتراء والاستبدال والاختيار بقوله تعالى: #فما ربحت 

تجارتهم وما كابوا مهتدين*# ثم مثلهم #بمستوقد أرقد نارَا» بالسعي والطلب فحين ما 
أضاءت النار ما حول المستوقد ذهب الله تعالى بنورهم بالكلية وصيرهم مستقرين في ظلمات 
لا يتراؤون كأنهم غير مبصرين أصلا. ثم بيّن فذلكة التمثيل ونتيجته بأن شبههم بمن اختلت 
حواسهم وأنتفت قواهم فقال على طريق التشبيه البليغ هم #صم بكم عمي» بمعنى أنهم 
بمنزلة الصم من حيث إنهم لا يسمعون قول النذير الصادق الأمين ألا إن صغفقتكم خاسرة 
فارجعواء وبمنزلة البكم من حيث إنهم لا يقدرون أن ينطقوا بما ينفعهمء وبمنزلة العمي من 
حيث إنهم لا يبصرون الآيات الدالة على صدق المنذر وحقية قوله. فلما شبههم بمن اتصف 
بهذه الأوصاف فرع عليه قوله: #نهم لا يرجعرنة بالفاء الدالة على سببية ما قبلها لما بعدها 
أي فهم بسبب كونهم بمنزلة الصم البكم العمي لا يرجمون إلى الهدى الذي باعوه وضيعوه 
أو عن الضلالة التي اشتروهاء على أن يكون تعلق فعل الرجوع بالرجوع إليه أو المرجوع عنه 
مراذا وإذا لم يكن تعلقه بمفعوله الغير الصريح مرادا! بل كان المراد بيان انتفاء الرجوع 
والتحول عنهم يكون انتفاء الرجوع كناية عن التحير لكونه لازمًا للتحير كما مر آنمًا. 


لقوله: يجعلون أصابعهم في آذانهم وأو في الأصل للتساوي في الشك ثم اتببعع فيها 


قوله: (أو كصيب من السماء عطف على الذي استوقد) يرد عليه أنه حينئذ يكن 
المعنى أو مثلهم كمثل صيب ولا معنى له لأنه يستلزم جعل الكاف زائدة ولا ضرورة تدعو 
إليه لجواز كونه معطوفًا على قوله: #كمثل الذي» أو خبر مبتدا محذوف. وقال المكي: 
والكاف من ١كصيب»‏ في موضع رفع معطوف على الكاف في قوله: #كمثل الذي» إذ هي 
في موضع رفع على أنه خبر لقوله: «#مثلهم» تقديره مثلهم مثل الذي استوقد نارًا أو مثل 
صيب» وإن شئت أضمرت مبتدأ يكون الكاف خبره تقديره أو مثلهم مثل صيب. فقد اتفعا 
على ما هو الظاهر من حمل الكلام على عطف التشبيه على التشبيه عطف المشيه على المشبه 
به أورد قوله: «على الذي استوقد؟ بدل أن يقال عطف على قوله: «كمثل الذي استوقد» 
فيكون مراده بيان أن الصيب الموصوف معطوف على الذي استوقد والكاف على الكاف» 
والمثئل المقدر على المثل الملفوظ . قوله: (لقوله: يجعلون أصابعهم في آذانهم) تعليل لتقدير 
«ذوى» إذ لا بد للضمائر الثلاثة المذكورة فيه ممأ ترجع هي إليه فلذلك قدر «ذوي» لترجع 
إليه هذه الضمائر. ومن المعلوم أن ترجيع الضمير تحقيق لمجرد تقدير ١ذوي»‏ إلا أنه قدر مع 
لفظ المثل أيضًا للإشارة إلى أن مراده بقوله: «عطف على الذي استوقد» أنه عطف على 
قوله: «كمثل الذي استوقد». والمعنى أن حالهم العجيبة الشأن كحال المستوقد أو كحال 
ذوي صيبء إذ لا يخفى أن التشبيه ليس بين مثل المستوقد ومثل حالهم ولم يبين في العبارة 
حيث قال: قعطف على الذي استوفد» ولم يقل : عطف على مثل الذي استوقد اعتمادًا على 
فهم السامع وعدم التباس المراد. و «من؟ في قوله: #من السماء» لابتداء الغاية متعلقة 
«بصيب» لأنه صفة مشبهة بمعنى نازل فإن كل نازل من علو إلى سفل صيب والمراد به 
المطر. والمعنى وكمثل صيب من السماء أي كمثل مطر شديد نازل من السماء. وقوله: 
«فيه ظلمات» صفة «لصيب» ولا محل لقوله: #يجعلون أصابعهم» لكونه مستاتقًا لأنه نما 
ذكر الرعد واليرق على وجه يؤذن بالشدة والهول كأن قائلاً قال: فكيف حالهم مع ذلك 
الرعد؟ فقيل: يجعلون أصابعهم في آذانهم. ثم قال ذلك القائل: فكيف حالهم مع مثل ذلك 
البرق؟ فقيل: يكاد البرق يخطف أبصارهم فهو استيناف ثانٍ. وقوله: ؤثلْمَآ آَسَآه لهم مما 
فيه [البقرة: ]٠١‏ الخ استيئاف ثالث» كأنه قيل: كيف يصنعون في حالتي ظهور البرق 
وحخنفائه؟ فأجيب بذلك. وضمير «فيه» للبرق و ١في؟‏ للظرفية لأن البرق محيط بهم. قوله: 
(واو في الأصل للتساوي في الشك) أي لتساوي شيئين فصاعدًا في أن النسبة المتعلقة بكل 
واحد منهما مشكوك فيهاء وأن الشك في إحداهما يساوي الشك في الأخرى. ولذلك : 


سورة القرء/ ا 14 عي ماسم 


ا ا اي د د ل ا ا 0 لل ا ال للك لك تك لت ا ل اا ا ا ا ا ا 0 لا 


أطلقت للتساون من غير شك مثز , جالس الحسن أو ابن سيرين وقوله تعاييي: ولا نِم 
العصياة: وض تاك 5 كصيب و معناء أن قضة المنافقي: مشْبِّهة بهاتين الفقهن 


وانهما سواء فى فيك اليه بهماء وأنت هخيّر في ل اا 


5 دكت ادوم يك عحروت وج حك ااا ا ا الما اا 22 22 1 22 2 هئ 2 هئ 5 25 هئ ئ2 تت تتش اش 1 


سورت انها اده اا رن مر لير في أصل وضعهاء فإذا أطلقت للتساوي في 
غير لفك نكري اند ره وسدوق اسعمالها: فى غير الكير حوتقة يدن اسن الحضيق اونا 
سيرين» فإنها تفيد التساوي في -حسن المجالسة إذ نفس حسن المجالسة يستفاد من لفظ الأمر . 
وأما التساوي في حسنها فإنما يستفاد من كلمة «أو» وكذا قوله تعالى: «وَلَا نِم ميم مَئِمًا أ 
كوا [الإنسان. 1”| فإنه يفيد تساوي الآثم والكفور في وجوب العصيان. وإنما قال: «في 
وجوب العصيان» بناء على أن النهي عن الإطاعة مآله الأمر بالعصيان كأنه قال: اعص هذا 
وذاك فإنهما متساويان في وجوب العصيان» فاستعمالها في غير اللخبر لا يكون إلا بمعناها 
المجازي وهو التساوي في غير الشك؛ وأما في الخبر فيجوز استعمالها بكلا المعنيين. أما 
استعمالها بمعناها الحقيقي وهو التساوي في الشك فظاهر مشهور نحو: جاءني زيذا وعمروء 
واستعمالها بمعناها المجازي كما في هذه الآية فإنها استعملت فيها لتساوي كل واحدة من 
حالتي المستوقدين وأصحاب الصيب بالأخرى في صحة حال تشبيه المنافقين بها كأنه قيل : 
مثل قصة المنافقين بقصة المستوقدين أو بقصة أصحاب الصيب أو بهما جميعًاء فأنت تصيب 
في ذلك كله. قيل: التحقيق في هذا المقام أن كلمة «أو؛ لأحد الأمرين مطلماء وأما الشك 
من المتكلم وتشكيك السامع والتخيير والإباحة فليس شيء منها داخلاً في مفهومها بل كل 
واحد منها استفيد منها بمعونة المقام. وفحوى الكلام فإن كلمة «أو؛ في قوله تعالى: 8 لنت 
يَوْنَا أو يض يوم © أالبة:: 124] للشك من المتكلم وفي قوله: #أأفَِيْن مّاتَ أو مَيَِلَ4 
[آل عمران: |1١54‏ لتشكيك السامع وإخفاء الحال عليه مع انتفاء الشك من المتكلم» وإن 
وقعت فى الأمر ولم يمتنع الجمع أفادت الإباحة؛ وإن امتنع الجمع أفادت التخيير. وزاد 
الكوقيون لها معنيين آخرين: أحدها كونها بمعنى الراو كما في قوله سبحانه وتعالى: #وَلا 
بيست رَسْتهن بلا ليُتوليهن أز “تآيهرى #4 [النور: ]7١‏ وثانيهما كونها بمعنى #بل» كما في 
قوله تعالى: #نين ظَيَارَرَ أو أَسَدٌ قوذ [البفرة: 4؟] معناه بل أشد. قوله: (ومن ذلك) 
أي مما أطلق عليه كلمة أو للتساوي من غير شك. قوله: «أو كصيب». قوله: (وأنت مخير 
فى التمثيل بهما) إشارة إلى أن المراد بتساوي الحالين في صحة التشبيه بهما هو التساوي 
بحسب الاباحة لا بحسب التخيير حيث جوز التمثيل بهما مغا ولا يجوز ذلك في التسوية 
بحسب التخيير» فإن القوم فرقوا بينهما بأن المراد في التخيير أحد الأمرين فقط فلا يصح 


ري سورة البقرة/ الآية: ١9‏ 


والصيب فيعل من الصوب» وهو النزول يقال للمطر وللسحاب قال الشَمَات: 
وأَسحَمُ دان صادق الرَّعدٍ صَيَبٌ 


وفى الآبة يحتملهما وتلكيره لأنه ارفك به نوع هن المطر ديد وتعريهفب الذء 


الجمع بينهما بخلاف الإباحة. قوله: (والصيب فيعل) من صاب يصوب إذا نزل» وأصله 
صيوب . فلما اجتمعت الواو والياء وسبقت إحداهما بالسكون قلبت الواو ياء وأدغمت الياء 
في الياء. ويقال لكل واحد من المطر والسحاب: صيب لوجود معنى النزول فيهما. وأورد 
البيت استشهادًا به على إطلاق الصيب على السحاب وأوله: 


عفا آية نسج الجنوب مع الصبا (وأسحم دأن صادق الرعد صيب) 


قوله: «عفا» أي درس ومحا ١والآي»‏ جمع أية وهي العلامة وضمير «آية» راجع إلى 
منزل الحبيبة #ونسج الجنوب والصبا» هبوبهماء «والجنوب» ريح تهب عن يمين من يتوجه 
إلى المشرق و «الصبا؛ ريح تهب من جانب المشرق شبه اختلافهما بتسج الحائك فجعل 
إحداهما بمنزلة السدى والأخرى بمنزلة اللحمة» «واسحم» أي وسحاب أسود «دان؛ أي 
قريب من الأرض :«صادق الرعد» أي ليس خداعًا بل كان ممطرًا أي هطال متتابع المطر. 
وهذه الأوصاف ظاهرة الثبوت للسحاب دون المطر بل الدنو وصدق الرعد كأنهما نعتان 
فيه. والصيب لكونه من صيخغ الصفة المشيهة أبلغ من الصائب فيدل على الثبات 
والاستمرارء والصائب إنما يدل على الحدوث. قوله: (وفي الآبة يحتملهما) أي إن لفظ 
الصيب الذي ورد في الآية يحتمل أن يراد به المطر والسحاب إلا أن قوله بعد هذه الآية أريد 
به نوع من المطر شديد يدل على رجحان حمله على المطر حيث أورده على صورة القطع 
بإرادته . 

قوله: (وتعريف السماء) يعني أن قوله من السماء ذكر مع أن الصيب لا يكون إلا من 
السماء ليتوصل بذكره إلى تعريفه المفيد للاستغراق والمبالغة» فإن اللام الكائنة لتعريف 
الجنس عند انتفاء قرينة البعضية تحمل على الاستغراق فتفيد أن الصيب لا يختص بسماء ولو 
تذكر السماء أو ذكرت منكرة لم تحصل هذه الفائدة لجواز أن يكون الصيب من بعض السماء 
فقط. فلما ذكرت معرفة علم أن الغمام مطبق بمعنى أن مطره أصاب جميع الأرض فإن 
تطبيق الغيم والغمام عبارة عن شمول المطر النازل منه لأقطار الأرضص. فإن: قيل: اللام 
الاستغراقية الداخلة على اسم الجنس إنما تفيد شمول أفراد ما دخلت هي عليه لا شمول 
أجزائه فما وجه قوله: عرف السماء ليدل على أن الغيم مطيق وأن الصيب نازل من الآفاق 
اكلهما؟ قلنا: أشار المصنف رحمه الله تعالى إلى جوابه بقوله: «قإن كل أفق منه يسمى سماء؛ 


سورة البقرة/ الالة. ١٠+‏ عم 


ع نك نيو ولو باد شيا اليس )ا ما شح سج صو مها سملت ب لا اي ا سس ع لوعي ع م ٠-١‏ سيم أذ أذ نب ذا .يا سساح ننس يس سس لل-_-ميسشام 


الذلالة عق أن شعاد فطق عد روافاى. الشوياة نيا الكل أفق ينها بعت ؟كقينء كما أن 
قل طيقة منها وت وكأ 
الى تعل أرضص ع وسماء 


أمد 3 .ا 5 22 م المالعة م جهة الأعصل اكاك والتتحير لاقمل المراد 


ا 


بالسماء السحاتب فاللاام نتعم يعبا الماشته, 


عببدا لببيادد-ه لتك د لنأتكت لتكت ا 1 1001 نلق ابيا #ابند عسويو ابيا و با ا اي بسب و ا صف اع سج ب ل ين بس 


يعني أنه يسنمى سماء مجارًا كما أن كل طبقة متها تسمى سماء حقيقة واستدل عليه يقوله: 
فقاوه لذكراها إد ما دكرنها (ومن يعد أرض بيئنا وسماء) 


والرواية الصحيحة «أوه» يسكون الواو وكسر الهاء وربما قلبوا الواو ألما وقالوا آه من 
كذا»ء وربما شددوا الواو وكسروها وسكنوا الهاء وقالوا: «أوه.من كذاء. وعلى التقادير كلها 
هي كلمة توجع تستعمل مع اللام أي توجعت لذكر الحبيبة وممن بعدها بحيث وقع بيني 
وبينها قطعة أرض وقطعة سماء تقابل تلك القطعة من الأرض . فالمراد بالأرض بعضها 
وبالسماء بعضها فلذلك نكرهما ليدل على الفردية ولو عرفهما لدل على أن جميع قطع 
الأرض وآقاق السماء حال بينه وبيئها وذلك غير متصور ولما صح إطلاق السماء على كل 
ناحية وأفق متهاء جيء بها في الآية معرفة باللام الاستغراقية ليفيد العموم ويدل على أن 
الصيب نازل من جميع أفاق السماء ولو نكرت لاحتمل نزوله من بعض الأفاق دون بعض. 
قوله: (أمد به) خبر بعد خبر لقوله: «وتعريف السماء» والظاهر أن أمد على بناء المجهول 
ليطابق المبتدأ في عدم التعرض للفاعل وإن كان على بناء الفاعل يكون مسنذا إلى ضضمير 
الجلالة. والمعنى أنه زيد وقوي بتعريف السماء الدال على عموم الآفاق على ما فى صيب 
من المبالغة فإن فيه ميالغة من ثلاث جهات: من جهة الأصل أي المادة فإن للصيب مادتين 
كل واحدة مثهما تدل على المبالغة مادته الأولى هي الحروف يتركب هو منها وهي الصاد 
التي هي من المستعلية المطبقة والياء المشددة والباء التى هي من الشديدة. وقوة صيغة المادة 
تدل وتنبىه عن المبالغة في مدلول الكلمة؛ ومادته الثانية هي مأخذ هذه الصيغة وهي الصوب 
فإنه نزول شديد له وقع وتأثير. والجهة الثانية من جهات المبالغة جهة البئاء أي الصورة فإن 
دفيعلا صفة مشبهة دالة على الثبوت بخلاف الصائب فإنه يدل على الحدوث. والجهة الثالثة 
جهة التنكير الدال على التعظيم والتهويل ونما كان في صيب مبالغة من هذه الجهات الثلاث 
أمد ما فيه من المبالغة بأن قرن بقوله: «من السماء» معرفة دالة على أنه مطبق نازل من السماء 
كلها وهذا على تقدير أن يراد بالسماء الأفق. وقيل: المراد بها السحاب سمي بها لكونه في 
جهة العلو فإن السماء اسم من سما سموًا أي ارتفع فالسماء على كل ما سما أي ارتفع وعلا 


رسن سبورة البقرة/ الأية : ١4‏ 


«فيه ظُلْمت وَرَعَدٌُ وَرَقُ4 إن أريد بالصبّيب المطر فظلمائه ظلحة تكائفه بتتابع 
القٌّطر وظلمةٌ عَمامِه مع ظلمة الليل وجَعلّه مكانًا للرعد والبرق لأنهما في أعلاه وَمُحَدرء 
/ مَلمَبِسَيرٌ به. وإت أرقائة السحاب فظلمائه سُحمْنه وتَطبيقه مع ظلمة الليل وارتفاعها 
بالظرف وفامًا لأنه معتمد على موصوفه والرعد صوت يُسمع من السحاب» والمشهور أن 


حتى يقال لسقف البيت سماء. فحيئئذ يتعين أن يراد بالصيب مطر لأنه الذي من السماء 
بمعنى السحاب وتكون اللام فيها لتعريف الهيئة دون الاستغراق إذ لا فائدة يعتد بها في اعتبار 
إفراد جس السحاب إذ لا يعتد بكونه سائرًا للآفاق مطيقًا عليها , 


قوئه: (إن أريد بالصيب المطر فظلماته ظلمة تكائفه بتتابع القطر) فإن تتابع القطرات 
وتقاربها نقيض قلة الهواء المتشلل المستنير بئور القمر أو بنور سائر الكواكب المضيكة بالليل» 
فلكون تكائف المطر حاصلا فيه كانت الظلمة المسببة عنه حاصلة فيه أيضًا ونفس الغمام وإن 
لم يكن حاصلا في المطر إلا أن ظلمته حاصلة فيه فصح أن يقال المطر فيه ظلمات ظلمة 
تكائفه وظلمة غمامه وكذا ظلمة الليل حاصلة فيه لأن ظلمة الليل من الظلمة الأصلية الظاهرة 
في الأشياء بسبب حيلولة الأرض بينها وبين الشمس فتلك الظلمة حالة أصلية لها وقائمة بها 
وإنما تزول عنها عند تحقيق المقابلة بينها وبين النير. قوله: (وجعله مكانا للرعد والبرق) 
جواب عما يقال كيف جعل الصيب بمعنى المطر مكانا للرعد والبرق حيث قيل: #فيه 
ظلمات ورعد ويرق» والحال أن مكانها هو السحاب لا المطر لأن الرعد صوت يسمع من 
السحاب والبرق ما يلمع منه. وتقدير الجواب أنهما وإن لم يكونا في المطر نفسه لكنهما في 
محل متصل بالمطر وهو أعلاه ومنحدره أي مصبه الذي هو السحاب فكانا ملتبسين بالمطر 
فجعلا كأنهما فيه بناء على استعارة كلمة «في» للملابسة الشبيهة بملابسة الظرفية فاستعمل فيها 
ما وضع لملابسة الظرفية. قوله: (ملتبسين به) حال من المنوي في قوله في أعلاه والمنحدر 
على صيغة اسم المفعول كان الانحدار والانصباب. قوله: (وإن أريد به) أي بالصيب 
السحاب فظلماته سحمته أي سواده في نفسه وتطبقه أي كونه طبقت بأن يكون بعضها فوق 
بعض وقد انضم إلى هاتين الظلمتين ظلمة ثالئة هي ظلمة الليل. قوله: (وارتفاعها) أي 
ارتفاع الظلمات على أنه مبتدأ والظرف خيره قدم عليه اهتمامًا لبيان كون الصيب ظرفًا 
للظلمات و ١ما»؟‏ عطف عليها ومصحضًا للابتداء بالنكرة. ولا خلاف في جوازه عند الكل بل 
المراد الاتفاق على جواز إعمال الظرف ههناء وكون ظلمات فاعلا له لاعتماده على موصوفه 
الذي هو صيب بخلاف ما إذا لم يعتمد الظرف. فإن سيبويه لا يجوز إعماله حينثذ فإذا 
قلت: له مال ارتفع (مال» بالابتداء «وله» خبر مقدم عليه. وعند الأخفش رحمه الله يرتفع 
بالفاعلية لأنه لا يجعل الاعتماد شرطا لعمل الظرف وإنما قال: والمشهور أن سببه أي سبب 


سورة القرة/ الآية: ١5‏ يفف 


سبيه اضطرات م السحاب واصطكاكها إذا خدتها الريح من الارتعاد. واللرق ما 3 
من السحاب من بَرْق الشيء بريقًا وكلاهما مصدر في الأصل ولذلك لم يجمعهما 

© عون 0 : 3 اذائيم » الضمير لأصحاب الصيب وهو وإن مكل ف اماه وفيس 
الرعد هو الصوت المسموع من السصاب إذ فيه روايات كثيرة منها ما روي عن عبد الله بن 
عمر رضي الله عنهما أنه قال: الرعد ملك وكله الله سبحائه وتعالى بسياقة السحاب فإذا أراد 
الله تعالى أن يسوقه إلى بلد أمره فساقه فإذا تفرق عليه زجره بصوته حتى يجتمع كما يرد 
أحدكم ركابه ثم قرأ «وَمَُيْحْ الرَعْدُ يمدو وَالْمَتَيِكَدُ من حِقَيْه4 [الرعد: ]١7‏ وعن علي 
وابن عياس رضي الله عتهم أن الرعد اسم ملك يسوق السحاب. وقال مجاهد رحمه الله : 
الرعد اسم الملك ويقال لصوته أيضًا رعد. وروي أن الملك إذا اشتد غضبه على السحاب 
طارت من فيه النار وهي الصواعق. وروي أن رسول الله يي كان إذا سمع الرعد وصواعقه 
قال: «اللهم لا تقتلنا بغضبك ولا تهلكنا يعذابيك وعافنا قبل ذلك» قوله: (إذا حدتها الريح) 
أي ساقتها من الحدود وهو السوق. يقال: حدوت الإبل حدوًا وحداء. ويقال للشمال حدواء 
لأنها تحدو السحاب أي تسوقه. قوله: (من الارتعاد) يعني أن الرعد مشتق من الارتعاد وهو 
الاضطراب فإنهم قد يردون المجرد إلى المزيد إذا كان المزيد أعرف بالمعنى الذي اعتبر في 
المشتق كالوجه من المواجهة. وقيل: كلمة :من» هذه اتصالية أي هما من جنس واحد 
يجمعهما الاشتقاق من الرعدة وكذا الحال في قوله: من برق الشيء بريقًا فإنه أيضا إما من 
قبيل إلحاق الأخفى بالأعرف. أو أن كلمة #من» اتصالية والمعنى أنهما من جنس واحد 
يجمعهما الاشتقاق من البرق» يقال: برق بروقًا أي تلأء والاسم البريق. قوله؛ (ولذلك) أي 
ولكون الرعد واليرق مصدرين في الأصل لم يجمعهما يقال : رعد يرعد رعذا وبرق يبرق يرقا 
كلاهما من باب نصر . 


قوله: (وهو وإن حذف لفظه) جواب عما يقال: من أنه كيف جمع الضمائر الثلاثة مع 

أن المذكور قبلها إنما هو لفظ صيب وهو مفرد فلا وجه لإرجاع ضمير الجمع إليه؟ وتقرير 
الجواب أن الضمائر المذكورة راجعة إلى أصحاب الصيب لما مر من أن تقدير الكلام كمثل 
ذوي صيب والمضاف وإن كان محذوفًا لفظا إلا أن معناه باق فعول على بقاء معناه في إرجاع 
ضمير الجمع إليه كما عول حسان رضي الله عنه في تذكير ضمير «يصفق» مع أن المذكور 
قبله إنما هو لفظ ١بردى»‏ وهو مؤنث على بقاء معنى المضاف المقدر. فإن التقدير يسقون ماء 
بردى لأن المسقى إنما هو ماء بردى لا نهر الماء؛. وكان القياس أن يقال: «تصفق؟ بتأنيث 
الفعل لأن الألف التي في بردى ألف التأنيث وبردى اسم نهر بدمشق» والبريص موضع 
بالشام وقيل .هو شعجبة من بردى. يمدح ملوك الشام الغسانيين بأنهم يسقون من ورد هذا 
حاشية محيي الدين/ ج /١‏ م ؟5 


يفن سَورة القرة/ الآية: ١9‏ 
الصيِبُ مُقامَه لكن معناه باق فيجوز أن يُعَوّلَ عليه كما عَوّل حَسَانَ في قولة' 
يَسقُون من وَرَدَ البريصٌ عليهمو 2 بَرَدَى يُصَمْقُ بالزحيق السَلسَلٍ 
حيث ذكر الضمير لأنّ المعنى ماء يَرَدَى والجملة استينافٌ فكأنه لما ذُكر ما و32 
بالشدة والهول» قيل: فكيف حالهم مع ذلك؟ فأجيب بها. وإنما أطلق الأصابع موضع 
الأنامل للمبالغة. 


لمن الصَوْعِقَ 4 متعلّق بيجعلون أي من أجلها يجعلون كقولهم: سقاه من الْعَيمَة. 


الموضع نازلا عليهم ماء بردى ممزوبجًا بالرحيق السلسل أي بالخمر الحلو الذي يدخل الحلق 
بسهولة بقوله: 
(يسقون من ورد البريص عليهمو بردى يصفق بالرحيق السلسل) 
فقوله: «من ورد» مفعول أول اليسقون؛ و «بردى؟ مفعول ثَانِ له. والتقدير ماء بردى 
لأن بردى اسم نهر ونفس التهر لا يسقى :وعليهمو' متعلق بمحذوف منصوب على أنه حال 
من المنوي في «ورد» و (يصمق»؛ حال من المضاف المقدر وهو ماء بردى. وتصفيق الشراب 
تحويله من إناء إلى إناء آخر للتصفية. والرحيق الشراب الخالص الذي لا غش فيه والسلسل 
السهل الانحدار. وقوله: «حيث ذكر» بتشديد الكاف في ذكر بيان لقوله: «عول». قوله: 
(والجملة) أي جملة «يجعلون أصابعهم؛ استيناف ولذلك لم تعطف على ما قبلها. فإنه لما 
ذكر ما يؤذن بالشدة والهول بناء على أن الصيب باعتباره تنكيره يدل على نوع شديد من 
المطر وكذا يدل عليه باعتبار مأخذ اشتقاقه» وباعتبار خصوص بنائه» وباعتبار كونه مطبمًا 
نازلاً من الآفاق كلهاء وباعتبار ما في ظلمات ورعد وبرق من الكثرة والتعظيم والتهويل 
المستغادة من الجمعية والتنكير. فلما ذكر ابتلاء أصحاب الصيب بمثل هذه الشدة والهول 
توجه أن يقال: كيف حال هؤلاء المساكين مع ما ذكر مما يؤذن بهذه الشدائد والأهوال؟ 
ا عنه بجملة «يجعلون أصابعهم في آذانهم من أجل الصواعق التي فيه» والمراد 
ا صوت الرعد بحيث ينزل معها قطعة من النار. قوله: (وإنما أطلق 
0 أن التي تجعل في الآذان هي رؤوس الأصابع ويقال لها الأنملة لا مجموع 
الأصابع وكان الظاهر في ذلك أن يقال: يجعلون أناملهم إلا أنه ذكر لفظ الأصابع بدذل تف 
الأنامل للمبالغة في الدلالة على قوة الباعث الذي يحملهم على الجعل المذكور لكمال 
قلية: 
قوله؛ (أي من أجلها) إشارة إلى أن لفظة «من» ههنا للسببية بمعنى لام الأجل كما 
في قوله سبحنانه وتعالى: #روهبا لم من رحد » [مريم: ”0] أي من أجل رحمتنا وقوله 


سورة البقرة/ الأية: ١4‏ عم 


 .‏ سس سييست اتات أل.ء.ندلييييييتيييىييتتيتتتتستسسب نس تدش تسد هسم عنم سسا 


والصاعقة قضدء رطف هائل معها نار 12 لمر بشي ء إلا ام اه من الصتعّى وهو شلة 
الصوت وقد تطلق على كل هائل مسموع أو مشاهد. ويقال: صغْفته الصاعقة ها أملكته 


بالإإحراق او صلم صوات. وخرقء ع الصواقع + شو 5 بقلب مي الصواعق لاشيواء 
كلا البناءين في التصرت فيقال ' ضقع الديك وخطيب مصقم وصَفْغتّه الصاعقة؛. وهي فئ 
الأصل إما صفة تقصغفة الرعد “م لترعد والتاء للمبالغة كما في الرواية» أو مصدر كالعافية 
والكادرة 


0 مام 


عدر نرق عيبي على العلةا كفو 

سبحانه وتعالى : # ْنَا +طنتبة: أُمْيُوا© [نوح : 13 ]أي من أجل خطيئاتهم . قوله:(وقد تطلق) أي 
الصاعقة على كل هائل مسموعا كان أو مشاهذا. فإن كان المراد بالصواعق المذكورة فى 
هذه الآية الصواعق بهذا المعنى الأعم وجب تخصيصها بالهائلات المسموعة رعدًا كان أو 
غيره بقرينة الجعل المذكور إذ لا وجه لجعل الأصابع في الآذان إلا من أجل الهائلات 
المسموعةء قوله: (وبقال: صعقته الصاعقة) عطف على قوله: «وقد تطلق على كل هائل 
مسموع أو مشاهد؛ لبيان إطلاق الصاعقة على الهائل المشاهد وهو الثار النازلة مع الرعد 
القاصف أي شديد الصوت كإطلاقها على الهائل المسموع وهو نفس الرعد القاصف. 
قوله: (وهو ليس بقلب من الصواعق لاستواء كلا البناءين في التصرف) فإن كل واحد 
منهما يتصرف ويشتق منه ألفاظ كثيرة ولا ينافي استواؤهما بهذا المعنى اختلاف تلك 
الألفاظ المشتقة ولو كانت الصواقع مقلوبًا لاكتفى بالتصرف في الصواعق كما هو شأن 
المقلرب مع الأصل. قوله: (نيقال: صقع الديك) أي صاح وهو تفريع لاستواء البناءين 
في التصرف والمصقع بكسر الميم كالمجهر أيضًا وهو الذي يجهر بخطبته. وقد مر معناه 
في غير هذا الموضع. قولهء (وهي في الأصل)» قيد به لأن الصاعقة الآن اسم ليس 
بصفة يعني أن الصاعقة فى الأصل إما صفة لقصفة الرعد أي لشدة صوته فتكون التاء 
التي فيها لتأنيث الموصوف في الأصله وإما صفة لنفس الرعد وهو مذكر فحينئذ لا 
تكون التاء للتأنيث بل للمبالغة كما في رواية في مبالغة الراوي يقال: رجل راوية أي 
كثير الرواية. فيكون صواعق في الحقيقة جمع صاعق كفوارس في جمع فارس وهو شاذ 
نادر لأن فواعل إنما هو جمع فاعلة لا جمع فاعل. والتاء قد تكون للنقل من الوصفية 
إلى الإسمية. وثاء صاعقة على تقدير نا في الأصل صفة الرعد يجوز أن تكون من 
هذا القبيل وإن كانت الصاعقة مصدرًا بمعنى الصعق كالكاذبة والعافية بمعنى الكذب 
والمعافاة كانت التاء فيها أصلية. 


قوله: (نصب على العلة) أي على أنه مفعول له لقوته: «يجعلون؟ بعد تعليله بقوله: 


1 سمو ره البقرة/ الآية : 4 
وأغ عد عورَاءً الكريم ادْخاره 


والموت زوال الحياة وقيل عرض يضادهاء لقوله: #حَان الموت يلير 4 

ِ - 8 5-0 ل ير الم مع سس )اام 

[الملك: ؟] ورد بأنّ الخلنّ بمعنى التقدير والإعدَامَ مقدرة. #والله حيط بالكفرين 
2 ا 2 : : ١‏ 6 3 دك 7 الل 5 

409 لا يفوتونه كما لا يفوت المُحاطٌ به المُحِيطً لا يخلّصهم الخذامٌ والجيّل: 


«من الصواعق؟ وكل واحد منهما باعث مقدم على الفعل لا غرض مؤخر عنه ولما كان كون 
المفعول له معرفة قليلا نادرًا شبه بقول حاتم الطائي : 
(وأغفِرٌ غوراء الكريم ادخاره) 

أي قوله مغفور لصداقته وادخاري إياه ليوم احتياجي إليه لأن الكريم إذا فرط منه قول 
قبيح في حق أحد ندم عليه ومنعه كرمه من أن يعود إلى مثله؛ وأنا أعرض عن اللثيم 
تكرمًا عن المقابلة معه لأنه ليس بكفؤ لي. قوله: (والموت زوال الحياة) أي زوالها عما 
من شأنه أن يكون حيًا فيكون بينهما تقابل العدم والملكة. وقيل: إنه صفة وجودية كالحياة 
فيكون بينئهما تضاد فإن الضدين أمران وجوديان يتعاقيان على موضع واحد بينهما غاية 
الخلاف. واستدل على كون الموت أمرًا وجوديًا بقوله سبحانه وتعالى: #مَلنّ الَرَتّ» 
[الملك: ؟] فإن الخلق هو الإيجاد والإيجاد لا يتعلق بالأمر العدمي. وأجيب بأن المراد من 
الخلق هو التقدير والأمور كلها وجودية كانت أو عدمية مقدرة في الأزل فلا يتم الاستدلال» 
وبأن المراد بخلق الموت إحداث اتصاف الحي به بعد ما لم يكن وذلك لا يقتضي كون 
الصفة أمرًا وجوديًا كما قالوا: إن الماهيات غير معقولة والوجود من المعقولات الثابتة وأثر 
الفاعل إنما هو اتصاف الماهية بالوجود. وقيل: إعدام الملكات مخلوقة لما لها من شائية 
التحقق. وقيل: إن الخلق إن جعل بمعنى الإيجاد لا يتصور في إعدام الملكات إذ شائبة 
التحقق لا تكفي في حقيقة الإيجادء وإن جعل بمعنى الأإحداث يتصور فيها لأنه أعم من 
الإيجاد . 


قوله: (لا يفوتونه كما لا يفوت المحاط به المحيط) لما استحال كونه سيحانه وتعالى 
محيطا بالكافرين حقيقة بأن يحصرهم من جميع جوائبهم وأطرافهم كما يحصر الحائط البستان 
جعل لفظ «المحيط؟ استعارة تبعية سارية إلى الصفة المشتقة من مصدرها بأن شبه شمول 
قدرة الله سبحانه وتعالى إياهم ونفاذ مشيته فيهم بحيث يتصرف فيهم كيف يشاء لا يتأيون عن 
مطاوعة قدرته وإرادته بوجه ما أصلاً بإحاطة المحيط. والضمير المجرور في قوله: «الميحاط 
به؛ راجع إلى اللام في «المحاط؛ و #به؛ مرفوع المحل على أنه قائم مقام الفاعل للمحاط 
ولا ضمير في المحاط لأنه إنما عدي إلى المفعول بواسطة حرف الجر أي كما لا يفوت 
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والجملة اعتراض:: لا محل لها. 


«تَكادٌ الَرَقُ بيطت أَبَسَْْرَهَْ4 استينافٌ ثانٍ كأنه جواب لمن يقول ما حالهي مع 
تلك الصواعق؟ وكاد من أفعال المقاربة وضعت لمقارية الخبر من الوجود لعروض م0 
الذي أحيط به من كل جانب من قصده وأحاط به. قوله: (والجملة اعتراضية) واقعة بين 
كلامين متصلين معنى لأن الاستيناف الثاني وهو قوله سبحاته وتعالى: #يكاد البرق يخطف 
أبصاره » متصل بالاستيئاف الأول وهو قوله سيحانه وتعالى: «#يجعلوت أصابعهي.» من 
حيث إن الاستيناف الثاني وقع جوابًا عن السؤال الناشىء عن الاستيناف الأول كما يدل عليه 
قول المصئف رحمه الله تعالى والجملة اعتراضية» لا عاطفة ولا خالية. وإنما قلنا في توجيه 
كون الجملة اعتراضية أنها واقعة بين كلامين متصلين معنى لأن الجمهور ذهيوا إلى أن الجملة 
الاعتراضية لا تقع إلا بين كلامين متصلين معنى أو في أثناء كلام واحد ولا تقع في آخره. 
وإن جوّزه الزمخشري. واعترض الطيبي رحمه الله على جعل هذه الجملة اعتراضية يأن قال: 
كيف يصح كونها معترضة والجملة المعترضة إنما يؤتى بها لتأكيد معنى الكلامين المعترض 
فيهما والكلامان اللذان اعترضت هذه الجملة فيهما من شأن ذوي الصيب وهو الممثل به 
وهذه اللجملة بعضض. أحوال المنافقين الممثل وما وقع في شأن قوم لا يصلح أن يؤكد ما وقع 
في شأن قوم آخرين فهو بمعزل عن التأكيد الذي هو فائدة الجملة الاعتراضية؟ ثم قال: 
والأوجه أن يقال: إن قوله سبحانه وتعالى: «بالكافرير: » من قبيل وضع المظهر موضع 
المضمر إشعارًا بأن سبب استحقاق ذوي الصيب ذلك العذاب هو كفرائهم لتعم الله سيحاته 
وتعالى ومثل هذا التتميم المشبه به مما يؤدي إلى المقصود في التمثيل من المبالغة. إلى هنا 
كلامه. ومحصوله أن هذه الجملة صالحة لأن تقع معترضة بين الكلامين الواردين في شأن 
ذوي الصيب لكونها أيضًا فى شأنهم حيث أريد بالكافرين أصحاب الصيب . 


قوله: زاستيناف ثان كأنه جواب لمن يقول ما حالهم مع تلك الصواعق) يرد عليه أن 
هذا المبين حالهم مع البرق كيف يطابق السؤال مع حالهم مع الصواعق؟ والجواب أن الذي 
يطلبه السائل بقوله: ما حالهم مع تلك الصواعق ليس بيان حالهم مع نفس الصواعق التي هي 
من قبيل الهائل المسموع وهو الرعد القاصف لأن حالهم معها قد تبين بقوله سبحانه وتعالى : 
#يجعلون أصابعهم في آذانهم من الصواعق حذر الموت# بل يطلب بيان حالهم مع ما 
يصحب الصواعق ويلزمها عادة من نصو البرق القوي الذي يقهر نور البصر بقوته والقطع 
النارية التي تنزل معها وبهذا الاعتبار يكون الجواب مطابقًا للسؤال. قوله: (وضعت لمقاربة 
الخبر من الوجود) أي وضعت للإخبار بقرب مضمون خبرها من الوقوع في الحال أي بأن 
اتصاف اسمها بخبرها قريب من أن يقع في الحال لعروض سبيه فإن وجود السبب يفيد وجود 
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لكنه لم يوجد إما لعروض مانع أو لفقد شرط. وعسى موضوعة لرجائه .فهي خبر محض 
ولذلك جاءت متصِرَفَةٌ بخلاف عسىء وحبرُها مشروط فيه أن يكون فعلا مشَبارعًا تنبيهًا 
على أنه المقصود بالقرب هن غير أن ليؤكدٌ القربٍ بالدلالة على الحال» وقد تدخل عليه 
حملا لها على عسى كما يحمل عليها بالحذف من خبرها لمشاركتهما في أصل معتل 
المقاربة. والخْطفٌ الأخذ بسرعة وقرىء يخطف بكسر الطاء وَيَخَطِفٌ على أنه يختطف 


المسبب يخلاف العلة التامة فإن وجودها يستلزم وجود المعلول. قوله: (وعسى موضوعة 
لرجائه) أي لرجاء حصول مضمون خبرها مطلقًا أى سواء رجى حصوله عن قرب أو بعد مده 
مديدة. ولم يقل إن «عسى» من أفعال المقاربة موضوعة لرجاء دنو الخبر كما هو المقهوم من 
تعبير ابن الحاجب رحمه الله تعالى في الكافيةء وكأنه اختار ما ذهب إليه الرضي الاسترابادي 
رحمه الله حيث قال: الذي أرى إن «عسى» ليس من أفعال المقارية إذ هو طمع لحصول 
مضمون الخبر في حق غيره تعالى» والطمع يستدعي أن لا يكون الطامع على وثوق من 
حصول المطموع فكيف يحكم بدنو ما لا يوثق يحصوله ثم أبطل أن يكون #عسى» لطمع دنو 
مضمون خيره لا لطمع حصول مضمون خبره بناء على أن دخول الدنو في مقهوم #عسى» 
وضعًا لم ينقل عن أهل اللغة. فإذا قلت: عسى زيد أن يخرج كان بمعنى «لعل؟ كما ذكر آنقًا 
هذا كلام الرضي رحمه الله . إلا أن الجمهور اتفقوا على أن «عسى» من أفعال المقاربة وأن 
القرب فيه مرجو وفي «كاد» موجود. قال الزمخشري في المفصل: والفصل بين معنى 
اعسى» ومعنى «كاد؟ أن عسى لمقارية الأمر على سبيل الرجلء والطمع تقول: عسى الله أن 
يشفي مريضك تريد أن قرب شفائه مرجو عند الله سيحانه وتعالى مطموع فيهء و ١كاد»‏ 
لمقاربته على سبيل الوجود والحصول تقول: كادت الشمس أن تغرب تريد أن قربها من 
الغروب قد حصل. إلى هنا كلامه. والله أعلم. قوله: (فهى خبر محض) أي إذا كانت ١كاد؛‏ 
موضوعة للإخبار يقرب مضمون خبرها من الوقوع في الحال والحصول فيه ثبت أنها خبر 
محض ليس فيها شائية الإنشائية بخلاف «عسى؟ فإنها موضوعة دلالة على مجرد رجاء حصول 
مضمون خبرها فهي إنشاء محض .- قوله: (ولذلك) أي ولكون ١كاد»‏ خبرًا محضًا جاءت 
متصرفة كسائر الأفعال المتصرف فيها لأن الأصل فيما وضع للإخبار أن يتصرف فيه. تقول: 
كاد يكيد كبذاء وكاد كادا كادواء وكادت كادتا كدن»ء كدت كدتما كدتمء كدث كدتما 
كدتنء كدت كدنا هذا على لغة من يجعله أجوفًا يائيًا نحو باعء وهو المشهور. وعليها قوله 
سبحائه وتعالى: « تَاشّهِ إن كدت مدن # [الصافات: 07] وبعض العرب يجعله واويًا ويقول: 
«كدت» «تكادة بخلاف ١عسي»‏ فإنه لم يتصرف فيها إذ لم يأت منها إلا الماضي لتضمنها 
معنى الحرف أعني «لعل» والحروف لا يتصرف فيها فكذا ١ما»‏ بمعناها. قال صاحب الكشاف 
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في المفصل: وللعرب في عسى ثلاثة مذاهب: أحدها أن يقولوا: عسيت عسيتما إلى عمَينٌ 
وعسى عسيا إلى عسيت وعسيناء والثاني أن لا يتجاوز عسى أن يفعل وعسى أن يفعلوا. 
والثالث أن يقولوا: عساك أن تفعل وعسا كما أن تفعلا إلى عساكن وعساه أن يفعل إلى 
عساهن وعساي أن أفعل وعسانا أن تفعل . 

قوله: (وخبرها مشروط فيه أن يكون فعلا مضارعًا) أي قد اشترط في خبر «كاد» أن 
يكون فعلاً مضارعًا تنبيهًا على أن مضمون خيرها هو الذى قصد بيان حصوله من الحال. فإن 
الفعل المضارع المجرد من علم الاستقيال مثل «أن؟ الناصبة و «السين» و «سوف» وإن كان 
موضوعًا بالاشتراك للحال والاستقبال إلا أنه عند استعمال 7يكاد؟ الموضوعة لبيان قرب 
خيرها من الوقوع في الحال يتعين كونه للحال لقيام القرينة المعيتة للمرد وهي استعماله يما 
وضع لمقاربة الخبر من الوجودء ولما كان لفظ كاده موضوعا للإخبار بقرب مضمون بره 
من الوجود نبه على ذلك بالتزام أن يكون خيره فعلاً مضارعا ليعين كونه بمعنى الحال بقيام 
القريئة الدالة عليهء فإن الفعل الماضي لانقضاء مدلوله لا يدل على قرب الحصول. قوله: 
(من غير أن) خبر بعد خبر لقوله: «أن يكون؟ أو صفة بعد صفة لقوله: «فعلا» وشرط تجرد 
«كاد» من كلمة (أن١‏ لأنها علم الاستقبال وفيها نوع تسويف»ء فالجمع بينها وبين «كاد؟ 
كالجمع بين المتنافيين. وإذا جرد المضارع من علامة الاستقبال كان ظاهرًا في الحال يقريئة 
استعماله في خبر كاد فيتأكد به ما في كاد» من الدلالة على قرب خيره من الوقوع في 
الحال وهو المراد بقوله: ١لتوكيد‏ القرب بالدلالة» فإن قيل: الدلالة على الحال تنافي تأكيد 
القرب من الحالء أجيب بأن المراد بالدلالة الدلالة في الجملة وهي لا تقتضي الحصول ولا 
تنافى القَرب من الحال. قوله: زوقد تدخل عليه حملا لها على عسى) أي وقد تدخل كلمة 
«أن؛ على خبر كاد» حملاً #لكادة على :#عسى؛ لكونها موضوعة لرجاء حصول مضمون 
خبرها من غير اعتبار معنى المقاربة في مفهومها على ما أشار إليه المصنف. ومن المعلوم أن 
ماهو مرجو الحصول لا يكون إلا مستقبلاً فاستحسن لذلك أن يكون خبرها مصحوبًا بعلامة 
الاستقبال كما حملت #عسى؟ على كاده حيث حذفت كلمة «أن» من خبرها في قوله: 


لمشاركتهما في أصل معنى المقاربة فإنهما في الإخبار بقرب الحصول متقاربان. قوله: 
(وقرىء بخطف بكسر الطاء) يعني أن اللغة الفصيحة أن يقول: خطفه يخطفه بكسر الطاء في 
الماضي» وفتحها في الغابر. وفيه لغة أخرى حكاها الأخفش وهي أنه من باب ضرب يضرب 
وهي لغة رديئة. فوله: (ريخطف) بفتح الياء والمخاء وكسسر الطاء المشددة؛ أصله يختطف 
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فنقلت فتحة التاء إلى الخاء ثم أدغمت في الطاءء ويخطفٌ بكسر الخاء لالتقاء الساكنين 
واتباع ألياء لها ويتمخطف . 

«كلنآ أَسَآهَ لهم مََوَاْ فد وَإَ1 أََلمَ عَلمَ مَامُوأ» استيناف ثالكٌ كانه 
قيل: ما يفعلون في تارتي خفوقٍ البرق وخفيته؟ فأجيب بذلك. وأضَاءً إمَا متعد 
والمفعول محذوف بمعنى كلما نُوْرَ لهم مَمِشّى أخذوه أو لازم بمعنى كلما لَْمَمْ 
لهم مشوا في مطرح نورهء وكذلك أظلم فإنّه جاء متعديًا منقولاً من ظلم الليل. 


نفلت فتحة تاء الافتعال إلى الخاء ثم أدغمت في الطاء. وقرىء أيضًا يخطف بكسر الياء 
والخاء والطاء المشددة أصله يختطف فسكنت حركة التاء لأجل الإدغام فأدغمت التاء في 
الطاء فاجتمع ساكتان الخاء والحرف المدغم فكسرت الخاء» إما متايعة للطاء وإما لأن 
الكسرة أصل في تحريك الساكن ثم كسر حرف المضارعة تبعًا للخاء. 0 
البناء لفاعل وهو ههنا يكون متعديًا فلذلك نصب أبصارهم لقوله تعالى: لوَبتَخَطْفٌ آلنَّسٌ بن 
حَوْلهب 4 [العتكبوت: 17]. 

قوله: (في تارتي خفوق البرق) أي لمعانه واضطرابه يقال: حفقت الراية والقلب 
والسراب تخفى وتخفق خفقانًا إذا اضطربت. ويقال: تارة بعد تارة أي مرة بعد مرة 
والمقصود من الاستيناف بقوله: «كلما أضاء لهم» إلى آخر الآية المبالغة في شدة أحوال 
ذوي الصيب وشدة ما فيه من الظلمة بحيث لا يقدرون فيها على الحركة إلى وقت لمعان 
البرق ليعلم من ذلك شدة أحوال المنافقين المشيهة بأحوال هؤللء. قوله: (كلما نور لهم 
ممشى) أي موضع مشى وهو المفعول المحذوف «لأضاء؛ بمعنى نورء والمستتر في "نوره 
ضمير البرق والضمير المنصوب في «أخذوه؛ راجع إلى «ممشي» وقوله: «أخذوه» أي مشوا 
فيه إشارة إلى أن الضمير المجرور في قوله تعالى: #فيه» راجع إلى المحذوف بناء على أن 
المقدر في حكم الملفوظ فصح فصح رجوع الضمير إليه. قوله: (مشوا فى مطرح نوره) إشارة إلى 
أن ضمير افيهة على تقدير أن يكون أضاء لازمًا راجع إلى البرق كضمير (أضاء» وإلى أن 
هناك مضافين مقدرين والمعنى أن البرق كلما لمع لهم مشوا فيه في مطرح نوره -خطوات 
يسيرة مع خوف أن يخطف أبصارهم. وقد مر أن ضمير «فيه» على تقدير أن يكون أضاء 
متعديًا راجع إلى المفعول المحذوف . قوله: (وكذلك أظلم) يعني أنه يجيء لازمًا ومتعديًا 
مثل أضاء إلا أن المصنف لم يصرح بمجيئه لازمًا لظهوره وشهرته واقتصر على ذكر مجيثه 
متعدياء ولذلكه قال صاحب الكشاف: «وأظلم؟ يحتمل أن يكون غير متعد وهو الظاهر. 
وقال الفاضل التفتازاني نور الله تعالى مرقده في بين كون عدم تعديته ظاهرًا: لأن المتعديى لا 
يوجد في استعمال من يستشهد بكلامه ولم يثبته الثقات من أثمة اللغة إلا القليل جدًا كما نقل 
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قو لد تناك د علي البياك للكقمو لوول الى مام 

أظلم فلان البيت علينا إذا أسمعك ما تكرهه. إلى هنا كلامه. ثم إن المصنف جمل في 
كلامه «أظلم» المتعدي منقولاً أي مأخودًا من ظلم الليل بكسر اللام فتكون همزة «أظلم؛ 
للتعدية وظاهر أن «أظلم؛ اللازم مأخوذ منه أيضًا إلا أن الهمزة حينئذ تكون للصيرورة. قوله: 
(وينهد له) أي لمجيء «أظلم؟ متعديا قراءة «أظلما أن الفعل اللازم فى للمشعرل» 
قوله؛ (وقول أبي نمام؛ عطف على قوله: «قراءة أظلم؟ فإن قوله أيضًا: «يشهد؛ لمجيء أظلم 
متعديا وما قبل هذا البيت قوله: 


أحاولت إرشادي فعقلي مرشدي أم استمتٌ تأديبي فدهري مؤدّبي 
هما أظلما حالي ثمة أجليا ظلاميهما عن وجه أمرد أشيب 


والهمزة في «أحاولت»؛ للإنكار والخطاب لعاطلة دوأم استمت» عطف على قوله: 
«أحاولت؟ والاستيام افتعال من السوم ومعناه التطلب أي التكلف في الطلب. يخاطب العاذلة 
وهي المرأة اللائمة ويقول لها منكرًا على محاولتها إرشاده واستيامها تأديبه: ما كان ينبغي لك 
الإقدام في الإرشاد والتأديب. والفاء تعليل لمحذوف أي لا تحاولي شيئًا منها فإن في إرشاد 
العقل وتأديب تصاريف الدهر كفاية في إرشاد كل رشيدء وتأديب كل سعيد. ولو روي بالواو 
الحالية لم يحتج إلى تقدير معلل محذوف كذا في الحواشي الشرزيفية. والظاهر أنه لا حاجة 
إلى ارتكاب التقدير على الرواية بالفاء أيضًا لجواز أن تكون الفاء تعليلاً للإنكار المستفاد من 
الهمزة أي ما كان ينبغي لك الإقدام على إرشادي وتأديبي فإن في العقل والدهر كفاية عنهما. 
ثم إنه لما لأعى أنه استرشد وتأدب من العقل والدهر توجه لسائل أن يقول: كيف أرشدك 
عقلك وأدبك دهرك؟ فقال مجيًا له: هما أي العقل والدهر أظلما حالي . وأراد بصاله ما 
يتوارد من المتقابلين كالخير والشر والغنى والفقر والصحة والمرض والعسر واليسر والمقصود 
التعميم. يعني أن العقل والدهر أظلما على جميع أحوالي وكدرا عيشي في كل حال من 
الأحوال المتقابلة حيث تركت التوسع في المشتهيات وقنعت بما كفى وصرفت جميع أوقاتي 
وقوتي وهمتي إلى استكمال النفس وتهذيب الفعال والأخلاق المرضية» وكنت مسخرًا منقادًا 
لما يقتضيه عقلي ودهري حتى وصلت بذلك إلى أوج الكمال ورفعة حسن الخصال فرزال 
عنى سيىء ما قاسيت قبل ذلك من كدورات الرياضة والتقييد عن الاسترسال في مقتضيات 
الطبع والهوى. فالشاعر ما دام في قيد الاستكمال والتأدب كان مظلم أحوال وضيق البال 


فإئه وإن كان من المسَذثين لكنه من علماء العربيّة فلا يبعد أن“*تجعل ما يقوله 


بمنزلة ها يرويه. وإنما قال ممع الإضاءة كلما ومع الإظلام إذا لأنهم جراصضص جلبى المشىي 
فكلما صادفوا منه فرصّةٌ انتهزوها ولا كذلك التوقف. ومعنى قاموا وَقَفُوا ومنة“قامت 
السوق إذا رَككدت وقام الماءٌ إذا جَمَدَ . 


مجنبًا عما تشتهيه نفسه ويميل إلى طبعه وبعد ما استكمل وتأدب وصار العمل بمقتضى العقل 
خلقًا له وملكة كالأمر الجبلي حصل له سعة البال وانكشاف ظلمة الأحوال فلذلك قال: «هما 
أظلما حالي ثمة أجليا؛ أي كشفا ظلاميهما عني. «وثمة)1 حرف عطف لحقتها التاء وقوله: 
«عن وجه أمرد أشيب» من قبيل التجريد حيث نزع وجرد من نفسه شخصًا أمرد في السن 
وأشيب في تجربة الأمور وسداد الرأي. والمعنى أجليا ظلاميهما عن وجهي وأنا شاب 
بحسب السن وشيخ أشيب في كمال العقل ووفور المعرفة. قوله: (فإنه وإن كان من 
المحدئين) ذكروا في الحواشي الشريفية: أن الشعراء على أربع طبقات: الجاهليون وهم 
الذين لم يدركوا عصر الإسلام فضلاً عن أن يسلموا كامرىء القيس وزهير وطرفةء 
ومخضرمون وهم الذين أدركوا الجاهلية والإسلام فأسلموا كحسان ولبيد»؛ والمتقدمون من 
أهل الإسلام كالفرزدق وجرير وذي الرمة وهؤلاء كلهم يستشهد بكلامهم في اللغة 
وأشعارهم؛ والمحدثون من أهل الإسلام وهم الذين نشاؤوا بعد الصدر الأول من المسلمين 
كأبي تمام وأبي الطيب والبحتري ولا يستشهد بشعرهم إلا أن يجعل ما يقولونه بمنزلة ما 
يروونه. ولذلك قال المصنف في حق أبي تمام ١لكنه‏ من علماء العربية قلا يبعد أن يجعل ما 
يقوله بمنزلة ما يرويه وإنما قال: لا يبعد إشارة إلى ضعف الجعل المذكور. قوله: (انتهزوها) 
أي اغتنموها يقال: انتهز فلان الفرصة أي اغتنمها وقاربها والفرصة النوبة. والحاصل أن 
«كلما' تدل على تكرر الفعل عند تكرر الشرط أبذا وإذ لا تدل غليه. والقوم لما كانوا 
متحيرين في الظلمات مدهوشين بسببها وكانت جل هممهم مصروفة إلى الخلاص منها كانوا 
حراصًا على المشي والهرب رجاء أن يتخلصوا من تلك الحيرة والدهشة العظيمة فلذلك قيل 
مع الإضاءة «كلماء حتى يدل على أنهم يعدون فرصة إمكان المشي وتأتيه غنيمة فلا يضيعونها 
بخلاف التوقف والثبات فإنهم ليسوا حراصًا عليه بل هم واقفون اضطرارًا لعدم تأتي المشي . 
فلذلك قيل مع الإظلام «إذ» المجرد بيان أنهم يقفون وقت الإظلام من غير أن يتعرض لكون 
الوفوف مهما عندهم بحيث يتكرر ذلك منهم كلما تكرر ما يؤدي إليه. قوله: (ومعنى قاموا 
وقفوا) بقرينة وفوعه في مقابلة ١مشواه.‏ ومن هذا القبيل: قامت السوق إذا ركدت أي سكنت 
وكسدت. وقد مر في #يقيمون الصلاة» استعماله بمعنى نفقت وراجت مأخودًا من القيام 
بمعنى الانتصاب فهر من الأضداد. 


سورة البقرة/ الآية: ٠١‏ يك 


سس 0 مرا مد سداد ”7 


#وَلَوٌ سَآءَ أله لذهبَ يسمعهم وَأَنصَّرهمْ» أي لو شاء الله أن يذهل _بسمعهم 
ولق كاف لق شاد وارات عجن لأنكاف لذكر الأ فن الغر هه الستدورب» اكقولد: 
ولى شت أن أبكى دما لَبِكيفه 


ولو من حروف. الشرط وظاهرها الدلانة على انتفاء الأول لانتفاء الثاني ضرورة 
قوله: (بقصبف. الرعد) أي بشدة صوته. فإن القصيف مصدر بمعنى قصف الرعد 
ووميض البرق لمعانه. ومن أبيات البردة : 

أم هبت الريح من تلقاء كاظمة وأومض البرق في الظلماء من أضم 

ولعل وجه ارتباط جملة #ولو شاء الله لذهب بسمعهم وأبصارهم»© بما قبلها بيان شدة 
قصيف الرعد ووميض البرق والمعنى أنهما بحسب شدتهما كانا يقتضيان إذهاب قوتي سمعهم 
وأبصارهم فكان ينبغي أن تذهبا لتحقق علة ذهابهما لكن لم يتحقق الذهاب لعدم ارتفاع ما 
يمنع تحققه وهو عدم تعلق مشية الله تعالى بذهابهما فإن تحقق العلة الموجبة لوجود الشيء 
لا تنفي وجوده ما لم يرتفع مانع وجوده. وقصيف الرعد وإن كان يوجب ذهاب سمعهم 
بسبب شدته وكذا وميض البرق وإن كانت شدته بحيث توجب ذهاب أبصارهم إلا أن عدم 
تعلق مشية الله تعالى بذهابهما لما كان مانعاً من تأثير القصيف والوميض المذكورين في 
ذهابهما لم يتحقق ذهابهما. قوله: (حتى لا يكاد يذكر إلا في الشيء المستغرب) أي حتى لا 
يكاد يذكر مفعول المشيئة إلا إذا كان شيئًا مستغربًا. كما في قول البحتري يرثي ابنه ويصف 
نفسه بشدة الحزن وكمال الصبر عليه حيث قال : 


(ولو.شعت ان أبكي دما لبكيته) عليه ولكن ساحة الصبر أوسع 

فإن مفعول المشيئة وهو قوله: «أبكي دمًاء ما ذكر فيه لكون بكاء الدم شيئنًا مستغريًا فلا 
بد من ذكر مثل هذا المفعول صريحًا وعدم الاكتفاء بدلالة الجواب عليه ليتقرر في ذهن 
السامع ويأنس به أي ولو شكت ليكيت الدم بدله. قوله: (وظاهرها الدلالة على انتفاء الأول 
لانتفاء الثاني) يعني أنهم اختلفوا في أن كلمة ١لو؛‏ هل هي لانتفاء الثاني لانتفاء الأول أو أنها 
لانتفاء الأول لانتفاء الثاني؟ واختار المصنف ما قاله ابن الحاجب. وتوضيح المقام: أن 
كلمتي «إن» و ١لو»‏ مشتركتان في كونهما حرفي شرطء وحرف الشرط كل حرف دخل على 
جملتين فعليتين فجعل تحقق مضمون الجملة الأولى سببًا لتحقق مضمون الثانية والفرق بينهما 
أن كلمة «لو؟ تفيد ارتباطهما في الماضي على سبيل التقدير وكلمة «إن» تفيد ارتباطهما في 
المستقبل وإن دخلت على الماضي. فمعنى قولك: إن أكرمتني أكرمتك تعليق تحقق مضمون 


5 سورة البقرة/ الآية: ٠١‏ 
انتفاء الملزوم عند انتفاء لازمه. وقرىء لأذهَبَ بأسماعهم بزيادة الباءء كقؤلة تعالى: «ولا 
ملم 6 ِل أ ك9 [البقرة: ]١90‏ وفائدة هذه الشرطية إبداءً المائع لذهات سبمعهم 


الجملة الثانية في الاستقبال بتحقق مضمون الأولى فيه؛ ومعنى قولك: لو أكرمتني أكرمتك 
تعليق تحقق مضمون الثانية في الماضي يتحقق مضمون الأولى فيه على سبيل التقدير. فيجب 
أن يكون كل واحد من مضمون الجملتين منتفيًا غير محقق. أما عدم تحقق مضمون الأولى 
فظاهر لأنه مقدر التحقق بكلمة «لو؟ وأما عدم تحقق مضمون الثانية فلانتفاء شرط تحققه وهو 
تحقق مضمون الأولى في الواقع وقد تقرر أنه غير متحقق بل هو مقدر التحقق وإذ قد تبين 
انتفاء كل واحد من مضموئهما فلتبين انتفاء الآخر فنقول: من ذهب إلى أنهما لانتفاء الثاني 
لانتفاء الأول نظر إلى أن تحقق مضمون الأولى لما كان سببًا لتحقق مضمون الثانية كان 
انتفاء مضمون الأولى في الخارج سيبًا لانتفاء مضمون الثانية فيه ضرورة أن انتفاء العلة في 
الخارج علة لانتفاء المعلول فيه؛ فإذا قيل: لو جئتني لأمركتك معلمًا الإكرام بالجيء مع 
القطع بانتفائه في الخارج وتقدير وقوعه فيه كان اللازم انتفاء الإكرام في الخارج أيضًا بناء 
على انتفاء سببه؛ وإن لم يكن العلم بانتفاء الحكم مطابقًا لجواز أن يتحقق سبب آخر. ومن 
ذهب إلى أنها لانتفاء الأول لانتفاء الثاني يستلزم العلم بانتفاء الأول ضرورة أن العلم بانتفاء 
المسبب يدل على انتفاء الأسباب كلها فإن قوله تعالى: «لو كن هيما َاِفَهُ إلا أنَهُ تدا » 
[الأنبياء: ؟؟] إنما سيق ليستدل بامتناع الفساد على انتفاء تعدد الآلهة دون العكس إذ لا يلزم 
من انتفاء التعدد انتفاء الفسادء فعلى هذا يكون قوله تعالى: #ولو شاء الله لذهب بسمعهم» 
استدلالاً على انتفاء الملزوم وهو المشيئة بانتفاء اللازم الذي هو عدم الإذهاب فهو في حكم 
القياس الاستنائي الذي رفع فيه نقيض التالي لينتج نقيض المقدم وهو أنه تعالى لم يشأ ذهاب 
سمعهم وأبصارهم وإن تحقق سببه وهو بلوغ القصيف والوميض إلى أقصى الغايةء فكان عدم 
مشيئته تعالى إيأه مانعًا من تحققه. ومن تأمل حق التأمل ظهر له أن كلمة «لو؛ فى الآية لو 
جعلت لانتفاء الثاني لانتفاء الأول كان له وجه وجيه بل حو ارح هيا شار لمعيف وأوفق 
لما ذكره في فائدة الشرطية؛ وذلك لأن حملها على ما اختاره يستلزم أن يكون المقصود من 
إيراد الشرطية انتفاء المشيئة بانتفاء لازمها وليس كذلك؛ بل المقصود بيان أن أسباب ذهاب 
السمع والبصر قد تكاملت وتمت إلا أنه انتفى لانتفاء المشيئة الذي هو مانع منه. ففيه بيان 
لتناهي القصيف والوميض إلى غاية الامتداد والقوة بحيث ينبغي أن يؤثر الرعد القاصف في 
ذهاب السمع والبرق الخاطف في ذهاب البصر لكن إنما تخلف عنهما مسببهما لفقد شرط 
تأثير السبب وهو مشيئة الله تعالى. قوله: (وفائدة هذه الشرطية) وهي قوله تعالى: #ولو شاء 
الله لذهب بسمعهم وأبصارهم؟ يعني أن فائدتها أمران: الأول إظهار المانع وهو عدم المشيئة 


سورة البقرة/ الآبة: م 21 


3 20 1 تىاء 1 3 5 0 0 . تت 0 
وأبصارهم مم قات ها امشتكيه ؟ المنئسة على اك 5 الاسباب شي مسبياتها مشديوط به سم سياه 


انه تعالى وآأن و اسع تاضا دير نيجل بأسيايها احم بغاد ريه و قوله , 


اخ 
١ 5”‏ 


#إك أنه عل كل شَئء هدر 19 كالتصريح به والتقرير له والشيء يختمن 
بالموجود لأنه في 5 شاء أطلق بمعنى شائي تار وحيثدذ يتناول الباري تعالى 
مع قيام السبب المقتضي وهو الرعد القاصف والبرق الخاطف». والثاني التنبيه على أمرين : 
الأول الإشارة إلى أن تأثير الأسباب في مسبباتها مشروط بمشيئة الله تعالى. ووجه التنبيه عليه 
أن الآية دلت على تحقق أسباب ذهاب سمعهم وأبصارهم ومع ذلك تخلف الذهاب لفقدان 
شرط تأثيرها وهو تعلق المشيئة به وإذا تحقق أن تأثير الأسباب في هذه المادة مشروط بمشيئة 
الله تعالى تحقق أن الأمر كذلك في سائر المواد للاشتراك في العلةء والثاني أن وجود 
المسيبات حال كون ذلك الوجود مرتبطا بأسبابها العادية واقع بقدرته تعالى. ووجه كون هذه 
الشرطية منبهة على هذا المعنى أنه قد ثبت كونها منبهة على أن وجود المسببات واقع بمشيئته 
تعالى فيكون واقعًا بقدرته تعالى أيضًا وذلك لأن المشيئة مرادفة للإرادة وهي صفة شأنها 
ترجيح أحد المقدورين من الفعل والترك على الآخر ويفرق بينها وبين القدرة بأن نسبة القدرة 
إلى الطرفين على السواء بخلاف نسبة المشيئة إليهماء وأن المشيئة مسبوقة بالقدرة. وإذ قد 
تبين أن وجود المسببات مشروط بالمشيثة فقد تبين أيضًا أنه واقع بالقدرة السابقة على المشيئة 
ضرورة أن الواقع بالمسبوق واقع بما هو سابق عليه. 


قوله: (كالتصريح به) أي بما نبه عليه بالشرطية من أن وجود المسببات واقع بقدرته 
وذلك لأن قوله تعالى: #أن الله على كل شيء قدير» كالتأكيد لما قبله فلذلك لم يعطف 
عليه وإنما قال كالتصريح بهء ولم يقل تصريح لأن ما دلت الشرطية عليه إنما هو أن ذهاب 
سمعهم وأبصارهم لكونه مشروطا بمشيئة الله تعالى واقع بقدرته السابقة عليها فهي ليست 
صريحة في أن ذهابهما واقع بقدرته تعالى بل إنما علم وقوعه بقدرة الله تعالى يناء على كون 
مدلول الشرطية مستلزمًا لوقوعه بهاء بخلاف هذه الآية فإنها تصريح بأن جميع الأشياء واقع 
بقدرته تعالى فهي كالتصريح بما تضمنتته الأية الأولى. قوله: (والشيء يختص بالموجود) 
يعني أن لفظ الشيء عند الأشاعرة يطلق على الموجود فقط فكل شيء عندهم موجود وكل 
موجود شيءء فالمشيئة عندهم تساوق الوجود وتساويه. وأما كونهما مترادفين بأن يتحد 
مفهومهما فهم مترددون في ذلك بل ربما يدعون نفيه بناء على أن قولنا: السواد موجود يفيد 
فائدة يعتد بها بخلاف قولنا: السواد شيء فلذلك قال: «أنه يختص بالموجود' ولم يقل 
يرادف الموجود. ومن فسر الشيء بما يصح أن يعلم ويخبر عنه من المعتزلة يجوز إطلاقه 
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ته 
ل سا يم ل ل 


كما قال: #قل أي تَيَءٍ اكير سَبدة شن آم شبد 4 [الأنعام: ]١4‏ وبمعنى مَكنشىء أخرى أي 
مَشْيءٌ وجوده وما شاء الله وجوه فهو موجود في الجملةء وعليه قوله تعالئ'” #إن الله 
على كل شيء قدير4 ظألَّهُ حَيِقُ حكُلٍ شََو4 [الزمر: 71] فهما على عمومهةايلا 
مَعْئَوية. والمعتزلة لما قالوا الشيء ما يصح أن يُوجّد وهو يعم الواجبّ والممكنٌ أو ما 
يصح أن يُعلمّ ويُخْبِرَ عنه فيعم الممتنع أيضا لزمهم التخصيصٌ بالممكن في الموضعين 
بدليل العقل» والقدرة هو التمكن من إيجاد الشيء. وقيل: صفة تقدضي التمكن. وقيل : 


على الموجود القديم والحادث وعلى المعدوم الممكن والمستحيل. لأن الكل مما يصدق 
عليه نفس الشيء وبعضهم يطلقه على الموجود والمعدوم الممكن بناء على أنه يفسر الشيء 
بالثابت المتقرر في الخارج ويجعل الثبوت أعم من الوجود حيث يصف المعدوم الممكن 
حال عدمه وإنما يصح أن يوجد؛ وعلى التقديرين لا يصح إطلافه على الممتنع. واستدل 
على اختصاص لفظ الشيء بالموجود بأنه في الأصل مصدر شاء إلا أنه ندر استعماله في 
المعنى المصدري بأن غلب استعماله في الذوات القائمة بأنفسها لكونها شائية أو مشيئة» فعلى 
الأول يكون المصدر بمعنى الفاعل وعلى الثاني يكون بمعنى المفعول. فإن المشيء اسم 
مفعول من شاء يشاء كمهيب من هاب يهاب؛. وعلى التقديرين يكون ما أطلق عليه لفظ 
الشيء موجوذا أما على الأول فلأن من قامت به المشيئة يكون ثائيًا لأمر لا بد أن يكون 
موجوذا وعلى الثاني فلأن ما شيء وإن كان أعم مما شيء وجوده بناء على أن طرف العدم 
من الممكن قد تتعلق به المشيئة» فلا يلزم من كون الشيء بمعنى المشيء كونه موجودًا إلا 
أن المراد بالشيء المشيء وجوده وقريئة التقييد_كون مشيئة الوجود أكمل بالنسبة إلى مشيئة 
العدم. واللفظ إذا أطلق ينصرف إلى أكمل محتملاته وهو الذي يتبادر الذهن إليه كما أن 
نفس المشيئة إذا أطلقت تنصرف إلى المشيئة الكاملة وهي مشيئة الله تعالى. فلذلك جعل 
المصنف المشيء وجوده بمعنى ما شاء الله وجوده حيث قال: 7وما شاء الله تعالى وجوده 
فهو موجود في الجملة» أي في الوقت الذي تعلقت المشيئة بوجوده فهو موجود في الجملة 
فيه لامتناع تخلف مراد الله تعالى عن إرادته. قوله: (وعليه) أي وعلى إطلاق لفظ الشيء 
بمعنى المشيء وجوده قوله تعالى: #إإن الله على كل شيء قدير وقوله إن: #أنَّهُ َِقُ 
كل نوو [الزمر: 17] ولا يدخل ذاته تعالى في عموم كل شيء حتى يلزم كونه تعالى 
قادرًا على نفس ذاته وخالقًا لها إذ لا يصدق عليه مفهوم مشيء وجوده فلم يحتج إلى استثنائه 
من ذلك اللفظ العام المستغرق لأفراد مفهومه؛ والمثنوية والثنيا بمعنى الاستثناء. قوله: 
(والقدرة هو التمكين من إيجاد الشيء) لا يخفى أن التمكن من الإقدار والإبقاء معتبر في 
مفهوم القدرة إلا أن المصئف اقتصر على ذكر التمكن من الإيجاد بناء على أن التمكن من 
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قدرةٌ الإنسان هبئة بها بتمكن من الفعل وقدرة الله نعالى عبارة عن نفي (الشِجر. والقادر 
قر الدفن إن شاه عل وإ نميا لضان المدي” الففال انما يقناء على يتقرو تراك 
فلم بايد بنع اانه جا وي ايدان القدرة من القدر لأنّ القادر يُوقمْ الفعل على 
الإييجاد ان التمكن ان 5 5007 عقليًا. 5 القدرة المفسرة بما 'ذكر هي قدرة 
الإنسان» وأما قدرة الله تعالى فهى غبارة عن نفي العجز عنه تعالى بالكلية. قوله: (والقادر 
هو الذي إن شاء فعل وإن لم يشأ لم يفعل) هذا التعبير أحسن مما قيل: وإن شاء ترك 
لأن ظاهره يقتضي أن يكون ا ا 0 وليس كذلك كما تقرر في غير 
موضعء ثم إن كل واحد من الفعل وعدمه أعم من الإيجاد والإعدام. ومعتى العبارة إن 
شاء الإيجاد والإعدام فعله وإن لم يشأ شيئًا منهما لم يفعله. فمعنى كونه قادرًا على 
الموجود حال وجوده أنه إن شاء عدمه أعدمه وإن لم يشأ عدمه لم يعدمه» ومعتى كونه 
قادرًا على المعدوم حال عدمه أنه إن شاء وجوده أوجذه وإن لم يشأ وجوده لم يوجدهء 
وكونه قادرًا بهذا المعنى وهو أنه تعالى إن شاء فعل وإن لم يشأ لم يفعل متقق عليه بين 
الفريقين» أعني بين القائلين بالإيجاب وبين من يقول إنه تعالى فاعل بالاختيار إذ ليس 
شيء من إيجاد العالم وتركه لازمًا لذاته ولا يجب عليه شيء من الآثار الصادرة عنه. 
والفرق بين الفريقين أن القائلين بالإيجاب ذهبوا إلى أن مشيئة الفحل الذي هو الفيض 
والجود لازمه لذاته تعالى كلزوم العلم وسائر الصفات الكمالية اللازمة لذاته تعالى 
ويستحيل انفكاكها عنه تعالى»: فقدم الشرطية الأولى وهي قولنا: إن شاء فعل واجب 
الصدق والتحقق بخلاف مقدم الشرطية الثانية فإنه ممتنع الصدق مع أن كل واحدة من 
الشرطيتين صادقة في حق الباري تعالى. وأن القائلين بالاختيار قالوا: إن كل واحد من 
مقدم الشرطية الأولى ومقدم الثانية ليس بواجب الصدق ولا ممتنع الصدق فإن كل واحد 
من المشيئة ليس لازمًا لذاته تعالى. قوله: (والقدير القعال لما يشاء على ما يشاء) أي 
الذى يفعل ما يشاء على الوجه الذى يشاءه من الوجوه المشتلفة وفرق بين القادر والقدير بتاء 
على أن صيغة الفعيل للمبالغة كالرحيم والعليم فيكون قدير أبلغ من قادر كما نقل الزجاج. 
وعن الهروي أنهما بمعنى. قوله: (ولذلك) أي ولاعتبار المبالغة والعموم في مفهوم القدير 
حيث فسر بأنه الفعال لكل ما يشاءه موافقًا للوجه الذي شاء كونه عليه قلما يوصف به غير 
الباري تعالى» فإنه لا أحد غير الله تعالى يوصف بالقدرة بالنسبة إلى بعض ما يشاءءه إلا 
ويوصف بالعجز بالنسبة إلى البعض الآخر. قوله: (واشتقاق القدرة من القدر) يعنى أن القدرة 
بمعنى التمكن من التأثير والقوة عليه مأخوذة من الفدر لأن المأثر المقدور يكون على مقدار 
تمكن القادر وفوته أو على مقدار ما تقتضيه مشيئثته وإرادته أو على مقدار ما تقتضيه الحكمة. 
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مقدار قوته أو على مقدار ما تقتضيه مشيئئّه. وفيه دليل على أن الحاذيكخ حال حدوثه 
والممكنّ حال بقائه مقدوران وأنّ مقدور العبد مقدور الله تعالى لأنّه 2 كل شيء 
مقدور لله تعالى. والظاهيٌ أن التمثيلين من جملة التمثيلات المؤْلّفة وهو أن يُشَبَّهاكيفيدٌ 


مُتَرّعة من مجموع تضامّت أجزادٌه وتلاصقت حتّى صارت شيئًا نا واحد! 0 
تعالى : «مَثَلُ دن حُيَوا ارد م كآّ م حَحِلُوهًا» [الجمعة: 5] الآبة فإنه تشبيه حال 


قوله: (وفيه دليل) أي وفي قوله تعالى: «إن الله على كل شيء قدير» دليل على كل 
واحد من المطالب الثلاثة. فإن قوله: «لأنه شيء وكل شيء مقدور» بيان لوجه دلالته على 
كل واحد منها على سبيل البدل فإن كل واحد من المحدث حال حدوثه والممكن حال 
بقائه» ومقدور العبد شيء وكل شيء مقدور لله تعالى بهذه الآية فينتج أن كل واحد منها 
مقدور لله تعالى وما يقال من أن الحادث حال حدوثه موجود لا محالةء وكذلك الممكن 
حال بقائه فكيف يكونان مقدورين وتعلق القدرة بالموجود تحصيل الحاصل وهو محال» 
فإن القدرة هي الصفة المؤثرة على وفق الإرادة وتأثيرها الإيجاد وإيجاد الموجود محال؟ 
فجوابه أن المحال إيجاد الموجود بوجود سابق وهو غير لازم لأن وجود المحدث حال 
حدوئه هو الوجود الحادث له يهذا الايجاد لا وجود سابق عليهء وكذا وجود الباقي في 
حال بقائه فكما أن أصل وجوده الحاصل له في أول زمان حدوثه فاكض عليه من الفاعل 
المؤثر الحقيقي فكذا دوام وجوده وبقاؤه فيما بعده من الأزمنة حاصل له بإيجاد الفاعل 
أيضا ففي أي حين انقطع استفادته الوجود منه يصير معدومًا. فالممكن في كل زمان من 
أزمنة وجوده موجود بوجود فائض عليه في ذلك الزمان من الموجد فاللازم من كون 
الممكن حال بقائه مقدورًا كونه تعالى موجذا له بوجود هو أثر ذلك الإيجاد. قوله: 
(والظاهر أن التمثيلين) وهما قوله تعالى: «مثلهم كمثل الذي استوقد نارّا» وقوله: ##أو 
كصيب» الآية واختار كونهما من جملة التمثيلات المركبة دون المفرقة ألتي يتكلف فيها 
لكل واحد واحد من الأشياء المشبهة بشيء يقدر شبهه به كما قال صاحب الكشاف» فإنه 
القول الصحيح الذي عليه علماء البيان والقول الفحل والمذهعب الحري كما ذكره في 
#الحواشي السعدية»؛ وهو فوله: فإن قلت: لم كان هذا هو القول الفحلى والمذهب الحري؟ 
قلت: لأنه يحصل في النفس من هيئة المركبات ما لا يحصل من التصور المفردات وإن 
شئت فتأمل حال من أخذتهم السماء بالمطر المتتابع مع تكائف ظلمة الليل وتواتر الرعد 
القاصف واليرق الخاطف والصاعقة المحرقة ولهم في أثناء ذلك اضطراب خوف الهلاك أين 
ذلك من تشبيه الدين بالمطر والشبهة بالظلمة والوعد والوعيد بالرعد والبرق ومن تضمن إفادة 
هذا التشبيه المفرق ما أفاده التشبيه السابق وهو التشبيه المركب. قوله: (فإنه تشبيه حال 
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البهود في جهلوم يما متهم مر التورأة تحال السم, ا ل 75 السكمة : 
فقد روعي في جانب المشبه به حمل الحمار وكون المحمول هو الأسفار التى هي أوعية 
العلوم والحكم وكون الحمار جاهلاً بما في الأسفار التي يحملها وكذا روعي في جانب 
المشبه حملهم التوراة وكون المحمول السفر الإلهي الذي فيه تفصيل كل شيء. وكونهم 
جاهلين بما فيه من حيث إنهم لم يعملوا بما فيه وقد تقرر أن من لم يعمل بعلمه هو 
والجاهل سواء. ووجه الشبه بين هاتين الجهتين هو فقد جريان الانتفاع بأبلغ نافم مع تحمل 
الياعث واستصحايه . 
قوله: (والغرض منهما) أي الحكمة والمصلحة المترتبة على إيراد التمثيلين لأن أفعاله 
تعالى ليست معللة بالأغراض عند أهل السنة» والغرض من التشبيه قد يعود إلى المشبه به 
وهو إيهام أن المشبه به أتم من المشبه في وجه الشبه كما في قوله: 
وبدا الصباح كان غرته وجه الخليفة حيبن يمتدح 
فيه بيان اهتمام المتكلم بالمشبه به حيث جعل للخليفة وجهًا كالبدر في الاستدارة؛ 
وشبه إشراق الصيح يو ييه واب فوا يعود إلى المشبه لبيان حاله كما في تشبيه 
ثوب أسود بالغراب في شدة السواد. فبيّن المصنف أن الغرض من التمثيلين عائد إلى المشيه 
وهو حال المنافقين من وقوعهم في حيرة ظلمة النفاق والتذبذب بين الفريقين وشدة سخط 
الله تعالى وعقابه السرمد بعدما انتفعوا! قليلا بالكلمة المجراة على ألسنتهم وإظهار الإيمان. 
وهذه الحالة أمر معقرل فقررت في نفس السامع تشبيهًا بحال يكابدها من طفئت ناره بعد 
إيقادها في ظلمة الليل وبحال من أخذه المطر في ليلة مظلمة والمكابدة مقاساة الشدة والتعب 
بحيث يصل ألمها إلى الكبد يقال: كابدت الأمر أي فاسيت شدنه. قوله: :ما يكابده) متعلق 
بقوله: «تمثيل» و «من انطفأت» فاعل «يكابد» يعني أن الغرض تمثيل حالهم بالحال التي 
يكابدها ويقاسي شدتها من انطفأت ناره وقوله: 00 بحال» عطف على ثوله: "يما يكابد» 
ووجه الشبه في التمثيلين هو الهيثة الحاصلة من اجتماع أنواع الشدائد والمحن العارضة لهم 
المستمرة فيهم بحيث لا يرجون انكشافها وحصول التروح بعدها بعد زوال ما هو ناقع عتدهم 
مدة قليلة وانتفاعهم به زمانًا يسيرًا. قوله: ١من‏ أ+اته السماء) أي حل يه السحاب والمطر . 
قوله: (من قبيل التمثبل الدغر:؛ وهو الذي سماه أهل البيان التشبيه المفرق المقابل لتشبيه 
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ا ددمي عراس | برص ص جماكة الاي اع لع عير ماص كك لطي ع حل ع ير خر 
قُوَاتَى تُشَيّهَها بأمثالها كقوله تعالى: #رمًا يسْبَوق الأعن والْصِير ولا الطلمدت, ولا النور ولا 
الظل ولا لور » [فاطر: ]1١ ١34‏ وقول امرء القيس : 

كأنّ قلوبّ الطير رَطبًا ويابسًَا لدى وكرها الْعنابُ والحشف البالي 


بأن يُشَبهَ في الأول ذوات المنافقين بالمستوقدين وإظهارَهم الإيمان باستيقاد النار 


الهيئة بالهيئة. ومثل التشبيه المغرد بقوله تعالى في سورة الملائكة: وا سترى 
لْغَنْيَ وَالْسٌِ لا الظُلمتٌ ولا الْورُ ولا الل ولا لَلْرْورُ وَبَا يسنهى لْقَّيْادُ ,لا البرت» 
[فاطر: 194 ؟؟] فإئه من قبيل تشبيه المفردات بالمفردات حيث شبه الجاهل كت 
والعالم العامل بعلمه بالبصير: ولما شبه الجاهل والعالم بالأعمى والبصير قال: #علَا الظلْمَتُ 
لا التُورُ ولا الظل ولا اروز ومَا سْتوَى الْقَيّهُ با الأَرَثْ؛ [فاطر: 7٠١‏ 8؟] فإنه من قبيل 
المفردات حيث عقب بتشبيه الباطل الذي عليه الجاهل بالظلمات» وتشبيه الذي عليه المؤمن 
المطيع بالنورء وتشبيه ما يؤدي إليه الحى من الثواب بالظل» وتشبيه ما يؤدي إليه الباطل من 
العقاب بالحرور وهو شدة حر الشمس»؛ وتشبيه من اعتقد الحق ودخل في دين الإسلام 
بالإحياء ومن أصر على الكفر بالأموات. والواو والعاطفة التي بين 0 بالوتر 
والدلالة على نفي المساواة بينهما لأن فعل الاستواء لا يكون إلا بين شيثين فلا بد أن يعطف 

على لألطلة لي لكر ماله عقون ال مجمود وما وى عن م مدوم العاددة 
المذكورين بعدهما لضم الشفع وجمعهما في حكم عدم الاستواء. وفي الحواشي السعدية 
والشريفية: أن كلمة !«لا؛ في قوله تعالى: #ولا الظلمات© مذكورة لتقرير النفي المتقدم 
ومؤكدة له كما في قولك: ما جاءني زيد ولا عمروء وأما كلمة ١لا‏ التي في قوله: «#ولا 
التور ولا الحرور ولا الأموات» فليست كذلك إذ لا يصح أن يقدر يعدها ذلك الفعل المنفي 
وهو يستوى لأن فاعله مجموع هذين المتقابلين لا كل واحد منهما فهي زائدة محضة. قوله: 
(رطبًا ويابنًا) حال من قلوب الطير والعامل فيها معنى المشابهة المستفادة من كلمة «كأن» أي 
أشبهها بالعناب والحشف اليالي حال كون بعضها رطبًا وبعضها يابسًا. شبه الرطب منها 
بالعناب واليابس بالحشف البالى وهو بالحاء المهملة ارداء التمره فهو أيضًا من قبيل التشبيه 
المفرق يصف العقاب بكثرة أصطياد الطيور مع أنه لا يأكل قلوبها فإن من خواصه أن لا يأكل 
قلب الطير. قوله: (بأن يشبه في الأول) متعلق بالجعل المذكور في قوله: «ويمكن جعلها؛ 
من قبيل التمثيل المفرد وقوله في: «الأول» أي في التمثيل الأول. قوله: (وإظهارهم) عطف 
على قوله: #ذوات المنافقين١‏ وقوله: ١باستيقاد‏ النار؛ عطف على قوله: (بالمستوقدين» والباء 
في قوله: «بإهلاكهم؟ ور ابإفشاء حالهم» سببية متعلقة بقوله: «وزوال ذلك»؟ وقوله: «بإطفاء 
نارهم؛ متعلق بشبه المقدر. نقل عن بعض الأفاضل أنه قال: للمستوقد ثلاث حالات : 
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وما انتفعوا به من حقّن الذماء وسلامة الأموال والأولاد وغير ذلك بإضأءةالثار ما حوب 
المستوقدين وزوال ذلك عنهم على القرب بإهلاكهم؛ وبإفشاء حالهم وإبقاؤهم في الحّسا 
الدائم والعذاب السرمد بإطفاء نارهم والذهاب بنورهم. وفي الثاني أنفسَهم بأَصيواب 
الصيّب وإيمائهم المخالط بالكفر والخداع 5-7 فيه ظلمات ورعد وبرق من حيث إنه 
وإن كان نَافعًا في نفسه لكنه لما وجد في هذه الصورة عاد نفعه ضررّاء ونفاقهم حذرًا من 
نكايات المؤمنين وما يَُطَرُقُونَ به من سواهم من الكفرة بجعل الأصابع في الآذان من 
الصواعق حذر الموت من حيث إِنُّهِ لا يَرْدْ من قدر الله تعالى شيئًا ولا يخلص ممأ يريد 
استيقاد النارء» ثم إضاءة النار ما حولهء ثم انطفاؤها وبقاؤه في الظلمة والحيرة أبدًا. فكذا 
للمنافقين ثلاث حالات بإزاء الاستيقاد إظهارًا لإيمان» وبإزاء الإضاءة الانتفاع بإظهار الإيمان» 
وبإزاء انطفاء النار انقطاع الانتفاع بما أظهر من الإيمان وبقاؤه في الحيرة والحسرة أبذا». 
كما أن المستوقد يوقد النار وتضيء النار ما حوله ثم تخمد كذلك المثافق يظهر الإيمان 
وينتفع به لم ينقطع انتفاعه به. وزاد المصنف في التمثيل الأول ذوات المنافقين وشبهها 
بذوات المستوقدين كما تعرض في التمثيل الثاني لأنفس المنافقين وشبهها بأصحاب الصيب 
عملاً بمقتضى حمل التشبيه على المفرق» فإن حقه أن يتكلف بإزاء كل مفرد من المفردات 
المذكورة في أحد الطرفين أربع مفردات اعتبرت المشابهة بينها وبين المفردات الأربع 
المتحققة في الطرف الآخرء ووجه الشبه بين كل مفرد وما بإزائه في الطرف الآخخر ظاهر 
للمتأمل . 


قوله: (وفي الثاني) عطف على قوله: في الأول» أي وبأن يشبه في التمثيل الثاني 
أنفسهم بأصحاب الصيب. قوله: (وإيمانهم) عطف على 3أنفسهم» وقوله: «بصيب» عطف 
على قوله: «بأصحاب الصيب» وتشبيه الإيمان المخالط بالكفر والخداع بالصيب المذكور 
ينضمن تشبيه الكفر والخداع بما في الصيب من الظلمات والرعد والبرق وقوله: «ونفاقهم» 
عطف أيضًا على «أنفسهم؛؟ وحذرًا مفهوم لنفاقهم والنكاية في الأعداء أصابتهم بعقوبة من نحو 
القتل والجرح المؤلم. قوله: (وما يطرفون) عطف على من «نكايات». والطرق في الأصل 
الإتيان ليلاً ويستعمل في مطلق الإتيان» وعدي بالباء. والمعنى وحذرًا مما يأتي به المؤمنون 
من سوى المنافقين من الكفرة الماحضين من مصائب الإذلال والإهلاك. وقوله: #يجعل 
الأصابع» عطف على قوله: «بأصحاب الصيب» أي وبأن يشبه نفاقهم المعلل بما ذكر بجعل 
الأصابع في الآذان وقوله: «من حيث إنه» الخ إشارة إلى وجه الشبه المشترك بين الطرفين 
فإنه كما لا يرد جعل الأصابع في الآذان المحذور منه وهو الموت المقدر بالصاعقة فكذلك 
لا يرد نفاقهم حذرًا من النكاية ما خافوا منه من نكاية المؤمتين فكان كل واحد منهما حيلة لا 
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بهم من المضارء وتعحيرهم لْشْدة الأمر وجهلهم بما يأتون وَيذْرون بأنه كلما صادفوا من 
البرق حفقة حقة الدوروها ارك عع جرت( بيحطته [عارهم لحطو خط طم إذا خفي 
وهْثّر لححانة بَهُو! متفدين لا حراك بهم . وفيل : 6 ةُ الإريمان والقران وسائر مأ أوتِيّ 
الإنسان من المعارف التي هي سبب الحياة الأبدية بالصيّب الذي به حياة الأرضء» وما 
ارتبيكت بها من شُبهِ الطائفة المُيْطِلَةِ واعترضت دوثنها من الاعتراضات المشكلة بالظلمات 
وشبه ما فيها من الوعد والوعيد بالرعد » وما فيها من الآيات الباهرة بالبرق:وتضامهم عما 
يعون عنذة الو سنن مسال هين تسو له الرعد فيخاف صواعقه فيَسْد أذنه عنها 
مع أنه أي خلاص لهم منها. وهو معنى قوله: واس م بالكعفرن) [البقرة: ا 


تنفع في ردها قدر الله تعالى. قوله: (وتحيرهم وجهلهم) معطوفان أيضا على (أنفسهم» 
والضمير المجرور فيهما للمنافقين وقوله: ١بأنهم‏ كلما صادفواء عطف على أصحاب الصيب 
والضمير المنصوب في قوله: «بأنهم؛ والمرفوع في «صادفوا؛ لأصحاب الصيبء والخفقة 
اللمعان. والانتهاز الاغتنام وهو متعد إلى واحد فقوله: «فرصة» حال من المفعول؛ والحراك 
بفتح الحاء الحركة. قوله؛ (وقيل شبه الإيمان) وهذا القول أيضًا مبني على جعل التمثيل الثاني 
من قبيل التمثيل المفرد فيجب أن يعتبر ههنا أيضًا تشبيه أنفسهم بأصحاب الصيب الذي شبه به 
الإيمان ونحوه. ولما اعتبر فى جانب المشبه به الصيب الحقيقي الذي هو المطر أو السحاب 
الحاصل لأصحابه لا بد أن يعتبر بإزائه فى جانب المشبه شيء يشبه بذلك ويكون حاصلاً 
للمنافقين حتى يكونوا بذلك كأصحاب الصيب الحقيقي؛ كما اعتبر ذلك في الوجه الأول وهو 
إيمانهم المخالط بالكفر والخداع حيث شبه بصيب فيه ظلماث ورعد وبرق بعدنا اعتبر حصوله 
لهم واختصاصه بهم. والشيء المشبه بالصيب الحقيقي في هذا الوجه هو مجرد الإيمان 
والفرآن وسائر المعارف مع قطع النظر عن خصوص حصوله لهم كما يدل عليه قوله: «وقيل 
شبه الإيمان» الخ من غير إضافة شيء منها إليهمء والوجه في ذلك أنه نظر أولاً إلى عدم 
حصول تلك الأشياء لهم في نفس الأمر وثانيًا نظر إلى ما بينهم وما بينها من أدنى الملابسة 
وهو كونهم في زمان ظهورها وإشراق أنوارها فاعتبر إضافتها إليهم لذلك وقوله: «وما 
ارتبكت بها؟ أي وشبه ما اختطلت بالمذكورات من الإينان وغيره عطف على قوله: «الإيمان» 
يُقال: ربكت الشيء فارتبك أي خلطته فاختلط؛ وهو من باب نصر. قوله: (من شبه الطائفة 
المبطلة) بيان 2ما» و «دونها» بمعنى عندها. قوله: (وشبه ما فيها من الوعد والوعيد بالرعد) 
أما مشابهة الوعد بالرعد فلكونه مبشرًا بالغيث الذي هو من أثار الرحمة ومشابهة الوعيد لكونه 
منذرًا بالصاعقة التي هي من آثار القهر والنقمة. قوله: (وتصامهم) أي عدم إصغائهم وهو 
بيان ما في نجاتب المتافقين بأن جعل أصحاب الصيب أصابعهم في آذانهم. قوله: (وهو) أي 
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واهتزازهم لما نهم الهم من شد يدركونه !م رفد بطمعح إليه أبصارهغ بمشيهم 
في مطرح ضوء ادر كددا أضاء لهم وتحيرّهم وترففهه في الأمر حين تعرض "لهم شيهة 
أو تعن لهم مصيية بتوقمهم إذا أظلم عليهمء وننه بقوله تعالى ' ولو شاء الله لذهب 
بسمعهم وأبصاره. © على أنه تعالى حعل لهم السمع والإبصار ليتوسلوا بها إلى الهدى 
والملاح؛ ثم إنهم صرفوها إلى ار العاجلة وسدوها عن الفوائد الأحلة ولو شاء الله 
لجعلهم بالحالة التي يحعئونها فإنه على ما يشاء قدير . 


«يأئها الناش أَعَدُوأ رَنَكم * لما عدد فرق المكلفين وذكر خواضّهم ومصارف 
عدم خلاصهم من الصواعق هو معنى قوله تعالى: #والله محيط بالكافرين» والاهتزاز حركة 
النشاط» والرشد خلاف الغي» والغي الضلال والخيبة؛ والمراد ههنا هو خلاف الخيبة وهي 
عدم النيل لما طلبه أي وشبه ارتياحهم وخفتهم من الطرب بما يطلبونهء والرقد يكسر الراء 
العطاء والطموح ارتفاع البصر والنظر إلى الشيء نظر رغبة في أنفسهم أو من العطايا والصلة 
التي ترتفع إليها أبصارهم» فإن مطمح نظرهم من النفاق مراعاة الحظوظ العاجلة. قوله: 
(بالحالة التي الخ متعلق بمحذوف وهو مفعول ثان «لجعل' أي ولو شاء الله لجعلهم ملتبسين 
بالحالة التي يجعلونها لأنفسهم» فإنهم جعلوا أنفسهم فاقدي الحواس بأن عطلوها ولم يتتفعوا 
بها وصرفوها إلى غير ما خلقت لأجله فناسب مقتضى عدل الله تعالى أن يذهب حواسهم 
حقيقة حيث لم يعرفوا قدرها ولم يشكروا عليهاء لكنه تعالى لم يذهب بهما لعدم تعلق 
مشيئته بإذهابهما لحكمة لا يعلمها إلا هوء كما أن المنئاسب لقوة قصيف الرعد ووميض 
البرق ذهاب أسماع أصحاب الصيب وأبصارهم لكنهما لم يذهبا لعدم تعلق مشيئة الله تعالى 
بذلك. والحاصل أنه كما تحقق في جائب المشبه به فكذلك في جائب المشبه ليكون تنبيهًا على 
أن الأمر كذلك في جائب المشبه. 


قوله: (لمًا عدد فرق المكلفين) وهي فرقة المؤمئين المخلصين في إيمانهم وفرقة 
الكافرين المجاهرين في كفرهم وخواص فرقة المنافقين المداهنين في نفاقهم» عددها الله 
تعالى من لدن قوله: #للمتقين الذين يؤمئون بالغيب# إلى هنا. وخواص فرقة الكافرين الكفر 
والإصرار عليه والختم وغشاوة التعامي؛ ولخواص فرفة المنافقين إظهار الإيمان والمخداع 
ومَرضن القلت: واختلاف الدقالة عند لقاء التيعقيق والفبظلين وتغو :ذلك وذكر مارك أمور 
المؤمنين أي مرجعها ومتقلبها وهو سعادة الدارين بقوله: #أولئك على هدى من ربهم أولئك 
هم المفلحون»# ومرجع أمور الكافرين المنافقين شقاوة الدارين» وذكر مرجع أمور الكافرين 
بقوله: #ختم الله على قدربهم# إلى قوله: #ولهم عذاب عظيم# وذكر مرجع أمور المنافقين 
بقوله: #ولهم عداب اليم بما كانوا بكلذيبون* وبقوله: #أولئك الذين اشتروا الضلالة 
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أمورهم أقبَلَ عليهم بالخطاب على سبيل الالتفات هرا للسامع وتنشيظا له واهتمامًا بأمر 
العبادة وتفخيمًا لشأنها وجبر الكلفة العبادة بلذة المخاطبة. و يا حرفكة وضع لنداء 
البعيد» وقد يُنادى به القريب تنزيلا له منزلة البعيد إِمَا لعظمته كقول الداعي: يارب ويا 


بالهدى» الآية. قوله: (هرًا للسامع وتنشيطا) أي تحريكا له وجعله ذا نشاط لإصغاء ما يلق 
إليه من الكلام وقبوله» فإنه لا شك أن العدول إلى خلاف مقتضى الظاهر ونقل الكلام من 
أسلوب إلى أسلوب آخر يحدث نشاطا جديدًا للسامع ويوفظه إيقاظًا تامًا لإصغاء ذلك 
الكلام. وهذه النكتة لنكتته المختصة بالالتفات الواقم في هذا المقامء فإنها مختصة بأمر 
العبادة ووجه دلالة الالتفات على الاهتمام والتفخيم المذكورين أن الأمور المهمة حقها أن يؤمر 
بها مواجبة من غير واسطة من الرسول وغيره. قوله: (وجبر الكلفة العبادة بئذة المخاطبة) 
وهذه النكتة أيضًا مختصة بهذا المقام فإن العبادة المأمور بها فيها كلفة ومشقة لكونها خلاف 
مقتضى الطبيعة؛ ثم إن رب العالمين عز سلطانه لما أمر بها بئفسه خاطبهم من غير واسطة 
فقد شرفهم بشرف المكالمة معهم ولا شك أن هذا التشريف العظيم القدر يكون جبرًا للمشقة 
المتفرعة على التكليف بالعبادة وتشفيفًا. قوله: (ويا حرف وضع لنداء البعيد) كما قال 
صاحب الكشاف في المفصل : (ياك و 'أياه و ذهياة لنذاء البعيد أو من هو بمئزلة البعيد من 
«نائم» أو «ساهةء وقول الداعي: «يا الله و «يا رب» مع كونه تعالى أقرب إلى كل شخص 
من حبل وريده فلاستقصاره لنفسه واستبعاده لها عن مرتبة المدعو تعالى شأنه واستبعاد دعائه 
عن مضان القبول والاستماعء ولإظهاره مزيد الحرص والرغبة في الاستجابة بالنداء والتضرع . 
وقال ابن الحاجب في الكافية: (يا» أعم حروف النداء أي ينادي بها القريب والبعيد على 
السواء ودعوى المجاز في أحدهما خلاف الأصل فهي لطلب الإقبال مطلقًا. والمصنف لما 
اختار أن كلمة "يا موضوعة لنداء البعيد وقد شاع استعمالها في نداء القريب كقول الداعي : 
«يارب» وكقوله تعالى: يأر الى مآءك وتنسنا أقلبي 4 [هود: 5:] بين أنها 
حقيقة في نداء البعيد وتستعمل مجارًا في نداء القريب تشبيهًا له بالبعيد تنزيلاً لعلو شأنه وبعد 
مرتبته عن مرتبة الداعي منزلة بعد المسافة كما في قول الداعي: «يا رب». وقد تكون للعظمة 
ورفعة المنزلة في جانب المتكلم كما في نداء الله تعالى الأرض والسماء بقوله: «يا أرض 
ابلعي ماءك ويا سماء اقلعي» إظهارًا لعظمته وكبريائه وتنزيلاً لبعد مرتبة المنادي عن مرتبة 
المتكلم منزلة بعد المسافة. وقد ينادي بها الغافل السيىء الفهم وإن كان قريبًا تنزيلاً لدناءة 
حاله بسيب غفلته وسوء فهمه مئزلة بعد المسافة. وقد ينادي بها القريب وإن كان جيد الفهم 
متفطنئًا لما يلقى إليه غير مضيع لشيء منه تنزيلاً له منزلة البعيد الغافل عنه تنبيهًا على أن 
المدعر له آمر مهم بلغ من عظم قدره وعلو شأنه إلى حيث يستبعد من المخاطب أن يقوم 
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الله وهو أقرب إليه من حبل الوريد أو لغفلته وسوء فهمه أو للاعتناء بالمذعق له وزياد: 
الحثْ عليه وهو مع المنادى جملة مفيدةٌ لأنه نائب مناب قعل . وأىّ ججعل وصلة إلى نداء 
المعرف باللام إِنْ إدخال (يا» عليه متعذر لتعذر الجبع ين حري التعريف فإنهما كمتلعن 
وأعطى حك المنادى وأجري عليه المقصودٌ بالنداء وصمًا موضحًا والتزم رفته اتدازاعانه 


بما هو حقه من السعي فيه وإن بذل نفسه واستفرغ وسعه وجهده في ذلك فصار المخاطب 
سيب ذلك كأنه غافل عنه غير ملاحظ له. واعلم أنه تعالى منزه عن أن يقرب إلى أحد من 
خلقه أو يقرب أحد إليه قرب المسافة والمكان ويبعد عنه بحسبهما بل قربه تعالى إليهم عبارة 
عن إحاطة علمه إياهم وكونهم مسخرين في قبضة قدرته مستغرفين في كل لحظة في بحار 
لطفه وكرمهء فإذا استبعذه الداعي بقوله: «يا الله؟ لا يريد بعد المسافة بل بعد ما أمله من 
فيضان جوده في حقه اعترافًا منه بتقصيره في رعاية ما كلفه بهء وإذا استبعد الله تعالى عباده 
نحو قوله: يا أيها الناس © يكون ذلك لبعد حالهم عن استماع خطابه وفهم معناه والقيام 
بمقتضاهء ويطلب بيسلوك هذا الأسلوب زيادة حث المنادي على إتيان المدعو له بالجد 
والاجتهاد. فكلمة «يا» بالنسبة إلى القريب الغافل مجاز في الدرجة الأولى مبني على تنزيل 
دناءة حاله بسبب غفلته وسوء فهمه منزلة بعد المسافة» وبالنسبة إلى القريب العاقل المتفطن 
مجاز في الدرجة الثانية مبني على تنزيله منزلة الغافل عن المدعو له بسبب كونه أمرًا مهما 
عظيم القدر بحيث يستيعد من المخاطب أن يعرف قدره أو يقوم بما هو حقه من السعي فيه 
وهو المراد بكونه منزلاً منزلة بعد المسافة. فالناس في قوله تعالى: طيَأبِّيَا ألنّاشُ أَعَبُدُو 
رَيَّكُم4 [البقرة: ١؟]‏ وإن كانوا عقلاء متفطنين لما يرد بعد النداء من وجوب العبادة لخالقهم 
الذي رباهم بوجوه التربية لكنهم نودوا بما ينادي به البعيد إبرارًا له في معرض الغافلين عن 
الحث على تركهاء فحيث لم يأتوا بها جعلوا كالغافلين فنئودوا بذلك تنبيهًا على غفلتهم 
المنزلة منزلة بعد المسافة بجامع الدناءة. قوله: (وهو) يعني أن لفظ ”ياه مع الاسم الذي 
بعده وهو المنادى جملة مفيدة» وكان القياس أن لا يكون كذلك لما تقرر أن الكلام لا يتأتي 
من حرف واسم إلا أن حرف النداء لما ناب مناب فعل المنادى وهو «ادعوة وإن المنادى 
ناب مئاب كاف الخطاب كان نحو: يا زيد في معنى أدعو زيذا فكان جملة مفيدة لذلك. 


قوله: (فإنهما كمثلين) فلا يجوز اجتماعهما وإنما قال: :كمثلين؟ لأن كلمة (يا4 ليست 
موضوعة للتعريف حقيقة ولهذا لم يتعرف المنادى في قوله الأعمى: يا رجلاً خذ بيدي لأنه 
إنما يكون للتعريف إذا قصد به المعين» والأعمى لا يقصده. والضمير المستتر في «أعطى؛ 
راجع إلى لفظ «أي» وقوله: احكم المنادى؟ منصوب على أنه مفعول ثانٍ «لأعطى؟ وكذا 
ضمير «عليه؛ و «له؛ فإنهما أيضًا راجعان إلى أي. قوله: (وصفا موضحًا له) حال من 


التتصوة: .وتميف منيها نه النسيه تأكردا وتعورط اهما مسحفة: أء كن الحفيانه إلله 
وإنما كَثْرَ النداءٌ على هذه الطريقة فى القرآن لاستقلاله بأوجٌهِ من التأكيد. كَل ما نادى 
الله له عباده من حيث إنها أمورٌ عظام من حقها أن يتفطنوا لها ويُقبلوا بقلوبهه ليها 


المقصود بالنداء يعني أن كلمة «أي؛ وإن كانت في الحقيقة وصلة إلى نداء المعرف باللام 
وكان المقصود بالنداء هو المعرف باللام إلا أنها لما وليها حرف النداء أعطي لها حكم 
المنادى حيث بنيت على الضمء ثم إنها لما قطعت عن الإضافة عادت اسمًا مبهمًا مفتقرًا إلى 
ما يوضحها ويزيل أبهامها فلذلك أجرى عليها المقصود بالنداء حال كونه وصفا موضحًا لها 
فاستحقت عليه النداء بهذا الطريق» واتضح المقصود بالنداء فكان قولنا: يا أيها الرجل بمنزلة 
فيا رجل؟: ولما ورد أن يقال إن كلمة «أي؟ لما أعطي لها حكم المنادى ومحله فلم التزم 
رفع المقصود بالنداء؟ أجاب عنه بقوله: «والترم رفعه إشعارًا بأنه المقصود» بالنداء فإنه لما 
التزم فيه ما هو حق المنادى المفرد المعرفة مع كون الظاهر جواز الأمرين أشعر ذلك بأنه 
المقصود بالنداء. والإقحام إدخال شيء في شيء بشدة وعنفء وأشار بذكره إلى أن ما بين 
الصفة والموصوف ليس موضع تخلل شيء أجنبي وتخصيص «هاء التنبيه بذلك للمناسبة بينها 
وبين التداءء لأن النداء أيضًا تنبيه وإيقاظ للمنادى فصحت مؤكدة للتداء. و دأي» اسم حقه 
أن يضاف إلى متعدد لفظا نحو: أيهما وأيهم أو معنى نحو: أي رجل يأتيني. قوله: (وإنما 
كثر النداء على هذه الطريقة) وهي أن يجعل حرف النداء لفظ (يا» الموضوعة لنداء البعيد وأن 
يجعل المنادى مبهمًا موصوفا باسم جنس كشقًا وبيانًا له» وأن يقحم «هاء التنبيه زيادة إيقاظ 
للمنادى لاستقلال النداء على هذه الطريقة بأوجه من التأكيد وهو أن اختيار لفظ البعيد في 
نداء القريب يؤكد الحث على المدعو له ويقويه. وكذلك حرف التنبيه يؤكد معنى حرف 
النداء وهو تنبيه المنادى وأيقاظه . وأن المجيء بأي» ثم بصفته الموضحة يتضمن أمرين كل 
واحد منهما يفيد تأكيد المنادى وتقريره الأول تكرير ذكر المنادى حيث ذكر أولاً مبهماً وثانيا 
مفصلا؛ والثاني تدرج الكلام من الإبهام إلى التوضيح ومن الإجمال إلى التفصيل فإنه أكثر 
تقريرًا للمراد وأثبت له في الذهن. وقوله: #وكل ما نادى الله له» أي لأجله عباده مبتدأ 
و احقيق» خبره وفوله: من حيث» متعلق بقوله: «حقيق بأن ينادى له» أي حقيق بأن ينادي 
الله تعالى لأجله بآكد الطرق وأبلغهاء والضمير المجرور في «لهة راجع إلى كلمة ١ما»‏ وكذ! 
الضمير الذي في قوله: «إنها' إلا أنه أنث هذا الضمير لأنه عبارة عن أمور عظامء وقوله: 
«وأكثرهم؛ منصوب عطفمًا على اسم (أن؟ أي ومن حيث إن أكثرهم غافلون عنها. وهذه 
الجملة الكبرى استيناف لبيان وجه كون الاستقلال بأوجه علة من التأكيد موجبة لكثرة النداء 
على هذه الطريقة في القرآن العظيم كأنه قيل: لما كان الاستقلال المذكور موجيًا لكثرة النداء 
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وأكثرهم عنها غافلون حقيقٌ بأن يدي له بالآكد الأنلغ والجمُوع وأسماؤها التكيلاه باللام 


للعموم حيث لا خهدء ويدل عليه صحة الاستثناء منها والتأكيد بما يفيد العموم كقوله 
تغالق 7 8 دهت اللتركة كلو خرن 14 [ السيور + :]اراهن لال المحابة ووه تال 
وذانقا كالتاين عه المرتعودين نركلة" الترو ل لمماءويدن نوكه الها تاق رع بوينه فده 
أجيب بأن كل ما نادى الله له الخ. قوله: (والجموع وأسماؤها الخ) أراد بالجموع المحلاة 
باللام نحو الرجال والنساءء وبأسماء الجموع نحو القوم والرهط والناس. ذكر في التلويح : 
أن الأصل أي الراجح في المعرف باللام هو العهد الخارجي لأن حقيقة التعين وكمال التمييز 
ثم «لا» الاستغراق لأن الحكم على نفس الحقيقة بدون اعتبار الأفراد قليل الاستعمال جذًا 
وأن العهد الذهني موقوف على وجود قرينة البعضية. فالاستغراق هو المفهوم من الإطلاق 
حيث لا عهد في الخارج خصوصضًا في الجمع؛ فإن الجمعية قرينة القصد إلى الأفراد ونفس 
الحقيقة من حيث هي هذا ما عليه المحققون. إلى هنا كلام التلويحم. واستدل المصنف على 
كون المجموع وأسمائها للعموم والاستغراق بثلاثة أوجهء حاصل الأولين الاستعمال. 
وحاصل الثالث الإجماع. الوجه الأول صحة الاستثناء منها وقد تقرر أن الاستئناء لا يكون 
إلا من العام لأنه يخرج ما لولاه لدخل فلو قلت: رأيت الناس وكلمت القوم لصح استئناء 
كل واحد من أفراد الناس والقوم منهما قال تعالى: #إِذَّ عِبَادِى لبس لك عَلتِجَْ سُلْطَديٌ إلا مَنِ 
أنتَعَكٌَ [الحجر: ؟؟! استثنى من الجمع المضاف إلى المعرفة فعلم أنه للعموم كالجمع 
المحلى باللام. والوجه الثاني أنه يصح تأكيدها بما يفيد العموم كقوله تعالى: #فَمَّدَ 
كَهُ حَكُلُهمْ أمنون» |الحجر . ]*١‏ والتأكيد تقرير ما يفيده المتبوع فلو لم يكن لفظ 
الملائكة للعموم لما كان قوله: «كلهم؛ تأكيذا له. والوجه الثالث استدلال الصحابة بعمومها 
من غير نكير. ذكر في التوضيح : أنه لما وقع الاختلاف بعد رسول الله يكِنهِ في أمر الخلاقة 
فقال الأنصار: منا أمير ومنكم أمير تمسك أبو بكر رضي الله عنه بقول رسول الله طلٍِ: 
«الأثمة من قريش» ولم يذكره أحد يعني أن جمهور الصحابة رضوان الله تعالى عليهم أجمعين 
سلموا أن الجمع المعرف باللام وهو لفظ «الأئمة» الواقع فى الحديث يفيد العموم والقصر 
عليهم وعليه إجماعهم. 


قوله: (فالداس يعم الموجودين) يعني أنه إذا ثبت بالوجوه المذكورة أن الجموع 
وأسماءها المحلاة باللام للعموم ثيت عموم لفظ «الناس؟ لكونه اسم جمع معرفًا باللام 
للموجودين وقت النزول عمومًا مستفادا من النظر إلى جانب اللفظ» واعتبار كونه موضوعًا 
للعموم مع قطع النظر عن القرائن الخارجية بخلاف من سيوجد بعد وقت النزول. فإن لفظ 
«الناس» وإن كان يعمهم أيضًا إلا أن عمومه لهم ليس بجهة لفظه فقط بل بالتظر إلى القرينة 


ارس ابن 
دوي 
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الصلاة والسلام أن مقتضى -خطابه وأحكامه شامل للقبيلين ثابت إلى قيام الساعة إلا ما 
خصّه الدليلُ. وما روي عن عَلقّمة والحسن أن كل شيء نزل فيه يا أيها النايّئن: فمكيٌ. 


الخارجية مثل قوله: عم ححكمي على الواحد حكمي على الجماعة» يعني أنه يتناول من واد 
وقت الحكم ومن سيوجد إلى قيام الساعة إلا ما خصه الدليل وأخرجه عن الدخول تحت 
مقتضى خطابه وأحكامه ممن لا يفهم الخطاب: كالصبي والمجنون والمغمى عليه والناسي 
ومن لا يقدر على إتيان المأمور به وترك المنهي عنه. فقوله: «إلا ما خصه الدليل» استثناء 
شامل للقبيلين اللذين هما الموجودون ومن سيوجدء وإنما قلنا: إن قوله تعالى: يا أيها 
الناس» لا يتناول بجهة لفظه من سيوجد بعد وقت الخطاب لأنه خطاب مشافهة فهو لا يتعلق 
بالمعدوم وإنما يتعلق بمن وجد في ذلك العصر ولا يثبت الحكم لمن وجد بعدهم إلا بدليل 
آخر نضًا كان أو إجماعًا أو قياسًا فإنا قد عرفنا بالتواتر أن الخطابات المتعلقة بالموجودين في 
عصر النيوة ثابتة في ححق من سيوجد بعد ذلك إلى قيام الساعة. فلفظ «الناس» لما كان عاما 
شاملاً لجميع الموجودين وقت نزول الخطاب ومن المعلوم أن أصناف الناس ثلاثة: المؤمن 
المخلص في إيمانه» والكافر المجاهر في كفرهء والمنافق المداهن في نفاقه كانت الأصئناف 
المذكورة جميعًا مأمورين بعبادة الله تعالى. والعبادة المأمور بها في حق الكفار الماحضين هي 
أن يحدثوا عبادته تعالى ابتداء يعد تحصيل ما هو شرط فيها من الإقرار باللسان والتصديق 
بالجنان لما تقرر من أن الأمر بالشيء كالصلاة مثلاً أمر بما لا يصح ذلك الشيء إلا به 
كالوضوءء والمأمور بها في حق المؤمنين هي الزيادة في عبادتهم والمداومة عليهاء وفي حق 
المنافقين هي الإخلاص فيها بعد تحصيل أصل الإيمان من التصديق والإيقان فهذه معان ثلائة 
للفظ العبادة. فاستعماله في هذه المعاني إعمال للفظ المشترك في معانيه المتعددة وذا لا 
يجوز عند الأثمة الحنفية كما لا يجوز الجمع بين الحقيقة والمجاز اتفافًا. والجواب عنه أن 
المطلوب من أصناف الناس إنما هو إتيان العبادة في المستقبل سواء كان إتيانها بطريق 
المداومة عليها أو بطريق إحداثها ابتداء بعد تحصيل شرائط صحتها من الإيمان المعتبر شرعًا 
أو بطرق الإخلاص فيها بعد تحصيل شرائط صحتها. وحقيقة العيادة حقيقة مشتركة بين كل 
واحدٍ من الإخلاص فيها والمداومة عليها وهي إفراد لتلك الحقيقة واستعمال اللفظ في إفراد 
معناه ليس استعمالا له في معنييه فليس هناك اشتراك ولا مجاز. قوله: (وما روي عن علقمة 
والحسن) أي البصري وهما من التابعين» وهو جواب عما يقال: من أن ما ذكرت من الدليل 
الدال على أن التاس المذكور في هذه الآبة يعم المؤمنين وغيرهم من الفرق معارض يما 
روي عنهما من أن كل حكم وخطاب نزل فيه «يا أيها الناس» فهو مكي فإنه يدل على 
تخصيص الناس بالكفار الكائنين بمكة. وأجاب عنه أولاً بمنئع كون ما روي عتهما مرفوهًا 
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ويا أيها الذين آمنوا فمَدنِيٌ. إن صح رففه فلا يُوجب تخصيضه بالكقار ولا أَمَرهمْ_بالعبادة 
فإن المأمور به هو المشترك بين بدء العبادة والزيادة فيها والمواظبة عليها. فالمطلوشعءمن 
الكفار هو الشروع فيها بعد الإتيان بما يجب تقديمه من المعرفة والإقرار بالصانع فإن مخ 
لوازم وجوب الشيء وجوب ما لا يتم إلا به؛ وكما أن الحدث لا يمئع وجوب الصلاة 
فالكفر لا يمنم وجوب العبادة بل يجب رفغه والاشتغال بها عفيبه ومن المؤمنين ازدياذهم 
وثبائهم عليها. وإنما قال ربكم تنيهًا على أن الموجب للعبادة هي الريبة . 


إلى النبي يد لجواز كونه موقوفًا عليهماء ثم أشار إلى جواب تسليم تقريره أنه لو سلم كونه 
مرفوعًا فلا نسلم أن رفعه إليه يوجب تخصيص الناس بالكفار فإن كونه مكيًا لا يوجب 
كون الخطاب متوجهًا إلى من في مكة من الكفار ققط لأن أهل مكة ليسوا بمشركين جميعًا 
بل منهم من هو هؤمن خالص. واعترض على ما روي أيضًا بأن سورة البقرة مدنية فكيف 
تكون هذه الآية مكية؟ وما ورد على تسليم كون ما روي عنهما مرفوهًا أنه يستلزم كون 
الأية مكية وكون الكفار مكلفين بالعبادة حال كفرهم وليسوا مكلفين بها حال كفرهم لانتقاء 
شرط صحتها وهو الإيمان. وهذا الحكم متفق عليه بين الأئمة الشافعية والحنفية كما اتفقوا 
على أنه لا يجب عليهم بعد الإيمان قضاء ما ضيعوه من الفراتض على أنهم يؤاخذون بترك 
اعتقاد وجوب ما أوجبه الله تعالى من العبادات» وإنما الخلاف في أنهم هل يعذبون بترك 
العبادات كما يعذبون بترك أصل الإيمان؟ أشار إلى الجواب عنه بقوله: «ولا أمرهم 
بالعبادة» أي وأن رفعه لا يوجب أمر الكفار بالعيادة حال كفرهم حتى يقال إحداث العبادة 
مع فقد شرطها الذي هوالإيمان ممتئع فلا يدخل في وسع العبد #ولا يكلف الله نفسًا إلا 
وسعها»ء بل المطلوب منهم إحدائها بعد تحصيل شرطها. كأنه قيل لهم: حصلوا أولا شرط 
العبادة ثم أتوبهاء فإن الأمر بالشيء يتضمن الأمر بإتيان ما يتوقف عليه أيضًا كما إِذَا أمر 
المحدث بالصلاة فإنه مأمور بالتوضىء أيضًا في ضمن أمره بالصلاة ضرورة أن وجوب 
الشيء يوجب وجوب ما لم يتم ذلك الشيء إلا به وأدرج المصنف في ضمن هذا الجواب 
جواب سؤال آخر وهو: ما مر من أن خطاب «اعبدواء على تقدير عمومه لفرق المكلفين 
يستلزم إما عموم المشترك أو عموم المجاز لأن العبادة التي أمر بها كل فريق غير العبادة 
التي أمر بها الفرق الباقية» وقد استعمل لفظ «اعبدوا» في المعائي المختلفة للفظ العيادة 
وظاهر أن إحداث العبادة في المستقبل معنى حقيقي لهء فإن كانت المعاني الأخرى كذلك 
يلزم الأمر الأول وإلا يلزم الأمر الثاني. وتقرير جوابه أن المأمور به هو القدر المشترك بين 
تلك المعاني وليس له معان متعددة حتى يلزم أحد المحذورين بل له معنى واحد وهو 
القدر المشترك بين أفراده. قوله؛ (وإنما قال ربكم تنبيهًا على أن الموجب للعبادة هي الريبة) 


لض سورة البقرة/ الآية: ١؟‏ 


«الْرِى 8 ده حجرت عليه تعالى للتعظيم والتعليلء ويعوصبمل التعبيد 
والتوضيح إن اخْيّصٌ الخطاب بالمشركين وأريد بالرب أعمٌ من الرب الحقيقي” (1لآلهة التي 


أي الربوبية. وفي بعض النسخ «هي التربية؛ بدل الربية ووجه الشبه ما اشتهر من أن ترثيات 
الحكم على الوصف مشعر بعليته له. 


قوله: (صفة جرت علبه للتعظيم والتعليل)هذا على تقدير أن يكوئ الخطاب عامًا 
لجميع فرق الئاس على ما اختاره إذ لا وجه لجعل الصفة للتقييد والتخصيصء لأن لففظ 
الرب لا محتمل له غير الرب الحقيقي عز وجل بالنسبة إلى جميع الفرق فإن من يعتقد جميع 
الناس بربوبيته ويتفقون عليه هو الله تعالى وحدهء فلما لم يكن للفظ الرب محتمل غير رب 
العالمين كيف يكون قوله تعالى: «الذي خلفقكم# صفة مقيدة والتقييد إنما يتصور إذا كان 
للمقيد محتمل غير الخاص المراد؟ بخلاف ما إذا كان الخطاب للمشركين فإن الصفة 
المذكورة حينئذ يجوز كونها تحقيقية لأن مشركي العرب كانوا يعتقدون تعدد الأرباب والآلهة 
ويقولون باشتراك الجميع في استحقاق العبادة مع اعتقادهم بأن الخالق من بينها إنما هو الله 
تعالى وحده. قال تعالى: «وِين الهم مَنْ حَلَنَ السَموتٍ وَالايْسَ لفون أَدْ4 [لقمان: 0؟] 
وهو عندهم رب الأرباب وأن آلهتهم شفعاء عند الله فأمروا بأن يخصوا العبادة بالرب الذي 
هو الخالق ويمتنعوا عن عبادة غيره تعالى فظهر أن الصفة ههنا أخص من الموصوف غير 
كاشفة إياه. وفي المفصل: والغرض الذي يساق له الصفة هو التفرقة بين المشتركين في 
الاسم ويقال إنها للتخصيص في النكرات والتوضيح في المعارف. انتهى. يعني أن الغرض 
من سوق الصفة وإجرائها على متبوعها المنكر التخصيص ومن سوقها وإجرائها على المتبوع 
المعرف التوضيح. ومعنى التوضيح في اصطلاح الئحاة دفع الاشتراك الحاصل في المعارف 
إعلامًا كانت أولاً نحو: زيد العالم والرجل الفاضل فإن المعرفة وإن كانت موضوعة لتستعمل 
في شيء بعينه إلا أنه جيء بالصفة بعدها لزيادة الإيضاح ولدفع احتمال أن يكون هناك 
شخص آخر مسمى بزيد أو معهود يصح أن يعبر عنه بلفظ الرجل فيلتبس على السامع ما 
قصد بلفظ المتبوع؛ فلما جيء بالصفة حصل التوضيح وارتفع الالتباس. ومعنى التخصيص 
فى اصطلاحهم تقليل الاشتراك الحاصل في التكرات كما'في قولك: جاءني رجل صالح فإن 
لفظ الرجل كان بوضع الواضع محتملاً لكل فرد من أفراد هذا النوع فلما قلت: صالح قلت: 
الاشتراك والاحتمال وهو ظاهر. وقوله: «والتعليل» أي وأجريت عليه لبيان علة كونه ربا لهم 
مالكا إياهم. قال في الصحاح: رب كل شيء مالكه فكأنه قيل: إنما وصف الله تعالى بكونه 
ربًا لكم لأنه هو الذي خلفكم ومن قبلكم فيكون مالككم وسيدكم بلا شبهةء فإن قيل: فما 
الفائدة في قوله:. «والذين من قبلكم» وخلق الله تعالي من قبلهم كيف يكون.علة لكونه ربا 


سبو ره المشّرةم/ 0 1 سسا 
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لمبسسسسة سعد لش نهدت ذكره ممم وخ صو ةتكن تع تست بسحت ال :بن امتسحسه فت ستتس ‏ تسب ع تون نعف ما جح و م سم يوججححتتت جح خاو ب حو 


لهم؟ قلنا : و عموم ربيته بين لأبانهم الأقدمين 7 قيل: اعيدو! 57 ورب آبائكم الأو 
من حيث إنه هو الذي خلقكم وأصولكم. والذي يفهم من كتب التفاسير أنه تعليل للأمر 
بعبادة الرب. نقل الإمام الرازي أن الفائدة في قوله: #الذي خلفكم» بيان أن العبادة لا 
تستحق إلا لذلك فلما لزمت العبادة بين ماله ولأجله تلزم العيادة ثم قال: وفائدة قوله تعالى : 

«والذين من قنكي» مع أن خلق الله تعالى من قبلهم لا يقتضي وجوب العبادة عليهم أن من 
قبلهم كالأصول لهم وخلق الأصول يجري مجرى الأنعام على الفروع. فكأنه تعالى يذكرهم 
عظيم إنعامه عليهم كأنه تعالى يقولل: لا تظن أني إنما أنعمت عليك حين وجدت بل وأنعمت 
عليك قبل وجودك بألوف ستين بسبب أن كنت خالقا لأصول لك وأبائك. انتهى. وفي 
الكواشي: نعته بما يوجب عبادته فقال: «الذي خلقكم# أي اخترعكم على غير مثال سبق . 
وفي الوسيط: ومعتى #اعيدذم .بكى# أي اخضعوا له بالطاعة ولا يجوز ذلك إلا لمالك 
الأعيان وهو الله تعالى. والخلق إبداع شيء لم يسيق إليه وكل شيء خلقه الله فهر مبدعه أولاً 
على غير مثال سبق إليه. ومعنى الآية أن الله تعالى احتج على العرب بأنه خالقهم وخالق من 
قبلهم لأنهم كانوا مقرين بذلك لقوله تعالى: #وَلين سَاَلتَهُم من سَلَفَهُمَ لفون أن 
[الزخرف: 40] فقيل لهم : إذا كنتم معترفين بأنه خالقكم فاعبدوه فإن عبادة الخالق أولى من 
عبادة المخلوق من أصنامكم. انتهى 


قوله: (ويحتمل التقييد والتوضيح) لفظ الاحتمال يوهم بظاهره أن يكون الاحتمال 
المذكور مرجوحًا ضعيمًا بالنسبة إلى غير المذكور وهو احتمال كون الصفة للتعظيم على تقدير 
أن يخص الخطاب بالمشركين وئيس كذلك بل هو الاحتمال الأصح والأوضح كما مر. وهو 
شايع عند المشركين فإنهم كانوا يعتقدون أن الله تعالى هو رب الأرباب وأن آلهتهم شفعاء 
عنده. وأن الأصل في الصفة أن تكون للتقييد فلا يعدل عنه من غير ضرورة. ولا ضرورة 
ههنا لجواز أن يراد بالرب الذي أضيف إليهم ما هو أعم ممن هو رب في الواقع أو بحسب 
اعتقادهم وتسميتهم فتكون الصفة للتقييد وإزالة الالتباس الذي يعتريهم بحسب زعمهم 
الباطل» كما يجوز أن يراد به من هو رب حقيقة. وفي نفس الأمر وهو الذي هو رب كل 
شيء فإنهم جعلوه أصلاً في الربوبية والأصل في المطلق أن ينصرف إلى فرده الكامل» فعلى 
هذا تكون الصفة للمدح والتعظيم لككن الظاهر هو الأول. قوله؛ (أعمَ من الرب الحقيقي) أي 
أعم ممن هو رب في الواقع» وفي نفس الأمر ومن هو رب بحسب اعتقادهم وتسميتهم 
وليس المعنى أن لفظ الرب حقيقة في الواجب تعالى ومجارًا فيما عداه من الأصنام فإنه 
حقيقة فيها أيضًا عندهم قيل: إنه تعالى لما أمر المكلفين بعبادته عرف نفسه بالربوبية 


5 صورة البقرة/ الآية: "١‏ 


يُسَمُونَها أربابًا. والخلق إيجاد الشىء على تقدير واستواء وأصله التقدير يقال؛ خلقٌ النعل 
إذا قدرها وسواها بالقياس . 


0 7 تدع ور : ' 5 
#وَالْدنَ من ك4 متنارل كل ما يتقدّم الإنسانَ بالذات أو بالزمان منصوي 


والتخليق ليعرفوه بآثاره فإنه لا مائية له ليعرف بها. ألا يرى إلى قصة موسى عليه 
السلام حيث سأله فرعون عن المائية وقال: #وما رَبُ الْملميقال رب ألتَّمسَوتِ 4 
[الشعراء: *5. ]1١4‏ عرف الله تعالى بكونه رب السموات والأرض لما قلنا فكذا هذا. 
قوله: (والخلق إيجاد الشيء على تقدير واستواء) هذا معنى الخلق في العرف العام بدليل 
قوله: «وأصله التقدير» أي معناه الأصلي اللغوي هو التقدير والتسوية كما حكي عن 
الأنباري. وفي الصحاح: الخلق التقدير يقال: خلقت الأديم إذا قدرته قبل القطع. ومنه قول 
زهير : 
ولأنت تفري ما خلقت وبعض القوم يخلق ثم لا يفري 

وقال الحجاج: ما خلقت إلا فريت ولا وعدت إلا وفيت . انتهى. ومئه قوله تعالى: 
دِلََن الْئِتِينَ4 [المؤمئون: 54١؛‏ الصانات: 5؟١]‏ أي المقدرين. وتخلقون إفكًا أي 
تقدرون كذبًا وأن يخلق من الطين أي يقدر. قال الإمام بعد إيراد هذه النظائر: ومنه الصخرة 
الخلقا. أي الملساء لأن في الملاسة استواء وفي الخشوئة اختلاقاء ومنه خلق الثوب لأنه إذا 
بلى صار أملس واستوى نتوه واعوجاجه. فثبت أن الخلق فعل على تقرير واللغة لا تقتضي 
أن لا يكون ذلك إلا من الله تعالى بل الكتاب نطق بشلافه في قوله تعالى: «اقَتَبَارَكَ أله 
أَحْسِنٌ الَْيِتِنَة المؤمنون: ]١5‏ ##تَحْلَقْ من ألطِين كَهَيَْةَ الطيْر 4 [المائدة: ]٠٠١‏ لكنه 
تعالى لما كان بفعل الأفعال بعلمه بالعواقب وكيفية المصلحة ولا فعل له إلا كذلك لا جرم 
اختص بهذا الاسم. وقال أستاذه أبو عبد الله البصري: إطلاق اسم الخالق على الله تعالى 
محال لأن التقدير والتسوية عبارة عن الفكر والظن والحساب وذلك في حق الله تعالى محال. 
وقال جمهور أهل السنة والجماعة: الخلق عبارة عن الإيجاد والإنشاء واحتجوا عليه بقول 
المسلمين: لا خالق إلا الله ولو كان الخلق عبارة عن التقدير لما صح ذلك. انتهى كلام 
الإمام. وظهر به وجه تفسيره بالإيجاد والاختراع واعتبار كونه على تقدير وتسوية لما تقتضيه 
السك والتساعة. 

قوله: (متناول كل ما يتقدم الإنسان بالذات أو بالزمان) أراد بالإنسان الناس الموجودين 
وقت النزول ومن سيوجد بعدهم لما مر من أن النداء باسم الجمم كالناس مثلاً خطاب 
مشافهة باللفظ الموضوع للعموم فيستغرق أشخاص المكلفين الموجودين وقت الخطاب نظرًا 


سورة و الآبة : نض 


ااا ا لال اا ااا ااا ا اا ات اس اب 


إلى عموم اللفظ لهم وخطاب المشافهة وإن لم يكن خطايًا لمن بعدهم لامتناع خطات 
المشافهة مع المعدوم» إلا أنه ثبت الحكم لمن بعدهم أيضًا بدليل آخر فكأن لفظ الناس 
متناولاً لهم أيضًا بذلك الدليل. والظاهر من لفظ «الذين» أن يكون المراد بمن قبلهم الأفراد 
الإنسانية الذين تقدموا قبلهم زمانا لا ما يتناول جميع ما يتقدمهم من أولي العلم وغيرهم 
كالسمئوات والأرض والعتاصر وما يتولد مئها من الحيوان والئبات والمعدن إلا أن المصنف 
عممه للجميع على تغليبٍ العقلاء على غيرهم كما في قولك: اشتر من في الدار غلامًا كان 
أو جارية أو فرسًا وقوله تعالى: #وَسْيُم نّن يُنثى عَل أَربع» [النور: 45] فإن ضمير «منهم؛ 
راجم إلى كل دابة فعبر عنها يضمير العقلاء تغليبًا لهم على غيرهم» ثم بنى على هذا التغليب 
فقيل: من يمشي على أربع؟ بكلمة «من» المختصة بذوي العلم. ولعل النكتة في ذلك 
التعميم ملاحظة أن من جملة إجراء هذه الصفة على موصوفها الإشارة إلى ما يدل على 
وجود الصانع من حدوث الذات والأعراض فإن كل حادث لا بد له من محذث» وذلك 
المحدث لا يجوز أن يكون نفس ذات الحادث وإلا لما اتصف بالعدم أصلاء ولا شيئًا من 
الممكنات وإلا لدار أو تسلسل فتعين الانتهاء إلى واجب الوجود لذاته؛ كما أشار إليه كر 
عن من قائل ره المي رَنسم لق > امم 1 ]اله 1 بِنِصكر للم تَطمين 
لتَوِبٌ © [الرعد: 158 فلذلك لم يحمل المصئف قوله: «والذين من قبلكم» على الآباء 
والأمهات فقط بل عممه لجميع ما يتقدم الإنسان بالذات أو بالزمان من الحوادث فإن 
الشخص الإنساني عبارة عن مجموع البدن والروح مقدم على هذا المجموع بالذات على قول 
من يقول بخلقه عند استكمال البدن أطوار خلقته لا قبله وكذا المزاج. والذي يتقدمه بالزمان 
كثير كأصوله من الأباء والأمهات وكالسمئوات والأرض والعناصر وما يتولد منها. والتقدم 
الزماني هو الذي لا يجامع المتقدم فيه المتأخرء والتقدم الذاتي عبارة عن تقدم المحتاج إليه 
على المحتاج فيطلق على كل واحد من التقدم بالعلية والتقدم بالطبع. والفرق بينهما أن 
ارتفاع كل واحد من المتقدم والمتأخر بالعلية يستلزم ارتفاع الآخر بخلاف المتقدم والمتأخر 
بالطبع من غير عكس كالحياة مع العلم والواحد مع الاثنين ويشتركان في اسم التقدم بالذات» 
والمراد به ههنا التقدم بالطبع. وقوله تعالى: #والذين من قبلكم» في محل النصب بالعطف 
على المنصوب في «خلقكم؟ أي وخلق الذين من قبلكم «ومن قبلكم' صلة «الذين» فيتعلق 
بمحذوف والتقدير ‏ والله أعلم ‏ وخلق الذين خلقوا من قبل خلقكم . 


قوله: (والجملة أخرجت مخرج المقرر عندهم) لما حكم بأن قوله: الذي خلقكم» 


ان سورة البقرة/ الآية: ١؟‏ 
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لاعترافهم به كما قال: «ولين سألتهم مَنَ للفَهُم لِفُولنٌ 4 [التإنخرف: ؛10م] 
ا ا س2 سي ا 7 برع لل ص مسر فد سك 

#ولّين سألتهم مَنْ حَلَقَ السَّموتِ وَالأرْص لفُوْنَ أنّهُ4 [لقمان: 5؟] أو لتمكنهم 6 العلم به 
بأدنى نظر. وقرىء من قبلكم على إقحام الموصول الثاني بين الأول وصلته' تأكيدًا 


للموصوف عند المخاطب مقررًا عنده ولهذا قالوا: الأخبار بعد العلم بها أوصاف والأوصاف 
قبل العلم بها أخبار. وكون المخاطب الذي هو فرق المكلفين عالمًا بالحكم المذكور محل 
تأمل لدخول المشركين في الخطاب». وعلمهم بأنه تعالى هو الذي خلقهم ومن قيلهم غير 
ظاهر بيّن وجه إخراجها مخرج المعلوم بأن المسلمين لا شك أنهم كانوا يعلمون ذلك وكذا 
الكفار من العرب فإنهم يعترفون بوحدة الخالق. وإنما قالوا بالاشتراك في استحقاق العبادة 
كما قال تعالى : طوَلِن سَالْتَهُم تن سَلَقَهمْ فوح اد [الزخرف: 47] والاعتراف بأنه تعالى 
هو الذي خلقهم يستلزم الاعتراف بأنه خالق من قبلهم أيضا لأن طريق العلم بذلك واحد 
فيهما فيكون إخراجها مخرج المعلوم إخراجًا للكلام على مقتضى الظاهر. وإن كان من 
الكفرة من لا يعلم أن الله تعالى خالقه وخالق من قبله فلا شك أنه متمكن من العلم به بأدنى 
نظر وقادر عليهء فنزل تمكنه منه وقدرته عليه منزلة حصوله» فلذلك أخرجت الجملة 
المذكورة مخرج المعلوم إخراججا على مقتضى الظاهر. فإن العالم كما ينزل منزلة الجاهل 
لعدم جريه على مقتضى العلم فيلقى إليه الكلام كما يلقى إلى الجاهل كذلك ينزل غير العالم 
منزلة العالم لوضوح الدليل القائم فيلقي إليه الكلام كما يلقي إلى العالم قوله: (وقرىء من 
قبلكم) أي وقرىء #والذين من قبلكم» بفتح الميم في «من» على أنها موصولة ولما كان 
فيها نوع إشكال لاستلزامها اجتماع موصولين على صلة واحدة والموصول الثاني مع صلته 
مفردة فلا يصلح أن يكون صلة للأول وإن كانت الصلة المذكورة صلة للأول لا يبقى 
للموصول الثاني صلة. وقد تقرر أن الموصول لا يتم جزءاً من الكلام إلا بصلة وعائدء أشار 
المصنف إلى توجيهها بأن جعل الصلة المذكورة صلة للموصول الأول ولا صلة للثاني لأنه 
تأكيد للأول لكن يرد عليه أن التأكيد إن حمل على المصطلح فإن كان لفظيًا وجب كونه 
بإعادة اللفظ الأول كما في قول جريرء وإن كان معنويًا كان بألفاظ ممخصوصة مع أن النحاة 
قد نصوا على امتناع تأكيد الموصول قبل تمامه بصلته؛ وإن حمل على غير المصطلح احتيج 
إلى بيان وجه اجتماع الموصولين. وغاية ما يتحمل فيه أنه تأكيد لفظي إلا أنه عدل عن اللفظ 
الأول إلى ما هو بمعناه احترارًا عن بشاعة التكرار كما هو مذهب الأخفش في: ما أن زيد 
قائم. ويحتمل ذلك في قول الشاعر: 
فصيروا مثل كعصف مأكول 


وإن كان المشهور في أمثال ذلك الحكم بالزيادة دون التأكيد. ومن ثمة قيل: الأولى 
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راحين ان تنص ضرا فى علكُ ‏ متعفين الفائري بالهدى وأنفاتح المستوجبين لجوار الله 
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أن 10 آمن» زائدة على مأ هو مذهب الكسائي أو موصوفة بالظرف سخيرً! لميتدأ 
محذوف أي والذين هم أشخاص وأناس كائنون قبلكم وفيه تفشيم لشأنه بالإبهام وإيذان بأن 
خلقهم أدخل في القدرة» أو موصولة بالظرف كذلك أي والذين هم الذين قبلكم كذا في 
الحواشي الشريفية. ونقل الطيبى عن صاحب الكشاف رحمهما الله أنه قال: فإن قيل: 
«يا ثيم» كلام مفيد بنفسه فجاز وقوع «تيم؛ الثاني تأكيذا له بخلاف الذين في الآية» فإنه غير 
مفيد بدون الصلة. فكيف يجوز تأكيده ب «من»؟ فالجواب أن الذين بدون الصلة يفيد أيضًا 
فائدة الإشارة وإن كان المشار إليهما ميهمًا ولهذا رجع الضمير إليهء والضمير إنما يرجع إلى 
المفيد فإنك تقول الذي فعلته. وأورد عليه أنه لا حسن في هذا السؤال ولا في جوابه. أما 
في السؤال فلأن الموصول الثاني بمنزلة التأكيد اللفظي فإنه قد يكون بإعادة عين اللفظ الأول 
وقد يكون بذكر مرادفه والتأكيد اللفظي يجري في الحروف ففي الأسماء الموصولة أولى . 
وأما في الجواب فلأنه يدل على صحة تأكيد الموصول قبل تمامه بصلته وليس كذلك لأن 
الموصولات أدنى حالاً في الإفادة والاستقلال من الحروف من حيث إن الموصول لا يتم 
جِزءً! إلا بصلة وعائد فهو وحده بمنزلة الجزء من الاسم كالزاء من زيدء ولا كذلك الحرف 
فإنه وإن توقف في إفادة المعنى على ذكر شيء فلا يصير معه بمنزلة كلمة واحدة فلا يلزم من 
جريان التأكيد اللفظي في الحروف جريانه في الموصولات» وأنت خبير بأن جعل 
الموصولات أدنى من الحروف في الإفادة والاستقلال خروج عن الإنصاف . 


شوله: لثما لعن جرير؟ الإإفمحام إدخال الشيء ف فى أخر بشدة وعنف . يعني أنه أفحم 
الموصول الثاني بين الأول وصلته مع شدة الأتصال ينييا كنا الت تيم الثاني بين الأول وما 
أضيف هزر إليه وهو «عدي؟ المذكور. فإن :2 تيم الأول مضاف إلى اغدي؟ ونيم الثاني مقحم 
ننكهما: ا ا في الأغلب 
حكمه حكم الأول وحركته حركة إعرابية أو بنائية فلما حذف التنوين من الأول حذف من 
حاشية محيي الدين/ ج / 1 9 
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الثانيء وجاز الفصل بين المضاف والمضاف إليه في حال السعة بتيم الثاني وهو ليسن' بظرف 
مع أنه لا يجوز الفصل بينهما إلا فى حال الضرورة وبالظرف -خاصة. لأنه لما كرر الأوك 
بلفظه وحركته بلا تغيير صار كأن الثاني هو الأول بعينه فلم يعد فاصلاً. ألا يرى إلى جواز 
أن يقال: إن أن زيذا وت د الفصل بين أن واسمها بغير الظرف. ومعنى «تيم الل» 
عبد الله من قولهم: تيمه الحب أي عبده وذلله فهو متيم ويقال أيضًا: تامته فلانة. والمراد به 
هها قبيلة بارا لشم ب عد ناي رلك لطا اتوت تين ري لان ود لي 
«ولا أبالكمو» كلمة مدح. وتمام البيت : 


لا يلقينكمو في سوءة عمر 


أي لا يوقعنكم عمر في مكروه بتعرضه لهجو وهو في الظاهر نهي لعمرء والمراد 
نهي قومه عن أن يخلوا بينه وبين هجو جرير. فإنه روي أن عمر بن لجا أراد أن يهجو جريرًا 
فخاطب جرير قبيلة تيم وقال لهم: لا تتركوا عمر أن يقول شعرًا في هجوي فإنه لو قال ذلك 
لأصابكم شرى وضررى بسيبه. 


وكلمة «لعل» موضوعة لإنشاء توقع أمر فإن كان ذلك الأمر ناقعًا توقع الخير وأمله 
ورجا انتظار حصوله فتوقعه يسمى الترجي» وإن كان ضارًا فتونعه يسمى إشفافًا. ثم إن كل 
واحد من الترجي والإشفاق قد يكون من المتكلم كما في قولك: لعل زيدًا يكرمني ولعله 
يهينني» وقد يكون من المخاطب كقوله تعالى: «فقْرلًا لَمُ قلا ب لَمَلَمُ بتَدَكْر أو يحْتَى» 
[طه: 45] أي راجيين أن يتذكر أو يخشى» فإن توقع النافع إنما هو حال موسى وهرون 
عليهما السلام لا حال المتكلم لاستحالة الترجي ممن هو علام الغيوب وقوله تعالى: ظوَم 
بُدْربِكَ لَمَلّ أَلتَاعَةَ فَرِتُ4 [الشورى: ؟١]‏ فإنه للإشفاق الواقع من المخاطب بدليل قوله 
تعالى: وَألَرِتَ امنأ مُنْفِفُونَ يباك [الشورى: 18] وقد ساعن لكي 
بالكلام بوجه ما كأنها جردت لمطلق التوقع كما في قوله تعالى: 8فَلمَلَكَ تارك بعْضَ ما ىت 
ِلَبَلَتَ [هود: ؟١]‏ على أحد الوجهين وهو ابابو اي 
يرجون أن تترك بعض ما يوحى إليك مخافة ردهم لها وتهارتهم به وقد يجيء للإطماع 
أبضًا في مواضع من القرآن ومعنى الإطماع الإيقاع في الطمع فهو إنما يكون من المتكلم 
بالنسبة إلى غيرهء ووجه مجيئها أن الطمع قريب من الرجاء فصار كأن الإطماع هو الترجية 
وليس المراد أنها في تلك المواضع تستعمل في حقيقة الإطماع كما في قولك: تعال إلى 
لعلى أكرمك» بل المراد أنها هنا للتحقبق إلا أنه أبرز في صورة الإطماع إما لإظهار أنه لا 
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فرق بين إطماعه في شيء وبين جزمه بإعطائه من حيث إنه كلام الكريم الذي عناية كمه 
تقنضي ذلك. وأما السلوك طريقة الملوك والعظماء في إظهار الكبرياء وقلة الاعتداد بالأشياء 
فإنهم يقتصرون في المواعيد المقطوع بإنجازها على التكلم بكلمة «لعل» و #عسى»»؛ وإما 
للتنبيه على أن حق العباد أن لا يتكلوا على حسن العبادة والاجتهاد بل أن يكونوا على حذر 
بين خوف ورجاء. ثم إن صاحب الكشاف جعل كلمة (لعل؟ في الآية متعلقة «بخلقكم» دون 
«اعبدوا» لقرب الأول» ومنع كونها مستعملة في شيء من تلك المعاني المذكورة. إذ لا 
يتصور ههنا الرجاء من المتكلم لاستلزامه عدم العلم بعواقب الأمور ولا من المخاطبين لأنهم 
لا شعور لهم حال خلقهم بالتقوى حتى يرجونها ولا مجال للإشفاق قطعًا ولا للإطماع 
أصلاً. لأنه إنما يكون فيما يتوقعه المخاطب من المتكلم ويرغب فيه وفي أن يفعله المتكلم 
لأجله؛ وئيست التقوى كذلك فإنها من أفعالهم وشاقة عليهم فلا يرغبون فيها. وقد مر أن 
الإطماع إنما يكون من المتكلم وفي فعل من أفعاله وليست التقوى فعل الله تعالى بل فعل 
العبد؛ واعترض عليه بأن انتفاء شعورهم بالتقوى حال لخلقهم إنما يناني كون ١لعل»‏ للترجي 
من المخاطبين على أن تكون حالاً محققة مقارئة لعاملها في الحصول ولا يلزم منه أن لا 
تكون للترجي مطلقًا لجواز أن تكون للترجي وتكون حالاً مقدرة؛ وأجيب بأنهم في حال 
الخلق ليسوا براجين للتقوى وليسوا بمقدرين للرجاء أيضًا. ثم عاد المعترض فقال: هف أنه 
لا يجوز أن يكوئوا مقدرين للرجاء بكسر الدال فلم لا يجوز أن يكونوا مقدرين الرجاء بالفتح 
أي مقدرين رجاءهم التقوى؟ فيكون التقدير حال الخلق من الله تعالى والرجاء من العباد ولو 
بعد حين كما في قوله تعالى: #وَبَشَرَيَهُ بِإِسَحَقَ باه [الصافات: ؟١١١]‏ أي مقدرًا نبوته بفتح 
الدال. وأجيب بأنه لا وجه لحمله على هذا المعنى أيضًا بناء على أن المقدر حال الخلق هو 
نفس التقوى لا رجاؤها. وذهب صاحب الكشاف إلى أنها في هذه الآية مستعارة من مععنى 
الترجي للحالة الشبيهة به وهي إرادته تعالى منهم التقوى كما صرح به في الم » 
[السجدة: ]١‏ حيث قال: ولعل: من الله تعالى إرادةء فإنه تعالى يريد الطاعة والتقرى من 
جميع المكلفين عند أهل الاعتزال القائلين إن الأمر بالشيء يستلزم الإرادة ويجوزون تخلف 
المراد عن الؤرادة» ثم إن إرادة الفعل من المكلف عبارة عند بعضض. المعتزلة عن العلم بما فيه 
من المصلحة من حيث إنه يدعو إلى أن يوجد الفعل بنفسه أو إلى أن يطلبه من غيره. 
ويسميه البعض داعية؛ وعند بعضهم عبارة عن الأمر به. وعندنا وعند جمهور معتزلة البصرة 
هي صفة مغايرة للعلم والقدرة توجب تخصيص أحد المقدرين بالوقوع وأيّا ما كان تتأتى هي 
من علام الغيوب دون الترجي الذي هو توقعم حصول الخير فهما متغايران قطعًا إلا أنها 
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شبهت بالترجي من حيث إن متعلق كل واحد منهما يترد أمره بين أن يفعل وأن لا يفل مع 
رجحان ما لجاتب الفعل . فإنه تعالى لما وضع في أيديهم زمام الاختيار وأراد منهم الطاعة 
والتقوى ونصب لهم أدلة عقلية ونقلية داعية إليهما وعطف يما يحملهم عليهما وأوعد على 
تركهما والمساهلة في حقهما بحيث لم يبق للمكلف عذر في عدم الاهتمام بشأنهما والتقصير 
في حقهما صار حاله في رجحان اختياره للطاعة مع تمكنه من المعصية كحال المرتجي منه 
فى. رجحان اختياره كما يرتجى منه مع تمكنه من خلافه. فصار إرادة الطاعة والتقوى منه 
تعالى بمنزلة الترجي الواقع ممن لا يعلم العراقب فيما ذكرنا فاستعمل فيها كلمة «لعل؛ 
الموضوعة للترجي على طريق استعمال لفظ المشبه به في المشبه فهي استعارة تبعية -حرفية. 
فإن الاستعارة الأصلية لا تنصور في الحروف من حيث إنها آلة لتعرف حال الغير الذي هو 
متعلق المعنى الحرفي كمدلول كلمة «من» في قولك: سرت من البصرة فإنها موضوعة 
وضعا عامًا للابتداء المخصوص الملحوظ من حيث إنه حالة قائمة بالشيئين متعلقة بهما وهما 
فيما نحن فيه السير والبصرة فلا يتصور جعله مشبها أو مشبه به وموصوفا بوجه الشبه من هذه 
الحيثية لأن كل واحد من دينك إنما يتصور فيما هو ملحوظ قصذا وبالذات» وإنما يتصور 
التشبيه فيما يتعلق به معنى الحرف والمراد بمتعلقات معاني الحروف ما يعبر به عن تلك 
المعانيى عند تفسيرها كما في قولنا: (من4 معناها ابتداء الغاية و «في» معناها الظرفية و «لعل» 
معناها الترجي. وتلك المتعلقات ليست معاني الحروف لكونها معاني مستقلة المفهومية فلا 
تصلح لأن تكون معاني للحروف بل هي معان مطلقة إذا أفادت الحروف معانيها المخصوصة 
تفهم تلك المعاني في ضمنها إفهام المطلق عند ملاحظة المفيد. فالتشبيه إنما يتصور فيها ثم 
يسري إلى المعاني الحرفية تبعا لاشتمالها عليها فلذلك قلنا إن الإرادة شيهت بالترجي المطلق 
ثم استعمل فيها العل؟ استعارة تبعيةء ثم إن تشبيه إرادة الله تعالى بالترجي يتضمن تشبيه ذاته 
تعالى بالراجي وتشبيه المكلفين بالمرجو منهم. وأما المصنف فقد جوز أن تكون كلمة «لعل» 
مستعملة في معنى الترجي وجعلها أولاً متعلقة ب «اعبدوا؛ حالاً من الضمير فيهء واعترض 
عليه المحقق التفتازاني حيث قال: فإن قيل: لم لا يجوز أن يكون :لعل: على أصل الترجي 
متعلقًا ب «اعبدواء أي اعبدوه راجين أن تصلوا إلى أقصى غايات العبادة؟ قلنا: لأنه لا وجه 
لتعلقه بالأبعد دون الأقرب وتوسيطه بين العصا ولحائهاء فإن الذي جعل لكم الأرض فراشًا 
موصول #«بربكم؟ صفة أو مدحًا منصويًا أو مرفوعًا فيكون بمنزلة أن يقول: اعبد ربك الخالق 
راجيًا منه التقوى الرازق بتوسيط الحال من فاعل #اعبد» بين وصفي المفعول على أن تقييد 
العبادة بترجي التقوى ليس له كثير معنى» وإنما المئاسب تقييدها بالتقوى وافترانهاء أو برجاء 
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تسد ند لس عمسم 
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تعالى : لون : ذهو عكو فا وطمما©» [العتحهدةة: 55 ا عر جع يا سياه ويححافون عدايه أو 


١‏ : ا 1 ةد 1 0 ١‏ 0 92 ' ف 0م 
0 مفعول تاشكم والمعطوث. عفايه على معي كه عذدقكم ومن فبلكم في صورة يبر جى 


اصلصصححجهو سن اس و ب ا و م رادو ل طق اخ لان سو ما سفت ١‏ اكات هته جاو يسع مك 6 شع اين يي بو سج يج توح ان تكو اسشسيت لس ا ‏ س ن ‏ ل وية ال سي 
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ثواب التقوى وفيه من البعد ما لا يخفى. انتهى كلامه. فإله ذكر ما ذكره المصنف ثم رذة 
وأنت خبير بأن هذا الاعتراض إنما يرد على تقدير أن يجعل قوله: «الذي جعل لكم 
الاأرض» موصولا الربكم» كما ذكر؛ ولا يجب ذلك بل جاز أن يكون مبتدأ وأن يكون 
قوله: «فلا تجعلواء خيرًا له. ‏ كما سبأتي ‏ وأن يكون مفعول «تتقون». وأما توله: «على أن 
تقييد العبادة برجاء التقوى ليس له كثير معنى» فهو مندفع بقول المصنف : «الفائزين بالهدى 
والفلاح» إلى آخره لانتفاء كثير المعنى إنما هو على تقدير أن يراد بالتقوى مطلق التقوى وهو 
التوقي عما يضره في الآخرة شركًا كان أو معصية؛ وليس كذلك بل حمله على ما هو أقصى 
مراتب التقوي وهو المرتبة الثالثة التي ذكرها المصلف فيما سبق بقوله: «والثالثة أن يتنزه عما 
يشغل سره عن الحق ويتبتل إليه بشراشره؛ إلى آخرهء فيكون المأمور به هو العبادة المقترنة 
برجاء التقوى الذي هو منتهى درجات السالكين ومثمر للفوز بالهدى في الدنيا وبالفلاح في 
العقبى الذين يفيد أن الاستحقاق لجوار الله تعالى أي للتقرب منه والقبول عنده. فإن كل 
مرتية من مراتب التقوى وإن كانت مثمرة للفوز بالهدى والفلاح إلا أن المرتبة التي تثمر الفوز 
بالهدى والفلاح الموصوفين بكونهما مفيدين ومستتبعين لأعلى المطالب وهو شرف التقرب 
منه تعالى والقبول عنده إنما هي المرتبة الثالثة: وما قبلها من المراتب كالتحلي بالعيادات 
وسيلة إليها فكأنه قيل: اعبدوه راجين أن تتقوه أو تتبرؤوا عما سواه مائلين بشراشركم إليه. 
وظاهر أن له معنى كثيرًا منه أنه تعالى نبه به على أن تلك المرتبة من مراتب التقوى منتهى 
درجات السالكين» ونبه به أيضًا على أن العابد ينبغي أن يقرنه بعبادته ولا يقطع تبتله إلى 
مرتبة التقوي المفيدة للقرب والقبول عنده تعالى. وذلك لأنه تعالى جعل المقترن بحال 
العبادة رجاء حصول ثلك المرتبة لا نفس حصولها وذلك كما ينبه على أن حصولها منتهى 
مراتب العابدين ينبه أيضًا على أن حصولها أمر متوقع غير مقطوع . 


قوله: (أو من مفعول خلقكم) عطف على قوله: «من الضمير في اعبدواء أي فإنه حال 
من مفعول «خلقكم» ومن الذي عطف هو عليه وهو قولة: #والذين من قبلكم». قوله: 
(في صورة من يرجى) حال من مفعول ١خلقكم؛‏ مع ما عطف عليه أي خلقكم ومن قبلكم 
والحال أنكم وإياهم كائنون في صورة من يرجى منه التقوى وقوله: «لترجح أمر التفوى» علة 
لكرنهم في صورة من يرجى منه التقوى . وأراد بأسبابه النعم الظاهرة والباطئة وما نصيه من 
الأدلة العقلية الموجبتين له. وأراد بالدواعي ما وعد به وأوعد من المرغبات في الطاعات 
والزواجر عن المعاصي والمخالفات» وكلمة «لعل» على هذا أيضًا حقيقة في معناها الذي هو 
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منه التقوى لترجح أمره باجتماع أسبابه وكثرة الدواعي إليه. وَعْلْبٍ المتقاطبين على 
الغائبين في اللفظ والمعنى على إرادتهم جميعًا. وقيل: تعليل للخلق أي خلفكي لكي 
تتقوا كما قال: طومًا حَلَدْتَ إن وَالونس إلا لِيدُوير» [الذاريات: 155 وهو ضعيف إذْ ل 
يئبت في اللغة مثله والآية تدل على أن الطريق إلى معرفة الله تعالى والعلم بوحدانيته 


الترجي إلا أن الترجي ليس من المتكلم ولا من الخاطب بل هو من غيرهما كما في قوله 
تعالى: لقْمَْكَ كردا بْمَضَّ ما برت إِلبِك [هود: ]١١‏ والمعنى أنه تعاليى خلقكم ومن 
قبلكم: والحال أن من شأنكم وشأنهم أن يرجو منكم ومنهم التقوى كل من يتأتى منه الرجاء 
والتوقعم. وهذا المعنى لا يستلزم تشبيهه تعالى بالمرتجى ولا تعيين الراجي من هو. قوله. 
(وغلب المخاطبين على الغائبين) إشارة إلى جواب سؤال يرد على الاحتمال الثاني وهو: أن 
يكون «لعل» متعلقًا «بخلقكم» بأن يكون حالاً من مفعوله وما عطف عليه وتقريره أنه تعالى 
كما خلق المخاطبين حال كونهم في صورة من يرجى منه التقوى فكذا خلق الذين من قبلهم 
ومن سيوجد بعدهم إلى قيام الساعة في حال كونهم في الصورة المذكورة فلم قصر الكون 
في تلك الصورة على المخاطبين حيث قال: #لعلكم تتقرن» ولم يقل: لعلكم وإياهم 
كائنون من. أهل التقوى؟ وتقرير الجواب أن مبنى الكلام على التغليب حيث أطلق اللفظ 
الموضوع للمخاطبين عليهم وعلى الغائبين. والمعنى على إرادتهم جميعًا لا على إرادة 
المخاطبين فقط. قوله: (وقيل : تعليل للخلق) عطف على قوله: احال من الضمير أو من 
مفعول خلقكم» يعني أن بعض أهل العربية قالوا: إن «لعل؟ قد تكون بمعنى «كي» حتى 
حملوا عليه كل صورة امتنع فيها الحمل على الترجي وهو ضعيف لأنهم إن أرادوا أنه حقيقة 
في معنى "كي»؟ فلا بد من النقل عن أئمة اللغة ولم ينقل» فإن جمهور أثمة اللغة اقتصروا في 
بيان معناه الحقيقي على الترجي والإشفاق. وإن أرادوا أنه مجاز فيه فلا ينبغي أن يصار إليه 
إلا إذا تعذر الحمل على أصل معناه ولم يتعذر. قوله: (والآية ندل على أن الطريق إلى 
معرفة الله تعالى) أي التصديق بوجوهده وإلى العلم بوحدانيته واستحقاقه العبادة هو النظر ني 
صنعه. وقوله: «والاستدلال بأفعاله» الظاهر أنه عطف تفسيري لقوله: «النظر في صنعه». 
واعلم أن الله تعالى لما أمر يعبادة الرب الموصوف بالصفات المذكورة ثبت وجوب عبادته 
وهو يتوقف على التصديق بوجوده لاستحالة العبادة للمعدوم؛ء وعلى التصديق بوحدانيته لأن 
العلم بوجوب عبادة الرب المخصوص المتعين في ذاته لا يتصور بدون التصديق بوحدانيته 
ويتوقف أيضًا على التصديق باستحقاقه للعبادة وهو ظاهر. وإيجاب الشيء والأمر به إيجاب 
وأمر لما يتوقف ذلك الشيء عليه؛ كالأمر بالصلاة فإنه أمر بتقدم الطهارةء فيكون كل واحد 
من التصديقات الثلاثة المذكورة واجبًا. ولما لم تكن تلك التصديقات ضرورية حاصلة بدون 
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وانححقاقه للعادة النظ: فن صتعة والأسعدلال بأفعالة» وآن النيد لا يسخلطق يعبادتة :علي 
ثوابًا فإنّها لما وجبت عليه شكرًا لما عدده عليه من النعم السابقة فهو كأجير ١لْضلَ‏ الأجر 
قبل العمل . 

م رماس سر اس المي 001 ” , 5 ١‏ 1 4 
خِبره فلا تجعلوا. وجعل من الأفعال العامة يجىء على ثلانه أوجه بمعنى صار وطفق فلا 


النظر والاستدلال أردف الله تعالى الأمر بالعبادة بما يدل على وجود الصائع ووحدته 
واستحقاقه فذكر ههنا خمة أنواع من الدلائل: اثنان من الأنفس» وثلاثة من الآفاق. فقال 
أولاً: «خلقكم» وقال ثانياً: «والذين من تبلكم» وثالثاً: #جعل لكم الأرض فراشًا» 
ورابعًا: «والسماء بناء© وخامسًا: «وأنزل من السماء ماء فأخرج به من الثمرات رزقا لكو» 
وهو استدلال بالأمور الحاصلة من مجموع السماء والأرض وهذه الدلائل كما تدل على 
وجود الصانع تدل أيضًا على وحدانيته لأن شيئًا من ذلك لا يقدر عليه أجد سوى الله تعالى 
وعلى استحقاقه العبادة أيضًا. لأن من أخرج الإنسان من ظلمة العدم إلى صحراء الوجود 
وأسكنه في هذا العالم الذي هو كالبيت المهيأ فيه جميع ما يحتاج هو إليهء فالسماء مرفوعة 
كالسقف والأرض ممدودة كالفراش والكواكب مضيئة كالمصابيح؛ والارتباط الحاصل بين 
السماء والأرض الشبيه بارتباط الزوج بزوجته بعقد النكاح من حيث إنه ينزل الماء من السماء 
إلى الأرض فيخرج به من بطنها ما يشبه النسل الحاصل من الحيوان بسبب ازدواج الذكور 
بالإناث من ألوان الثمار رزقًا لبني آدم. فالله سبحانه وتعالى رباهم بمثل هذه التربية العجيبة 
وكرمهم بمثل هذه التكرمة البالغة وجعل الأرض لهم أشفق هن الأم لولدها لأن الأم تسقي 
أولادها نوعًا واحدًا من الغداء وهو اللبن. والأرض تطعمهم ألواناء من الأطعمة كيف لا 
يستحق نهاية التعظيم والإجلال وغاية الخضوع والاستذلال. 


قوله: (صفة ثانية) أي لقوله تعالى: #ربكم» جيه بها للمدح والتعظيم أو للتقييد 
والتوضيح أو مدح منصوب على أنه مفعول محذوف. كأنه قيل: أعني الذي أو أمدح الذي 
جعل لكم الأرض فراشًا مستقرًا تستقرون عليها استقراركم على البساط المفروش؛ أو مدح 
مرفوع على أنه خبر مبتدأ محذوف أي هو الذي. أو مبتدأ -خبره فلا تجعلوا فحيئئذ يكون من 
قوله: «من وضع المظهر» موضع المضمر تعليلاً للنهي وتقبيحًا لحال من أشرك بمن ليس 
كمثله شيء في ذاته وصفاته وأفعاله من يحتاج إليه فى جميع ذلك. فإن مقتضى الظاهر حينئذ 
أن يقال: فلا تجعلوا له أندادًا فلذلك استغنى في الخبر الجملة عما يعود منه إلى المبتدأ كما 
ذكره الأخفش من أن الربط قد يكون بالاسم الظاهر إذا كان عبارة عن المبتدأ كما يقال: زيد 
قام أبو عبد الله إذا كان أبو عبد الله عبارة عن زيد كنبة له. قوله: (وجمل من الأفعال العامة) 
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يتعذى . كقوله : 
فقد جَعَلْت قَُلوصٌ بني سُهَيلٍ من الأكوار مَرنَعمُها قريمة 
وبمعتى أواجد فيعدى إلئ مفعول واحد كقوله معالى : «#جَمَل يَجَمَلَ الطلي َال ئ 


[الأنعام: ]١‏ وبمعنى صيّر ويتعدى إلى مفعولين كقوله تعالى: #جعل لكم الأرض فراشًا» 
والتصيير يكون بالفعل تارة وبالقول والعقد أخرى ومعنى جَجعلها فراشًا أن جَعَلَ بعض 


يعني أن «جعل؟ سواء كان من أفعال المقاربة بأن يكون موضوعًا للدلالة على شروع فاعله في 
مضمون الخبر مثل: طفق وأخذ وأقبل وأنشاء أو كان بمعنى أوجد أو بمعنى صيّر من 
الأفعال العامة أي المتناولة لجميع الأقعال المخصوصة مثل: فعل وحصل وكان التامةء فإن 
معانيها نتحقق في ضمن جميع الأفعال الخاصة كالضرب والقيام والذهاب وغيرها. ويجيء 
على ثلاثة أوجه: أحدها أن يكون من أفعال المقاربة حيث يقال: جعل زيد يخرج بمعنى 
صار وطفق يخرجء وإنما ضم صار إلى طفق مع أنه ليس من الأفعال الموضوعة لدثو الخير 
حقيقة بناء على أن النحاة اصطلحوا على عدد الأفعال التي لا يعتبر فى مفهومها دنو الخبر من 
الحصول كأفعال الشروع الموضوعة لشروع فاعلها في مضمون الخبرء وكالفعل الموضوع 
لرجاء حصول مضمون الخبر نحو «عسى» فإنه ليس فيه دلالة على دنو الخبر لأن مخيره لكونه 
مطموع الحصول لا يوثق بحصوله فكيف يتصور أن يحكم بدنو حصوله؟ فظهر أن أفعال 
المقازبة في الحقيقة وهي الأفعال الموضوعة لدنو الخبر ليس إلا «كاده و «أوشك؛ و «كرب» 
و «هلهل8. يقال: كرب أن يفعل كذا أي كاد يفعل». وهلهلت أدركه أي كدت أدركه. 
فتسمية ما عذاها أفعال المقاربة إنما هو مجرد اصطلاح: وقد اصطلحوا على عد #صارةء 
و «جعل» و «طفق» من أفعال المقاربة وهي من الأفعال الموضوعة للدلالة على شروع فاعلها 
في مضمون الخبر. والقلرص الشابة من النوق؛ والأكوار جمع كور بالفتح وهي الجماعة 
الكثيرة من الإبل وقوله: «من الأكوارة حال من «قلوص» وقوله: «مرتعها قريب» جملة اسمية 
خبر #جعلت". والمعنى شرعت قلوصهم أن تكون قريبة المرتع. والأكثر أن يكون خبرها 
فعلاً مضارعًا مع «أن أو مجرد؛ عنها وههنا كان جملة اسمية. والمرتع موضع الأكل والتنعم 
قال تعالى حكاية عن أخوة يوسف عليه الصلاة والسلام وبرْتَعْ وَيَلْسَبْ ت 4[ يوعقي أي 
نتنعم ونلهو. وقوله: «والتصيير يكون بالفعل تارو؛ كما في قولك: صيزت الثوب قميصًا 
وجعلت الفضة خاتمًا ومنه قوله تعالى: #جعل لكم الأرض فراشًا» أي مفروشًا مبسوطا. 
ويكون بالقول أيضًا كما في قولك: -جعلت زيدًا أميرًا إذا قلت إنه أمير قولاً غير مستند إلى 
ذلك. وبالعقد أخرى أي باعتقاد كونه على صفة اعتقادًا غيره مطابق للواقع. فقوله تعالى: 


سوارة ا الأ : 0273 يميدع 


عم الي لمي الم مسيم ان ام الم د 2 ساء ا لاه «اعسم لسعم سابع * 695 أ ظة قافا 80١١ ١‏ > السش كم ما عمسم | عدا نان نا مد سد مد مم سس 2 .ءا سسي يسوي هيو مو سسسب - سس مسومو إزر ر أله اأوس«>سمسصب صم ميد حجني بمص عسي - ساس ساء- 


حضو مهدا د 5 تد,.« تى شيك كر 0 حدر نه نها ١‏ السسسام رذ سمو مطل ابسو نص إي* 89 
0 اللطافة - 00 ف دددات تشعينده 1 وين عي عذيه ا ل 7 02 العيسسو ود وذل”ك ّ 
يسسد على ثدو ٠ق‏ 32005 ,اناك شكانا هو" ععلقضيم حجحهها واننام سس مها أن تأبى ايخك اس 


10 ل طن عد ج يمه عرمتكئ كي د هر ه لسهداب اميم تيمم ١‏ تتميتير عاى. 0 ادر والمتعذدد 
كالت: ! 1 “5 + 1 عا ملك 2 سموعاغ38 # 'بلمب 4+ تيبب مسد ماع . ريك أنمينى ع كا قبه 5 ماع 
وهله بلى عابي أدك ني نن! إذأ اث وجو صم نو!ا عنة ياء جديدا 


التصيير بالغول على معى أنيت د ال إناثا ١‏ وقالوا: د أناث ١‏ 0 يكون بمعئى 
التصيير بالاعتقاد على معنى أنهم اعتقدوأ الملائكة انان وكذا قوله تعالى حكاية عن الكفرة 
9لسَنَ الوذ ,ا .سا # [ص . د] يحتملهما أي أصير محمد تَتةِ الآلهة إلهًا واحدًا بأن قال 
موعن الال ان رذ الس الي راكذا قواله توت + ا لني ار اموت 1 الع 8 
يحتملهما كما سيشير إليه. قوله: (مع ما فى طبعه من الإخاطة بها) فإن الأرض بحسب 
طبعها تقتضي السفل وأن تكون في وسط الكل غائصة في الماء» وأن طبيعة الماء تقتضى أن 
تحيط بالأرض إلا أن الحكمة الإلهية لما افتضت أن يخلق أنواع الحيوانات التي لا يمكن أن 
تعيش إلا باستتشاق الهواء وأكل ما ينبت فى الأرض والاستقرار على ظهرهاء. أخرج الأرض 
أرزاقها من أنواع النبات والثمرات رحمة للعباد. 


قوله: (3ته عور ..ة ت..كيى) القبة هي المستديرة من الخيام شيهت السماء بها تشبيهًا 
بلِيعًا. والسماء اسم جنس يقع على الواحد كما في قوله تعالى: «وَلْمَدَ رَبَنَّ ألمّمَة ألديا4 
[المنثفه *' وعلى المتعدد كما في-قوله تعالى: تم أسْتَرق إل أَنتسمَاءِ سوَّنْهنّ سيم 
معو 4 زاذ. -: 3٠٠‏ والمراد به اكرات السبع . وكذا ١‏ عله الآية لان المصير بناء هو 
الكل لا البعض . الا اح على الكل لأنه اسم ج: جنس وقيل: وا 
عباء وعباءة. قوله: الينام ماصدر سمي به السني) ؛ فإن الفعال بمعنى المفقعول كثير ومنه 
المهاد بمعتى الممهود: واليساط بمعئى المسرط: والخباء واحد الأحخبية ويكون من وبر أو 
صوف ولا يكون من شعره والوبر للبعير والصوف للشاة والشعر للمعز. وقولهم: بني على 
امرأته كناية عن دخوله عليها واجتماعه معها لأن ضرب الخباء ونحوه مما يصلح للسكنى من 
لوازم دخول الزوج بها. وإطلاق اللازم لينتقل منه إلى الملزوم كناية؛ وإخراج الثمرات بسبب» 


را ستورة البقرة/ الآبة: ١7‏ 


«وَأنرْلَ من السَمَلو مله كأ بدء مِنّ الشَّمرتٍ دكا ل5 4 عطق حملى جعل 
وحخروج الثمار بقدرة الله تعالى ومشيثته ولكن جعل الماة الممزوج بالتراب'ثنيبًا في 
إخراجها ومادّةٌ لها كالنطفة للحيوان بأن أجرى عادتّه بإضافات صورها وكيفياتها على 
المادة الممزوجة منهما أو أبدَّعَ في الماء قوة فاعلة وفي الأرض قوة قابلة يتولد من 
اجتماعهما أنواعٌ التِمار» وهو قادر على أن يُوجِدَ الأشياء كلها بلا أسباب ومواد كما أبدع 
نفوس الأسباب والموادٌ ولكن له في إنشائها مدرّجًا من حال إلى حالٍ صنعًا وحكمًا يجدد 
فيها لأولي الأبصار عِبَّرَا وسكونًا إلى عظيم قدرته ليس في إيجادها دفعة. ومن الأولى 
للابتداء سواء أريد بالسماء السحابٌ فإن ما علاك سماءٌ أو القَّلَّكَ ذإن المطر يبِتَدِىء من 
السماء إلى السحاب ومنه إلى الأرض على ما دلت عليه الظواهرء أو من أسباب سماوية 
تثير الأجزاء الرطبة من أعماق الأرض إلى جر الهواء تنعقد سحايًا ماطرًا. ومن الثانية 


الماء معناه إيجادها وخلقها لا نقلها من داخل الأشجار إلى خارجها لأن الثمار بأعيانها ليست 
بموجودة في داخل الأشجار ليصح إخراجها منها حقيقة. ا 
اتسع فيها فجعلت اسسمًا لكل ما ينتفع به متفرعًا على أصل زائذا عليه يقال: ثمر الله مالك أي 
أنماه وزادهء وعقل مثمر إذا كان يهدي صاحبه إلى رشد وصلاح. فلذلك قال المفسرون: 
أراد بالثمرات جميع ما ينتفع به مما يخرج من الأرضى» وفسروا قوله: #رزقًا لكم» .يأن 
قالوا: طعامًا لكم وعلمًا لدوابكم. 


قوله: (وخروج الثمار بقدرة الله تعالى) جملة اسمية أوردها جوابًا عما يقال: إن السبب 
في -خروج الثمار إنما هو قدرة الله تعالى ومشيئته لا الماء. ومحصول الجواب تعم إن السبب 
ألا على هو الله تعالى بقدرته ومشيئته إلا أنه تعالى جعل الماء الممتزج بالتراب سببًا ماديا 
لقبول صور الثمار وكيفياتها وأجرى عادته على إفاضة تلك الصور والأوصاف على تلك العلة 
المادية مع كونه قادرًا على إبداعها وإيجادها بلا مادةء كما أبدع نِعَم أهل الجنة وثمارهم 
كذلك؛ وكما أبدع أعيان المواد وذواتها كذلك. قوله؛ (بأن أجرى) متعلق ب «جعل» وضمير 
«منهما؛ راجع إلى الماء والتراب. قوله: (أو أبدع) عطف على #جعل» وضمير #اجتماعهما» 
راجع إلى القوتين المذكورتين. قوله: (نفوس الأسباب) أي أعيانها وذواتها وقوله: «له؛ خبر 
لقوله: «صنعا» قدم عليه وقوله: «مدرجّا؛ إن كان على صيغة اسم الفاعل يكون حالاً من 
فاعل إنشائها وهو الله تعالى وهو وإن لم يكن مذكورًا لفظًا لكنه مراد معنى. وإن كان على 
لفظ اسم المفعول يكون حالا من الضمير البارز والمجرور في إنشائها بتأوبل كل واحد 
منهما. والمنوي في قوله: «يجدد» راجع إلى الله تعالى وضمير «فيها» راجع للمدرج منها 


+ ه ة < هه ظل << هه صا ال و "تش 2 ا لإا الها اس لاس 8 8 #8 هس #8 اتات ا« 58 5 ا 5 8[ 43 43 + 48د قشتاظ #8 # ل #8 ساك <# #8 اس اس اط #8 ساس + ماس سام طاط قاع إن شام« اس ا« نع اس اوم .يذ كيه تس ا هاظ 5 شاط © لظا د شاش 


«وعبرا» مفعول (يجدد؛ وهو جمع عبرة؛ والجملة استيناف لبيان الحكمة في إنشائه4على 
التدريج. وقوله: :ليس في أنشائها دفعة» صفة لقوله: «عبراه قوله: (وسكونا إلى عظيخ 
قدرته) أي استئناسًا به يقال: سكنث إلى فلان بمعنى استأنست به وما لي مسكن أي من 
أسكن إليه من امرأة أو حميم. قوله: (سواء أريد بالسماء السحاب أو الفلك) فإن السماء من 
السمو فيطلق في اللغة على كل ما علاك وألقى عليك ظله؛ ومنه قيل لسقف البيث: سماء. 
وخص في العرف بالفلك لكونه في غاية السمو والارتفاع. ويصح أن يراد به في الآية كل 
واحد من المعنيين وأن يحكم بأد كل وانجد منهما مبدأ لنزول المطرء فإن قوله تعالى: «أل 
تر أن اله يَرْجى سيا 5 ا شم نم عَم نكما فى الوَذنت 22 مِنْ .© [النور: ”4] أي 
ينزل يدل على أن السحاب مبدأ نزول المطر. وظواهر النصوص تدل على أن ميدأ نزوله هو 
الفلك ومن تلك الظواهر قوله تعالى: #أنزّل من السماء فإن الظاهر أن يحمل اللفظ على 
معناه العرفي. روي عن ابن عباس رضي الله عنهما أنه قال: تحت العرش بحر ينزل منه 
أرزاق الحيوانات يوحي الله تعالى إليه فيمطر ما شاء من سماء إلى سماء حتى ينتهي إلى 
السماء الدنيا» ويوحي إلى الريح نفتحمله فتلقيه في السحاب والسحاب بمنزلة الغربال» 
ويوحي إلى السحاب أن يغربله فيغربله فليس من قطرة تقطر إلا ومعها ملك يضعها موضعها 
ولا ينزل من السماء قطرة إلا بكيل معلوم ووزن معلوم إلا ما كان في يوم الطوفانء فإنه كان 
ماء منهمرًا قد نزل بغير كيل ولا وزن. وظهر منه أن كون أحدهما مبدأ لنزول المطر لا ينافي 
نزوله من الأخرء غاية ما في الباب أن نزوله إلى الأرض يبتدىء من السحاب بالذات ومن 
الفلك بواسطة ابتداء هذه الحركة أي الحركة المنتهية إلى الأرض من الحركة الأولى المبتدأة 
من الفلك» فكانت الثانية أيضًا مبتدأة من الفلك بواسطتها. قوله: (أو من أسباب سماوية) 
عطف على قوله: #من السماء». قوله: (تثير الأجزاء الرطبة) أي ترفعها يقال: ثار الغبار أي 
ارتفع» وأثاره غيره أي رفعه. والمراد بالأجزاء الرطبة الأبخرة فإنها عبارة عن الأجزاء الهوائية 
والمائية المختلطتين. والمراد بجو الهواء الطبقة الزمهريرية وهي الطبقة العليا من كرة الهواء 
وهي طبقة باردة بردت بمجاورة الأرض والماء وعدم وصول أثر انعكاس الأشعة إليهاء فإن 
حر الشمس ونحوها الذي هو المراد بالأسباب السماوية يصعد الأبشرة إلى الطيقة الباردة من 
الهواء فتجمعها ويعقدها بردها فتتكائف فتصير سصابًا ماطرًا. وعلى هذا الوجه يكون المطر 
ونزوله إلى الأرض وإن كان مبتدأ من السحاء إلا أن أسباب تكونه ونزوله وهو حر الشمس 
ونحوها لما كانت سماوية نازلة من السماء جعل المظر نازلاً من السماء أيضًا مع أنه ينزل من 
الطبقة الياردة من الهواء. 


للتبعيض بدليل قوله تعالى: #فأخرجنا به ثمراتثٌ# واكتنافٍ المنكرين له أعنوي)ناء ورزمًا كأنه 
قال : وأفرلنا مين السماء بعضٌ الماء فأخر جنا به بعض الثمرات ليكون بعضح ررفكم. 
وهكذا الوّاقع إذ لم يُنزِل من السماء الماة كلّه ولا أخرّج بالمطر كل الشمرات ولا تجعل 
كل المرزوق بمارًا. أو للتبيين ورزقا مفعول بمعنى المرزوق كقولك: أنفقتٌ من الدراهم 
ألفًا. وإنما ساغ الثمرات والموضع موضع الكثر لأنه أراد بالمرات جماعة الثمرة التي في 
قولك: أدركّت ثمرةٌ بستانه. ويؤيده قراءة من قرأ من الثمرة على التوحيد أو لأن الجموعٌ 


قوله. (بدليل قوله تعالى: فأخرجنا به ثمرات) وجه دلالته على التبعيض تنكير ثمرات 
فإنه يدل على البعضية لتبادرها منه لا سيما في جموع القلة. قوله: (واكتناف المتكرين له) 
أي وبدليل إحاطة لفظين منكرين للفظ «من؟ فإن ما قبله أعني ١ماء»‏ وما بعده أعني «رزقًا' 
محمولان على البعض بحكم التنكير فالمناسب أن يحمل لفظ «من؟ أيضًا على التبعيض 
ليوافق ما قبله وما بعده. قوله: (وهكذا الواقع) دليل ثالث على كون «من؛ الثانية للتبعيض . 
تقريره أن الموافق لما في الواقع حملها على التبعيض لأن الله تعالى لم ينزل من السماء كل 
الماء بل بعضه فكم من ماء هو بعد في السماءء ولم يخرج بالماء المنزل من السماء كل 
الثمرات بل بعضها فكم من ثمرة هي بعد غير مخرجة. ولم يجعل المخرج من الثمرات كل 
الرزق بل بعضه لأن بعض رزقنا لم يخرج بعد. قوله: (أو للتبيين) ولما كان التبيين يستدعي 
ذكر ما يحتاج إلى البيان بيّن ما هو فقال و #«رزقا» منصوب على أنه مفعول «لأخرج» وأنه 
لكونه بمعنى المرزوق به يحتاج إلى بيان أنه من أي جنس هوء وقدم عليه ما بينه كما في 
قولك: أنفقت من الدراهم ألما فإن معناء أنفقت ألعًا الذي هو الدراهم. وعلى هذا يكرون 
قوله: «لكم» صفة الرزق ويكون قوله: «من الثمرات» حالاً منه. والمعنى أخرج مرزوقًا كائنا 
لكم هو الثمرات» فلما قدم على المبين انتصب حالاً. قوله: (وإنما ساغ الثمرات) جواب 
عما يقال: إن لفظ الثمرات لكونه جمع السلامة من صيغ جمم القلة كأفعل وأفعال وأفعلة» 
والحال أن الموضع موضع جمع الكثرة مثل الثمار والثمر لكثرة الثمار المخرجة بماء السماء» 
وجمع القلة موضوع لأن يطلق على العشرة وما دونها وجمع الكثرة لا يطلق بالحقيقة إلا 
على ما فوق العشرة. وأجاب عنه بوجوه: الأول أن الثمرات وإن كان جمع ثمرة التي هي 
بتاء الوحدة قد تكون حقيقة شخصية وقد تكون اعتبارية عرضية». فإن كل شيء وإن كان كثيرًا 
فى نفسه فله وحدة بوجه ما وواحد لفظ الثمرات هنا ليس لفظ ثمرة الذي يرآد به الواحد 
الشخصي من جنس الثمرة بل يطلق على الثمار المنكرة التي عرضت لها الوحدة باعتبار ما 
كوحدة المالك والبستان الذي نبتت هي فيه. كما يطلق لفظ الكلمة على القصيدة المركبة من 
الكلمات فيقال: كلمة الحويدرة مثلا للقصيدة التي نلمها حادرة الرسانيى وسميت قصيدته 
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«كلمةة ل* 1 00 55 ا و د أن الشمرات جمع قلة 
وقعت موقع جمع الكثرة كجنات في قوله تعالى: ظ كم رَكْاْ ين بجنت وَعْيُون 4 
(الذخان : 52 فإنه جمع قلة استعمل فى معنى جمع الكثرة كلفظ «قروءة في قوله تعالى : 
ؤتَلَنَهَ ووو |ألتاة: 55؟!فإنه جمع كثرة وهو ظاهر وقد وقع في موضع جمع القلة لأن 
مميز الثلاثة لا يكون إلا جمع قلة. والوجه الثالث أن الفرق بين جمعي القلة والكثرة بما 
شتهر في كون أحدهما موضوعًا للعشرة وما دونها والآخر لما فوقهاء إنما هو إذا كانا 
منكرين وأما إذا عرفا بلام الجنس في مقام المبالغة فكل واحد منهما للاستغراق فلا فرق 
فيخرج جمع القلة عن حد القلة بسبب إرادة الاستغراق المناسب للمقام. قال الإمام: فإن 
قيل: الثمر المخرج بماء السماء كثير فلم قيل الثمرات دون الثمار والثمر؟ فالجواب تنبيهًا 
على قلة كل ثمار الدنيا وإشعارًا بتعظيم أمر الآخرة. واقتصر على هذا الجواب ولم يتعرض 
00000 

قوله: (متعلق ياعبذوا الح) أراد بالتعلق مطلق الارتباط المتئاول لارتياط المعطوف 
بالمعطوف عليهء وارتباط الجواب بما يجاب عئه سواء كان جواب الأمر أو جواب #لعل» 
الشبيه بحرف التمني وارتباط الخبر بالمبتدأ. فإن المصنف ذكر أن قوله تعالى: #فلا 
تجعلوا» إما نهي أو نفىء ثم هو على الأول إما معطوف على الأمر قبله أو خبر لقوله: 
«الذي جعل لحم الأرض, فراشا# على تقدير كونه مبتدأء وعلى الثاني إما جواب الأمر أو 
جواب «لعل؟ والفاء على الأول عاطفة وعلى الاحتمالات البافية للسببية وهي تختص بالجمل 
وتدخل على ما هو جزاء سواء تقدمت كلمة الشرط عليها نحو: إن لقيته فأكرمه أو لم تتقدم 
نحو: زيد فاضل فأكرمه. ويعلم كون الفاء سببية داخلة على ما هو جزاء لشرط مقدر بأن 
يصح تقدير (إذ) ا وجعل مضمون 0 السابق شرطها كما في قوله تعالى 
حكاية عن إبليس اللعين لهال انأ حير يِه اخلقنى بن نار وَعَلقتمٌ ين طن © [الأعراف: ؟١]‏ قال 
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حا ا ل ا ل ع ا و د ع و عوطت ا و ل و ل ل ل ل و اط لك لط 8 لظ ا كد كد ص د عه طن ل ود شإ ع نه تا هه عد تاعس كه ف كج كه 8 ط هين لس ع 4 ع سج »ع وام ع بي هاه د هسام 


مرح ِنبا [الحجر: 4*] أي إذا كان عندك هذا الكبر فاخرج من صورة الملائكة عَبلى أن 
يكون الخروج منها بمعنى تغيير الصورة َال رب كََنَطِرَقِ4 [الحجر: 57؛ صّ: 74]آ'أني 
إذا كنت لعنتني فامهلني طدَالَ يَإنّكَ بن الْمُظرِن4 [الحجر: 0"؛ ص : ]4١‏ أي إذا اخترت 
ذلك فإنك من المنظرين. قوله: (أو نفي منصوب بإضمار إن جواب له) أي لقوله: #اعبدواء 
يرد عليه أن الفعل المذكور بعد الفاء إنما يكون جواب الأمر إذا كان المطلوب بالأمر سيبًا 
للمذكور بعد الفاء كما في قولك: زرني فأكرمك؛ والعبادة ههنا ليست سببًا للتوحيد بل الأمر 
بالعكس . فاذكره من جعل قوله تعالى: #فلا تجعلوا لله» جوابًا لاعبدواء لم يرد به أنه 
جواب له في الحقيقةء والمعسى ليلزم كون العبادة سيبًا لعدم الشرك. بل أراد أنه لما شابه 
جواب الأمر سمي به وأعطي له حكم جواب الأمر وهو الانتصاب بإضمار «إن» وإعطاء حكم 
مايشبه الشيء حكم ذلك الشيء وتسميه باسمه غير عزيرز في كلامهم. قال الرضي 
الاستراباذي: وأما النصب في قراءة أبي عمر 9رَإدًا قَسح أن كَإِنمَا يَمُوْلُ لَمُ كن مَيَكْوْنُ»4 
[البقرة: ]١١7‏ فتشبيهه بجواب الأمر من حيث مجيئه بعد الأمر وليس بجواب له من حيث 
المعنى كقوله: قلت لزيد: اضرب فيضرب على معنى: اضرب يا زيدء فإنك إن تضرب 
يضرب أي يضرب زيذًا إلى هنا كلامه. قوله: (أو بلعل) عطف على قوله #باعيدوا». قوله: 
(على أن نصب تجعلوا نصب فاطلع) أي على أن نصبه بإضمار «إن» الناصبة قبله مع وقوعه 
بعد «لعل» وهو ليس من الأشياء الستة التي ينصب بعدها المضارع المصدر بالفاء السببية ‏ 
إلحافًا لكلمة «لعل» بتلك الأشياء لاشتراك «لعل» وتلك الأشياء في أنها غير موجبةء وهو 
بفتح الجيم» والكلام الموجب هو عا لا يكون فيه نفي ولا نهي ولا استفهام وغير الموجب 
ما يكون فيه أحد ذلك. كذا فسرهما النحاة في بحث المستثنى. والظاهر أن المراد بغير 
الموجب ههنا أعم مما ذكروه وهو الكلام الذي لا يوجب أن لا يوقع ولا يثبت فيه ما تضمنه 
من النسبة خبرية أو إنشائية أو لكونها خبرية» ولكن لا يكون الحكم فيه بالإيجاب والإيقاع . 
وعلى التقديرين يصدق عليه أنه غير موجب والكلام المشتمل على كلمة «لعل» أو شيء من 
الآشياء الستة ليس بموجب بهذا المعنى لكون بعضه إنشاءً وبعضه خيرًا ولم يحكم فيه 
بإيجاب النسبة. قوله: (والمعنى إن نتقوا فلا نحعلوا لله أندادًا) لما كانت الفاء السببية دالة 
على سببية ما قبلها لما بعدها وجب أن يذكر قبلها ما يكون شرطا لما بعدهاء وهو في الآية 
قرله تعالى: «لعلكم تتقون» سواء جعل حالاً من فاعل «اعبدوا» على تقدير معنى: اعبدوا 
ربكم راجين أن تنخرطوا في سلك المتقين»؛ أو من مفعول «خلقكم» وما عطف عليه على 
معنى: خلقكم ومن قبلكم والحال أنكم وإياهم في صورة من ترجى منه التقوى ثم إنكم إن 
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أو بالذي جغل لكم إن استأنمت به على أنه نهي وقم خبرًا على تأويل تقول فيه لا 
بهذه النعم الجسام ورا نابت العظام بنبعى ان ا ب د يه , والند اليكل المناوى قال ريد 
تتقوا فلا تجعلوا لله أنداذًا. قوله: (أو بالذي جعل لكهم) عطف على قوله: (باعبدوا» أو على 
قوله: «بلعل» وهذا الاحتمال مشروط بأن استأنفت به أي بقوله: «الذي جعل لكم الأرض» 
ورفعته على الابتداء وجعلت قوله: ووب تجعلرا» نهيًا واقعًا حْبرًا له على تأويل مقول فيه ل 
تجعلوا. فوله : (والمعنى أن من حفكم بهدة النعم) أي جعلكم محاطين بها من قولهم: حقو | 
حوله أي أحاطوا به وحفه بالشيء أي أحاطه. قال الشاعر يصف حديقة سيجت بشجر 
السرو: ظ 
وكأنها والريح جاء يميلها فتمايلت تهثز نشوان تمل 


قوله: (الند المثل) المنادة الممائلة والاتحاد في الماهية النوعيةء والمناواة والمعاداة 
والمخالفة في الأفعال من ناوأه عاداه وقام كل واحد منهما إلى صاحبه ليخالفه في مراده. 
وقيل: الند المثل اللفوي أي الممائل في الأوصاف من غير أن تعتبر بينهما المنازعة 
والمقاومة. وقال: الومام : الند المثل المنازع يقال: ناددت الرجل أي ثافرته من ند البعير 
نديد أو ندادًا وندودًا أي نفر وذهب على حمية شارداء كأن كل زاحد من الندين يناد صاحبه 
أي ينافره ويعانده. فإن قيل: إنهم لم يقولوا إن الأصنام التي يعبدوئها تنازع الله تعالى وإنما 
يعبدونها لاعتقادهم أنها شفعاؤهم عند الله تعالى فكيف يصح تسميتها نذا له تعالى؟ قلنا: لما 
عبدوها وسموها آلهة شبهت حالهم بحال من يعتقد أنها آلهة قادرة على منازعته تعالىء فقيل 
لهم ذلك على سبيل التهكم وكما تهكم بلفظ الند شئع عليهم بأن جعلوا أندادًا كثيرة لمن لا 
يصلح أن يكون له ند قط إلى هنا كلام الإمام. بعني أن الأصنام ليست أندادًا لله تعالى لا 
حقيقة وهو ظاهر ولا بحسب اعتقادهم لاعتقادهم أنها وسائل مقتربة إليه تعالى في اعتقادهم 
لا أنداد معادية؛ إلا أنه تعالى سماها أندادًا بحسب زعمهم على سبيل الاستعارة التمثيلية من 
حيث إنهم لما تركوا عبادته تعالى إلى عبادتها وسموها آلهة شبهت حالهم بصال من يعتقد 
فيها أنها آلهة مثله تعالى قادرة على مخالنته ومضادته فعبر عنهم بما يعبر به عمن يعتقد فيها 
ويقول إنها أنداد له تعالى فهر أعني ذلك القول والاعتقاد لقوله تعالى: #فلا تلعطلر] له 
أندادًا» وقوله: أي قول الإمام. فقيل لهم ذلك على سبيل التهكم. وكذا قول المصئف 


كن سورة البقرة/ الآبة: ؟؟ 

من ند نُدُودًا إذا نفرء ونادّدثُ الرجل خالفتة حص بالمخالف التثائل في الذات 
كما خصٌ المساوي بالمماثل في القدر. وتسميةٌ ما يعبده المشركون من دوة"الله أندادًا 
وما زعموا أنها تُسَاويه في ذاته وصفاته ولا أنها تخالفه في أفعاله لأنهم لما تركوا احْعَادِيَه 
إلى عبادتها وسمُوها آلهة شابهت حالهم حال من يُعتقد أنها ذوات واجبةٌ بالذات قادرة 
على أن تدفع عنهم بأس الله وَتَّمِنَحَهُم ما لم يَرّد الله بهم من خخير» فتهكم بهم وشئع 
عليهم بأن جعلوا أندادًا لمن يمتنع أن يكون له نِدْ. ولهذا قال مُوَحُدُ الجاهلية زيدٌ بن 
عمرو بن ثُميل : 

أزنئا واجِدًا ام الف رَبْ ‏ أوِينٌإذَاثُّة ت الأمود 


تركتٌ اللأت والعْرزى جميعًا ‏ كذلك يفعل الرجل البصير 


فتهكم بهم يشعر بأن هناك استعارة استعملت في ضد معناها الحقيقي ونقيضه بناء على تنزيل 
التضاد والتناقض منزلة التناسب للتحقير والازدراء كما استعيرت البشارة لضدها الذي هو 

الإنذار في قوله تعالى: ظامَبَشْرَضُم بِحَدَّابٍ آليية [آل عمران: ]1١‏ وآيات غيرها. وليست 
هناك استعارة تهكمية اصطلاحية إذ ليس فيها استعارة أحد الضدين للآخر بل هناك استعازة 
إحدى الحالتين المتشابهتين للأخرى فهي استعارة تمثيلية؛ كما أشار إليه بذكر مشابهة حالهم 
بحال من يعتقد ويقول إنها أنداد له تعالى لكن المقصود منها التهكم بهم منزلة منزلة من 
شابهت حالهم حال من يعتقد ذلك. وقول المصنفب: اوشنع عليهم» عطف تفسيري لقوله : 
«فتهكم بهم لأنهما ينبئان عن استفضاح الحال واستحقار الشأن إلا أن أصل الاستفضاح 
حاصل من اختيار لفظ (الند» على لفظ «المثل؟ و 7الشبه» ونحوهما من حيث إنه يثبى+ عن 
تشبيه حالهم بحال من يعتقد أن الأصنام قادرة على مخالفة الله تعالى ومضادته. ثم إنه لما 
ذكر بلفظ الجمم وهو الأنداه حصل زيادة التشئيع من حيث إنه ينبىء عن أنهم جعلوا أندادًا 
لمن يمتنع أن يكون له ند واحد فضلاً عن الأنداد» ولهذا أي ولأجل التهكم والتشئيعم على 
من اعتقد تعدد الرب قال: موحد الجاهلية» وهو زيد بن عمر. وروي أن رسول الله تن 
لقي زيد بن عمرو قبل أن ينزل عليه الوحي فقدم عليه الصلاة والسلام سفرة فيها لحم فأبى 
زيد أن يأكل منها ثم قال: إني لا آكل مما تذبحون على أصنامكم ولا آكل إلا ما ذكر اسم 
الله عليه. كذا في صحيح البخاري. وكان قصي جد رسول الله يله من موحدي الجاهلية 
كزيد بن عمرو وكان ينهي قومه عن عبادة الأوثان ويدعوهم إلى عبادته تعالى. ولم يرد زيد 
بقوله: «أم ألف رب» خصوص هذا العدهد بل أراد مجره الكثرة تنبيهًا على أنه إذا ترك 
التوحيد الثابت بالدليل القاطع فلا فرق بر بين القول بالتثئية للمعبود ويكونه معدودًا بأقفصى 
مراتي الأعداد البسيطة من حيث اللفظ وهو الألف. وقوله: (أدين) أي أطيع من دان له أي 


سورة البقرة/ الآبة: ؟*؟ ورم 


تسم تمَلَمُوَ 4099 حال من ضمير فلا تجعلوا ومفعول تعلط مطروحٌ أي 
وحالكم أتكم من أهل العلم والنظر وإصابة الرأي فلو تأملتم أدنى تأمَلٍ اضطر عَقَلْكُم إلى 
إثبات موجدٍ للممكنات متفردٍ بوجوب الذات متعالٍ عن مشابهة المخلوقات. أو مَبوي 
وهو أنْها لا تمائله ولا تقدر على مثل ما يفعله كقوله تعالى: ظهَل من شُرَكيِكٌم من يَفَعَلُ 
من كم من سَىْءٍ # [الروم: .14٠‏ وعلى هذا فالمقصود منه التوبيخ والتثريب لا تقييذ 
انقاد له فأطاعهء وقوله: (إذا تقسمت الأمور» أي إذا جعلت أمور الديانة أقسامًا وأخذ كل 
واحد قسمهء و (اللات» أمسم صنم بالطائف لثقيفف و «العزي» اسم صنم آخر بنواحي مكة 
لكنانة و «أساف ونائلة» صنمان على الضفا والمروة و «يغوث» كان باليمن و ١يعوق‏ ونسر» 
كانا بأرض حمير و "منات» بيثرب للخزرج و «هبل؟ كان في الكعبة. والجعل في قوله: 
(أتيما تجعلون» بمعنى التصيير من القول أو الاعتقاد من قبيل: وجعلوا الملائكة إنانًا ومعنى 
إليّ منسوبًا إلي فهو حال من أتيماء والتديد المثل أي لا يصلحون مثلا لذي حسب فكيف 
يصلحون نديد أو مثلا لمثلي وأنا المشهور بالأحساب. والحسب ما يعده المرء من مفاخر 
أبائه ويقال: حسب المرء دينه وقيل: الحسب والكرم يكونان في الرجل وإن لم لكن له أباء 
لهم شرف. ومقصود جرير بهذ البيت التوبيخ والإنكار على جعلهم نذا له وإثبات أنه من 
دوي الأحساب . 


قوله: (ومفعول تعلمون مطروح) أي متروك بالكلية بحيث لا يكون عقدرًا ولا منويًا بأن 

لا يقصد تعلق الفعل به أصلاً بل ينزل منزلة اللازم ويقصد مجرد قيامه بالفاعل واتصافه به 
إيهامًا للمبالغة في ذلك الاتصاف. ولهذا قال #وحالكم أنكم من أهل العلم والنظره أي إنكم 
أصحاب فطنة وذكاء تعرفون دقايق الأمور وغوامض الأحوال وتميزون بين المقبول والمردود 
بتدابيركم الصائبة وأنظاركم الصحيحة. وقوله: «أو منوي؛ عطف على قوله: #مطروح» أي 
ويحتمل أن يكون مفعوله مقدرًا. وحذف اختصارًا لدلالة القرينة عليه وهي سوق الكلام 
لنهيهم عن إثبات الأنداد له تعالى والتقدير: وأنتم تعلمون أن الأنداد التي تزعمونها لا تماثله 
تعالى لاا في ذاته ولا فى شيء من صفات كماله؛: ولا تقدر على مثل ما يفعله الله عرز وجل 
فضلاً عن أن تقدر على منازعته بأن تدفع عنهم بأس الله تعالى الذي أراد أن يصيبهم به أو 
تمنحهم ما لم يرد الله تعالى أن يصيبهم به من خير. وفي عطف كوله: «ولاً تقدر على مثل 
ما يفعله» على قوله: «لا تمائله؛ الإشارة إلى أن هذا المعطوف داخل ومعتبر في المفعول 
المقدر أيضًا إلا أنه لما لم يكن اعتبار هذا المعطوف ظاهرًا مثل ظهور كون المعطوف عليه 
معتبرًا لظهور دلالة لفظ الأنداد عليه استشهد على اعتبار المعطوف بقوله تعالى: مَل .ن 
شَرَكيِكُم من بفَعَلٌ من ذَلِكْه بن شَىْءْ » [الروم: .]4٠‏ قوله: (وعلى هذا) أي وعلى تقدير أن 
حاشية محيي الدين/ ج /١‏ م ١5‏ 
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الحكم وقصرًه عليهء إِنْ العالِمَ والجاهل المتمكن من العلم سواء في التكلِيفب. واعلم أن 
مضمون الآيتين هو الأمر بعبادة الله والنهي عن الإشراك به تعالى والإشارة' إلى ما هو 


يكون مفعول ١تعلمون»‏ منويا مقدرًا لا يكون المقصود من ربط هذه الجملة الحالية بالحكم 
السابق وهر تكلفهم بالانتهاء عن الشرك وإثبات الند له تعالى تقييد ذلك الحكم بعلمهم بأن 
ما زعموه أندادًا له تعالى لا تمائله ولا تقدر على شيء من مصنوعاته تعالى» وإلا فيلزم انتفاء 
التكليف المذكور عند انتفاء قيده الذي هو علمهم بالمفعول المقدر اعتبارًا للمفهوم المخالف». 
فإن الأئمة الشافعية يعتبرونه ويجعلونه كالمفهوم الموافق في إثيات الحكم المقيد عند تحقق 
قيده وبعدم ثبوته عند انتفاء قيده. قفي هذه الآية إن كان المقصود من ريط الجملة الحالية بما 
قبلها تقييد التكليف بالانتهاء عن الشرك يعلمهم بالمفعول المقدر يفهم منه عندهم أنكم غير 
مكلفين بالانتهاء عنه حال جهلكم بكون الأنداد لا تماثله تعالى ولا تقدر على مثل ما يفعله 
فلا تنتهوا عنه في تلك الحال وإن وجد فيكم أهلية التكليف وهو العقل والتمكم من العلم 
بطريق النظر. وإرادة هذا المعنى باطل لما تبيّن أن التكليف بالأمر والنهى غير مشروط بعلم 
المكلف بالمأمور به وحسن الإتيان به ولا بعلمه بالمنهي عنه وقيح ارتكابه بل العالم والجاهل 
القادر على تحصيل العلم سيان في التكليف. وقيد الجاهل بالمتمكن من العلم احترازًا عن 
الصبيان والمجائين بل المقصود من ريطها بالنهي السابق تعييرهم والاستقصاء في لومهم على 
عدم انتهانهم عما نهوا عنهء فإن التثريب معناه التعبير والاستقصاء في اللوم فيكون عطف 
تفسير للتوبيخ: وإنما قال: «وعلى هذا؛ أي على الوجه الأخير لأنه لا محذور في جعل 
الحال مقيدة على الوجه الأول وهو أن ينزل #تعلمون» متزلة اللازم لأن مناط التكليف هو 
العقل والتمكن لفهم الخطاب فيصح أن يقال: انتهوا عن الشرك حال كوتكم من أهل العلم 
والنظر ولا تكليف عليكم بذلك ولا بشيء من التكاليف عند انتقاء أهلية العلم والنظر عنكم 
لأن الأمر كذلالك بالاتفاق بين الأئمة الحنفية والشافعية والأئمة الحنفية لا يعتبرون المفهوم 
المخالف ويفهمون من الأحكام المقيدة بقيد من القيود ثبوت الحكم عند تحقق ذلك القيد 
ولا يفهمون انتفاءه عند انتفاء قيده بل يجعلون الكلام خاليًا عن التعرض لذلك أصلا لا نفيًا 
ولا إثبانًا ويقولون: المقصود من تقييد النهي المذكور في هذه الآية بالحال في كلا الوجهين 
التقريع والتوبيخ على إشراكهم بالله تعالى ما يعلمون أنه لا يشاركه في شيء من صفاته 
وأقعاله , 


قوله: (واعلم أن مضمون الآبتين» أراد بهما قوله تعالى: #يا أيها الناس اعبدوا ربكم» 
إلى قوله: طفلا تجعلوا لله أندادًا وأنتم تعلمون# وأراد بالنهي عن الإشراك به تعالى المعنى 
الأعم المتناول لتصريح النهي غنه 4 ولمعنى النفي المنصوب بإاضمار (إن4., وأراد بالمقلة 


العلة والمقتفضي . وبياته أنه رتب الأمر بالعبادة على صمة الربوبية إشعع ©يبأنها العلة 
لوجوبها ثم بين زبوبيّته بأنه تعالى خالقهم وخالقٌ أصولهم وما يحتاجون إليه في معاشهم 
من الْمُقَلَة والمظلة والمطاعم والمّلابس». فإنْ الثمرة أعمّ من المطعوم والرزق أعم من 
المأكول والمشروب. ثو لما كانت هذه الأمور التى لا يقدر عليها غيرّه شاهدة على 
الأخيرة مع ما دل عليه الظاهر وسيق فيه الكلامٌ الإشارة إلى تفصيل خلق الإنسان وما 
أفاض تعالى عليه من المعاتى والصفات على طريقة التمثيل» فمثل اليدنٌ بالأرض والنفس 


الأرض لأنها تقل ما عليها أي ترفعه وتحمله يقال: أقله أي رفعه وتحمله. وأراد بالمظلة 
السماء لأنها تلقي ظلها على ما تحتها يقال: أظل أي ألقى الظل. وبيّن خلق المظلة والمقلة 
بقوله: «والذي جعل لكم الأرض فراشا والسماء بناء# وبيّن خلق المطاعم والملابس بقوله : 
#وأنزل من السماء ماء 95 به من الثمرات رزقا لكم» فإن الثمر في الأصل كما هر أسم 
لحمل الشجرة ثم عمم فأطلق على كل ما ينتفع به متفرعًا على أصلء والمال والمطاعم 
والملابس كلها كذلك فإنها ينتفع بها وخارجة من الأرض. قوله: (ثم لما كانت هذه الأمور 
التى لا يقدر عليها غيره تعالى شاهدة على وحدانيته رتب عليها التهي عن الإشراك به) يعني 
أن الفاء فى قوله تعالى: #فلا تجعلوا لله أنداذا» فاء جزاء شرط محذوف أي إذا علم 
وحدانيته تعالى بالصفات المذكورة سابمًا فلا تجعلوا. قوله: (ولعله سبحانه أراد من الآية 
الأخيرة) وهي قوله تعالى: #الذي جعل لكم الأرضص* الآية وقوله: #الإشارة» مفعول «أراد» 
وقوله: هما دل عليه الخ إشارة إلى أنه يجب حمل الكلام على ما ظهر من معناه وسيق 
الكلام لأجله. ولا يصرف الكلام عما ظهر من معناء إلا يدليل صارف إلى ما سواه من 
المعاني الخفية التي لا ينساق الفهم إليها على أنها معان زائدة على أصل المقصود الذي سيق 
لأجله الكلام. ولما ذكر المصنف ما سيقت هذه الآية لأجله من ظاهر معناها ذكر المعنى 
الزائد الذي كانت الآية إشارة إليه وهو تفصيل خلق الإنسان. وذلك أن الله تعالى مهد لهم 
أراضي نفوسهم وأبدائهم وبنئى عليها سمئلوات أرواحهم وأنزل من تلك السماء ماء العقل 
فأخرج به من أرض البدن ثمرات الاستسلام والأعمال الصالحة والعلوم النظرية التي هي 
بمنزلة الأرزاق باللسبة إلى أرواحهم. فمثل البدن بالأرض من حيث إنه يتأثر وينفعل عن 
النفس الناطقة بسيب ما يفيض عليه منها من الفضائل والكمالات» ومثل النفس بالسماء من 
حيث إنها تؤثر وتفعل في البدن بالتكميل والتصرف فيه تصرفًا مؤديًا إلى فيضان الفضائل 
العملية والنظرية عليهء وشبه العقل بالماء من حيث كونه واسطة في حصول تلك الفضائل 
الفائضة على الإنسان من فضل الله تعالى فإنها إنما تحصل له بواسطة استعمال العقل 
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بالسماء والعقل بالماء. وما أفاض تعالى عليه من الفضائل العملية والتظرية المحصّلة 
بواسطة استعمال العقل للحواس وازدواج القوى النفسانية والبدنية بالثمرات العتولدة من 
ازدواج القوى السماوية الفاعلة والأرضية المنفعلة بقدرة الفاعل المختار فإِنّ لكل أيقتظهرًا 
وبطنًا ولكل حد مُطلعًا. 

«وإن كممُ فى ربب يَنَا لا عل عَبْيئ هوا يُورَة» لما قَيّر وحدانيتّه 
تعالى وبِيّن الطريق الموصلّ إلى العلم بها ذكَرٌ عقيبّه ما هو الحجةٌ على نبِوَّةٍ محمد 26 


للحواس. قوله: (فإن لكل آية ظهرًا وبطنًا ولكل حذّ مطلعًا) إشارة إلى ما روي عن ابن 
مسعود رضي الله عنه أنه قال: قال رسول الله يكك: «أنزل القرآن على سبعة أحرف لكل آية 
منه ظهر وبطن لكل واحد مطلعة. واختلف العلماء في معنى الحديث: فقيل: المراد بسبعة 
أحرف اللغات السبع المشهود لها وهي لغة قريش وهذيل وهوازن واليمن وبني تميم ودوس 
وبني الحارث. وقيل: المراد أنه أنزل مشتملاً على سبعة معان الأمر والنهي والقصص 
والأمثال والوعد والوعيد والموعظة. وقيل: المعاني السبعة هي العقايد والأحكام والأخلاق 
والقصص والأمثال والوعد والوعيد. ثم قيل: ظهر الآية لفظها المتلو وبطنها معتاها الذي 
يفهم منه. وقيل: ظهر هاما ظهر منها من المعتى الجلي المكشوف وبطنها ما خفي من معتاها 
ويكون سرًا بين الله تعالى وبين المصطقين من أوليائه. ولكل حد مطلع أي ولكل طرف من 
الظهر والبطن موضع إطلاع فمطلع الظاهر تعلم العربية والتمرن فيها وتتبع ما يتوقف عليه 
معرفة الظاهر من إثبات النزول والناسخ والمنسوخ وغير ذلك» ومطلع الباطن تصفية النفس 
والرياضة بإتعاب الجوارع في اتباع الظاهر والعمل بمقتضاه كما قال 3955: :من عمل يما علم 
ورثه الله تعالى علم ما لا يعلم». 

قوله: (لما قرر وحدانيته تعالى) أي قررها بقوله: #فلا تجعلوا لله أندادًا» وبيّن الطريق 
الموصل إلى العلم بما يتفرع النهي المذكور على ما ذكره لبيان ربوبيته أنه خالقهم وخالق 
أصولهم وما يحتاجون إليه في معاشهم من المظلة والمقلة والمطاعم والملابس» فإن خلق 
هذه الأمور التي لا يقدر عليها غيره تعالى شاهد على وحدانيته تعالى؛ فإن تفريع النهي 
المذكور على ما ذكر من دلائل الأنفس والآفاق أعنى خلقهم وخلق الأرض والسماء وما 
بينهما بيان للطريق الموصل إلى العلم بواحدانيته تعالى. ولما كان أول ما يجب على المكلف 
معرفة الله تعالى ووحدانيته ومعرفة نبوة رسول الله وه وبين الطريق إلى معرفته تعالى ذكر 
عقيبه ما يوصل إلى العلم بنبوته عليه الصلاة والسلام وهو القرآن المعجز بفصاحته وإفحامه 
من طولب بمعارضته إلا أنهم لقصور نظرهم لم يتفطنوا لإعجازه وقالوا: إنه مختلق مفتري 
ويبعد كونه كلام الله تعالى لأنه لو كان من عند الله تعالى لأنزل جملة واحدة مخالفًا لما 
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يكون من عند الناس » لأن ما يوجد من عندهم من الكلام المنظوم والمنثور إنما يوجد قرفا 
منجمًا حيئًا بعد حين شيئًا بعد شيء حسيما يعن لهم من الأحوال المتجددة والحاجات السانحة: 
فلما رأوا القرآن العظيم هكذا نجومًا سورة بعد سورة وآيات بعد آيات على حسب النوازل وكذا 
الحوادث قالوا: هذا لا يشبه كلام الله تعالى وإِنا لفي شك منه مريب لأنه لو كان كلام الله تعالى 
لأنزله جملة واحدة على خلاف عادة الناس كما حكى الله تعالى عنهم بقوله : #وَمَالٌ الْدِينَ كَمَروا 
ها برل عليه لدان بلك وَنِمِدَة» [الغرقان: 7 ] فأنزل الله تعالى: #وإن كنتم في ريب* أي إن 
ارتيتم في هذا الذي نزل على التدريج فهاتوا أنتم نجمًا من نجومه فإنه أيسر عليكم من أن ينزل 
دفعة فيتحدى بالمجموع . هم ججل ما جدود وبيله إلى المع رسيلة إلى تحديم وإلزامهم وهي 
غاية التبكيت والالرًا تانيم طابر ام إن جاتر يمل (هذا القران ركوله تجالى : #قل لَنِ ممعت 
لاس وَأَلْجِنُّ عل أن 0 بمشل هنذا لقان لا ينون بيثله.» [الإسراء: 48] ومرة بأن قيل 
لهم: مانا بعشل سور مَتَلِدء مفتر 
فأتوا أنتم بنجم واحد من نجومه أي سورة من أقصر سورة أو ايات شتى مفتريات فما هو الحجة 
في إثبات ثبوته عليه الصلاة والسلام هو القرآن العظيم . إلا أنهم لما ارتايوا في حجته وطعنئوا فيه 
باحتمال كونه مفترى أزال شبههم بهذه الآية حيث بيّن بها إعجازه فإنهم إذا عجزوا عن الإتيان يمأ 
يوازي أقصر سورة منه ظهر كذبهم في تجويز الاختلاق والافتراء وتبيّن كونه من عند الله تعالى كما 
يدعيه من نزل عليه وعرفهم بها ما يتعرفون به إعجازه وكونه نازلا من عند الله تعالى كما يدعيه من 
نزل عليهء وهو أن يمتحنوا أنفسهم ويجربوا طبايعهم أنهم هل يقدرون على إتيان ما يوازي أقصر 
سورة ما أتى به من لم يكتب ولم يقرأ ولم يخالط القراء؟ فهو تعالى لما بيّن بهذه الآية ما هو 
الحجة على نبوته عليه الصلاة والسلام بعد ذكره الحجة على وحدانيته صارت الآيتان بمنزلة أن 
يقال: لا إلله إلا الله محمد رسول الله وتبين مايكون حجة عليهما. وكلمة (إن» في قوله 
تعالى : #وإن كنتم في ريب # 2000 أن يستعمل في الأمور المحتملة المشكوك 
فيهاء والله تعالى منزه عن أن يشك في أمر من الأمور فهو عالم أنهم مرتابون إلا أنه تعالى ذكر 
كلمة #إن؟ فيما هو متحقق الوقوع جريًا على عادة العرب في محاوراتهم كقولهم: إن كنت إنسانا 
فافعل ما يقتضيه النظر مع عملهم بأنه إنسان» وقولهم: إن كنت ابني فاطعني»: فخاطبهم الله تعالى 
على العادة اللجارية فيما بينهم. وقيل : كلمة «إنه ههنا بمعنى (إذا؛ قال أبو زيد: وتجيء كلمة 
(إن؛ بمعنى (إذاه نحو قوله تعالى: ##وَدَرُوأ ما بقن مِنّ يوا إن كُنثر مُؤْمنِين4 [البقرة: 78؟] 
وقوله: وَأنتُمُ الْأُعلَوْنَ إن كُثّمر مُؤْيِنِينَ» [آل عمران: ]١4‏ وقوله: «في ريب» خبر «كان؛ 
فيتعلق بمحذوف أي إن كنتم واقعين فيه جعل الريب بمنزلة الظرف المحيط بهم لكثره وقوعه 


مفتريتِ#» [هود: ]١١‏ ومرة #تعُورٌة مَثْلِي © [يونس: 8؟] 
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وهو القرآنُ المُعجرُ بفصاحته التي بَذت فصاحةً كل منطيق وإفحامِه من 'طؤلِب بمعارضته 
من مصاقع الخطباء من العرب العرّباء مع كثرتهم وإفراطهم في المضادة'وَالمُضارة» 
وتهالكهم على المُعارّة والمُعارَة وعرّ ما يُتعرّف به إعجازه ويُتَيَمَنُ أنه من عند الله كما 
يدعيه. وإنما قال: مما نَزْلنا لأن نزوله نجمًا فنجمًا بحسب الوقايع على ما نرى عليه أهلٍ 
الشعر والخطابة مما يُرِيبّهُم. كما حكى الله عنهم فقال: طوََالٌ الِْنَ كَعَروا لوْلَا يرل عليه 
لقان ْلَه وِدَةٌ4 [الفرقان: ؟7] فكان الواجب تحدّيّهم على هذا الوجه إزاحة للشبهة 
وإلزامًا للحجة وأضاف العبد إلى نفسه تعالى تنويهًا بذكره وتنبيهًا على أنه مختص به منقاد 


منهم وقوله: «مما» متعلق بمحذوف مجرور على أنه صفة «لريب» و #من» للسببية أو لابتداء 
الغاية و #مأ» موصولة أو نكرة موصوفة والعائد محذوف على التقديرين أي نزلناه وهو 
القران. قوله: (التي بذث) أي غلبت. والمضارة من الضررء والمعازة المغالبة من عز إذا 
غلب» والمعارة الإفقساد من المعرة وهي الفساد. قوله: (وإنما قال: مما نَرّلنا) يعني أن تنزيل 
الشيء هو إنزاله على سبيل التدريج مرة بعد مرة في أوقات مختلفة بخلاف الإنزال فإنه 
موضوع للدلالة على النزول مطلقًا مع قطع النظر عن الكثرة والتنجيم. وتضعيف عين الفعل 
اللازم كالهمزة في أن كل واحد منهما من أسباب التعدية» فالمشهور الشايع كونهما للتعدية 
عند اتصالهما بالفعل اللازم ولا يكون التضعيف للتكثير والتدريج إلا نادرًا كما في قوله 
تعالى: #مما نزتنا» فإن المخفف لازم وقد عدي بالتضعيف. وفهم كون المراد نزوله منجمًا 
على حسب الوقايع بمعونة المقام فإن نزوله هكذا لما أرابهم وقالوا: لولا نزل هذا القرآن 
جملة واحدة أنزل الله تعالى هذه الآية إزاحة لشبههم وإلزامًا للحجة عليهم بأن عجزوا عن 
إتيان ما يوازي أقصر نجومه. فعلم لنزوله بهذا السبب أن المراد نزوله نجمًا منجمًا بخلاف 
قولهم: لولا نزل هذا القرآن جملة واحدة فإن التضعيف فيه لمجرد التعدية إذ ليس المعنى 
على أنهم اقترحوا تكرير نزول القرآن جملة واحدة وفي قوله تعالى: «مما نزلنا» التفات من 
الغيبة إلى التكلم لأن ما قبله هو قوله: #اعبدوا ربكيم» فمقتضى الظاهر أن يقال بعده: مما 
نزل على عبده ولكنه التفت إلى التكلم لتفخيم المنزل وعدي التنزيل بكلمة «على» لإفادتها 
الاستعلاء الدال على تمكن المنزل من المنزل عليه واستقراره عليه وكلمة «إلى» إنما تفيد 
الوضول والاكياء فقظ: ظ 


قوله: (تنويهًا بذكره) أي رفعًا لذكر العبد وتعظيمًا لشأنه يقال: ناه الشيء ينوه أي 
ارتفع ونوهته تنويها إذا رفعتهء ونوهت باسمه إذا رفعت ذكره. والتعريف بالإضافة قد يكون 
لتعظيم شأن المضاف كما في قولك: عبد الخليفة جاء» وقد يكون لتعظيم المضاف إليه كما 


في قولك: عبدي : ٠»‏ وقد يكون لتعظيم غيرهما كما في قوله: عبد السلطان ضيفي. 


سورة البقرة/ الآية: 7؟ الم 


لحكمه تعالى. وقرى» عبادنا يريد محمّذا م وأَمْنَه؛ والسورة الطائفة من الْقوْإن المُتَرجَمَةٌ 
التى أقلها ثلاث آيات وهى إن جعلت واوُها أصلية متقولة من سور المدينة لأ0©_محيطة 
بطائفة من القرآن مُفْرَرَةِ مَحُوزَةِ على حيالهاء أو محتوية على أنواع من العلم احتواء بور 


وأصل فأتوا» (أثتيوا؛ مثل اضربوا. فالهمزة الأولى همزة وصل أتى بها للابتداء بها لتعذر 
الابتداء بالساكنء والثانية فاء الكلمة قلبت الثانية ياء لكسرة ما قبلها دفعًا لثقل المتكرر 
واستثقلت الضمة على الياء التي هي لام الكلمة فنقلت إلى ما قبلها بعد سلب حركتها ثم 
حذفت لاجتماع الساكنين فصار «ائتو!» فلما اتصلت الكلمة بالفاء الجزائية استغنى عن همرة 
الوصل فسقطت كما هو الأصل في همزات الوصل فعادت الهمزة التى هي فاء الكلمة لأنها 
إنما قلبت ياء للكسرة التي كانت قبلها وقد زالت. قوله: (والسورة الطائفة من القرآن) يريد 
تفسير سورة القرآن وإلا فلفظ السورة يطلق على الطائفة من سائر الكتب السماوية كما روي 
أن من سور الإنجيل سور الأمثال» وروي أيضًا أن سائر ما أوحي الله تعالى إلى أنبيائه سورة 
مترجمةء ومعنى المترجمة الملقبة المسماة باسم مخصوص كسورة الفاتحة وسورة الإخلاص. 
وقوله: #طائفة من القرآن» تناول عدة آيات يعبر عنها بنحو العشر والحززب. ولما وصفها 
بقوله: «المترجمة؛ خرج عنها مثل تلك الآيات لأن تلك الألفاظ ليست أسماء وألقابًا لتلك 
الآبات ونقض هذا التعبير بآية الكرسي فإنه يصدق عليها أنها طائفة من القرآن مترجمة مع أنها 
ليست بسورة. وأجيب بأن ما ظن أنه ترجمة لها من مجرد إضافتها إلى الكرسي لم يصل إلى 
التسمية والتلقيب وقوله: «التي أقلها ثلاث آيات» ليس من قيود التعريف وإلا لوجب أن 
يصدق على ما يصدق عليه أنه سورة أنه طائفة مترجمة من القرآن أقلها ثلاث مع أنه لا 
يصدق على شيء من السوره بل المراد منه بيان أن جنس هذه الطائفة المسماة بالسورة 
تتفاوت أفراده قلة وكثرة وغاية قلتها ثلاث آيات» وبهذا يتكشف المقصود زيادة انكشاف فلا 
يرد أن هذا القيد يوجب أن لا يصدق التعريف المذكور على شيء من السور. ثم إن واو 
السورة يحتمل أن تككون أصلية وأن ا فإن كانت أصلية يحتمل أن تكون 
سورة القرآن منقولة من سورة المدينة وهو حائطهاء وأن تكون منقولة من السورة بمعنى الرتبة 
والدرجة الرفيعة. وعلى التقديرين تكون سورة القرآن مجارًا من قبيل الاستعارة التصريحية بأن 
شبهت بسور المدينة من حيث كونها محيطة بطائفة من القرآن كإحاطة سور البلد بالجميع 
حيث جمعوا سورة القرآن على #اسوّر؛ ,: بفتح الواو وجمعوا سورة البلد على #اسورة بسكونها 
أو بأن شبهت سور القرآن بالمراتب والمنازل من حيث إن القارىء يترقى فيها واحدة بعد 
واحدة. ويحتمل أن يكون إطلاق السور بمعنى الرتب على سور القرآن مبنيًا على تقدير 
المضاف أي ذوات سور فإن لها مراتب الطول والقصر والفضل والشرف وثواب القراءة. 


وم صورة البقرة/ الآية: ؟ 
المدينة على ما فيها أو من السورة التي هي الرتبة قال: 
ولرهط حجسراب وقد سورة في المَجدٍ ليس غرابها بمطار 


لأن السُوّر كالمنازل والمراتب يُرتفي فيها القارىء أولها مراتب في الطول والْقلضر 
والفضل والشرف وثواب القراءة. وإن بعلت مبدلة من الهمزة فمن السورة التى هي البقية 
والقطعة من الشيء والحكمة في تقطيع القرآن سُوْرًا إفرادًا لأنواع وتلاحقُ الأشكال 
وتجاوب النظمء وتنشيط القارىء وتسهيل الحفظ والترغيب فيه فإنّه إذا ختم سورة نفس 
ذلك عنه كالمسافر إذا علم أنه قطع ميلاً أو طوى بريدًا. والحافظ متى حذقها اعتقد أنه 


قوله: (حراب وقد) في النسخ المعول عليهما بالراء المهملة؛ وفي بعضها بالزاء المعجمة 
وهما اسما رجلين من بني أسد وهما حراب بن زهير وقد بن مالك؛ ورهط الرجل قومه 
وقبيلته . أثبت لقومهما رتبة في المجد ووصفها بأن الغراب الواقع فيها لا يمكن لأحد أن 
يطيرهء شبه أهل الحاجات العاكفين حول سرادقاتهم طالبين ثمرات مجدهم وعوائد فضلهم 
بالغربان الواقعة في أرض مخصية كثيرة الثمار المائلة بطباعها إليها بحيث لا يتأتى إطارتها 
عنها. وقيل: هو كناية عن رفعة شأن تلك الرتبة أي لا يصل إليها الغراب حتى يطار إذ لا 
غراب هناك ولا إطارة؛ أو لا تصل الإشارة إلى غرابها حتى يطار مع أنه ينفر بأدنى ريبة. 
وإن كان واوها منقلبة عن الهمزة تكون منقولة عن السؤر بمعنى القطعة والبقية» ومنه يقال: 
أسار في الإناء أبقى فيه قطعة وبقية عن الماء فيكون تسمية سورة القران بها لكونها قطعة 
منه. قوله: (والحكمة في تقطيع القرآن سورًا إفرادًا لأنواع الخ) أي تمييز بعض الأنواع 
المختلفة عن البعض الآخر بإيراد كل واحد منها في سورة على حدة وتلاحق الأشكال أي 
انضمام بعض النظائر بالبعض الآخر منها بإيرادها جميعًا في سورة واحدةء وتجاوب النظم 
أي أطراف النظم وجوانبه يكون بعضها لليعض الآخر منها متاسبًا لهء كأنه يتجاوب 
ويتجاذب كل بعض مع صاحبه. وتنشيط القارىء تحريكه وجعله ذا نشاط ورغبة في القراءة 
والدرس والتحصيل. قوله: (نفس ذلك عنه) أي فرج عنه بعض الكربة. والميل ثلث 
الفرسخء والبريد اثنا عشر ميلا وهو مسيرة يوم للمسافر والبريد في الأصل اسم لبغل يحفظ 
فى الخانات المبنية في الطرق ليركبه من يبعثه السلطان لمصلحة. وهو كلمة فارسية أصله 
«بريده دم» وذلك لأن الملوك الماضية كانوا يبئون الربط في الطرق ويوقفون فيها البغال 
ليركبها الرسل المبعوثة للحاجات ويقطعون أذئاب تلك البغال علامة لذلك فتكون موقوفة 
فيها لأجل الحاجات؛ ثم سمي به الرسول المحمول عليهاء ثم سميت به المسافة التي 
بيقطعها الرسول وهي آثنا عشر ميلاً. قوله: (متى حذقها) أي أتمها وقطعها من قولهم: 


سورة البقرة/ الآية: ؟ ب 
أخذ من القرآن حظا تامًا وفاز بطائفة محدودة مستقلة بنفسها فعظم ذلك عنه' وَابْتِهجَ به إلى 
غيرها من الموائد . 

للتبعيض أو للتبيين وزائدة عند الأخفش» أي بسورة مماثلة للقرآن العظيم في البلاغة 


حذق السكين الشيء أي قطعه. قال الجوهري: يقال: حذق الصبي القرآن إذا مهر فيه. 
قوله: (إلى غيرها من الفوائد) أي منضمًا إلى غير ذلك. ومن فوائد تقطيعه سورًا ما 
يتصور في الكاتب من أمثال ما ذكر في القارىء والحافظ. ومنها أن تلك السور متخالفة 
المقادير كأنواع من جواهر نفيسة متفاوتة الأحجام وفي ذلك نوع زينة يخلو عنها ما ليس 
كذلك, 


قوله. (صفة سورة) أي صلة متعلقة بمحذوف هو صفة سورة وأشار إليه بقوله: «أي 
بسورة كائنة من مثل ما نزلئاه من القرآن» وبهذا ظهر كونه قسيمًا لقوله الآني: «أو صلة 
فأتوا». قوله: (ومن للتبعيض) أي كائنة بعض مثل ما نزلناه فى حسن النظم وغرابة البيان من 
حيث كون مقاصده مقتصرة على إيجاب الطاعات والنهي عن الفواحش والمتكراث والحث 
على مكارم الأخلاق والأعراض عن الدنيا الفانية» والإقبال على الآخرة الباقية ما فيها مما لا 
عين رأت ولا أذن سمعت ولا خطر على قلب بشر. قوله: (أو للتبيين) فالمعنى: فأتوا 
بسورة هي مثل ما نزلناه في حسن النظم وغرابة البيان. فالمصنف قد جوز كون كلمة «من» 
للتبعيض أو للتبيين على تقدير كون ضمير «مثله؛ راجمًا لقوله: «ما نزلنا». والشريف المحقق 
لم يرض بكونها للتبعيض على ذلك التقدير حيث قال: وإن جعلت تبعيضية أوهم أن للمنزل 
مغلا عجزوا عن الاتيان ببعضه كأنه قيل: فأتوا ببعض ما هو مثل للمنزل فلا تكون المماثلة 
المصرح بها من ثتمة المعجوز عنه حتى يفهم أنها منشأ العجز. إلى هنا كلامه. يعني أن 
كونها للتبعيض يوهم أن يكون المعجوز عنه مجرد إثيان بعض ما هو مثل للمنزل وأنه لا 
مدخل لاعتيار الممائلة فى عجزهم فلا يكون اعتبارها متشأ للعجز بخلاف ما إذا جعلت 
تبيينية» فإن المعجوز عنه حينئذ يكون إتيان الممائل فيكون لاعتبار الممائلة مدخل في 
عجزهم وتكون الممائلة منشأ له. وإنما قال: «أوهم» لأن قولنا: فأتوا بسورة كائنة بعض مثل 
المنزل لا يستدعي أن يكون له مثل محقق بل هو كلام على طريق إرخاء العنئان وهو أبلغ 
للتبكيت والإلزام فلذلك لم يلتفت المصنف إلى هذا الإيهام. قوله: (وزائدة عند الأخفش) 
فإنه يجوز زيادتها في الإثبات سواء دخلت على المعرفة كما في قول العرب: قد كان من 
مطرء وكذا الكوفيون. وغيرهما شرط في زيادتها شرطين كونها في غير الموجب ودخولها 
على النكرات» وغير الموجب إما نفي نحو: ما رأيت من أحد أو نهي نحو: لا تضرب من 


1 حورة البقرة/ الآية : رف 


وحُحسن النظم أو لعبدنا. ومن للابتداء أي بسورة كائنة ممن هو على خالة#؟جبليه الصلاة 
والسلام من كونه بشرًا أميًا لم يقرأ الكُثُب ولم يتعلم العلومٌ أو صل فاتوا وَالضمَيّقِللعيد 
كيه والرَدُ إلى المُتّل أَوَّجَهُ لأنه المطابق لقوله تعالى: #فأتوا بسورة مثلة# 


أحد أو استفهام نحو: هل ضربت من أحد. قوله: (أو لميدنا) عطف على قوله: لما نزلنا» 
وقوله: «أو صلة فأتواء عطف على قوله: ١صفة‏ سورة» فإنه على تقدير كونه صقة تكون صفة 
لمحذوف وهو كائنة. قوله: (والضمير للعبد) قد اشتهر هنا أن يقال لم لا يجوز أن يكون 
ضمير امثله لما نزلنا» على تقدير كون الظرف صلة «فأتوا» كما جاز ذلك على تقدير كونه 
صفة للسورة؟ وأجيب بأن قوله تعالى «فأتوا» أمر قصد به تعجيزهم باعتبار المأتى به فلو 
تعلق به قوله: #من مثله» وكان الضمير للمنزل تبادر منه أن له مثلاً محققًا وأن عجزهم إنما 
هو عن الإتيان بشيء منه وهو فاسدء إذ لا مثل للقرآن في شيء من وجوه فضله وشرفه 
بخلاف ما إذا رجع الضمير إلى العبد فإن له مثلاً في كونه بشرًا أميًا لم يقرأ الكتب وم يتعلم 
العلوم فلا محذور. قوله: (والرد إلى المُندل أوجه) أي رجوع ضمير «مثله؟ إلى قوله: ما 
نزلنا" أوجه من رجوعه إلى (العبد»؛ ويعلم منه رجحان كون الظرف صفة «سورة» على كونه 
ظرفًا لغوًا متعلقًا بقوله: «فأتوا» لأنه على التقدير الثاني يكون ضمير مثله للعبد لا للمنزل» 
وذكر للترجيح ستة أوجه: الأول الموافقة لسائر أيات التحديث كقوله تعالى: ياوا يدث 
مَثْلِب4 [الطور: 4"] وقوله: 8مَأنوا بسَمْرٍ سْورّر مْنْلِه© [هود: ]١‏ وقوله: طُلَّيْنِ سسب 
الاش وَالْجِنْ عَلَ أن يأنوأ بِمثْلٍ هنذا الْفَدَمانِ لا يون بمِثْيه.» [الإسراء: 88] وقوله في سورة 
يونس: « بَُوينَ ته مل كنا يشوتؤ يني. ددعو من اشتطنثر تن مرو لله إن كم و4 
[يونس: 8”"] فإن المعتبر في الجميع ممائلة المأتى للمنزل لا كونه من مثل المنزل عليه. 
والثاني اتساق الترتيب والنظم والمحافظة على حسن الانتظام فإن الاتساق هو الانتظام وذلك 
لأن الكلام مسوق في بيان المنزل ححيث فرض وقوع ارتيابهم فيه وتبه بقوله: «إإن كندم في 
ريب مما نزلنا» فحق الكلام أن لا ينفك عن المنزل برد الضمير إلى غيره. وفي الحواشي 
الشريفية: الوجه الثاني من وجوه الترجيح المحافظة على حسن الترتيب أعني ربط آخر الكلام 
بأوله فإن ترتب الجزاء ههنا على شرط إنما يحسن كل الحسن إذا كان الضمير للمنزل» فإنه 
الذي سيق له الكلام أولاً وفرض وقوع الارتياب فيه قصدًا. وأما ذكر العبد فقد وقع تبعًا 
وصح بذلك رجوع الضمير إليه في الجملة وإنما يحسن عود الضمير على المنزل عليه أن لو 
كان الكلام مسوقًا لهء بأن يقال: وإن ارتبتم في أن محمدًا يلقت منرل عليه فهاتوا قرآنًا مثله. 
والثالث المبالغة في التحدي وذلك لأن الضمير إذا رجع إلى المنزل يكون طلب المعارضة 
من الجميع وهو ظاهرء وإذا كان للمنزل عليه يكون طلب المعارضة بالحقيقة من واحد يمائل 


سورة البقرة/ الآأية: *؟ وم 
ولسائر آيات التحدّي. ولأنْ الكلام فيه لا فى المنزل عليه فحقه أن لا ينمل ؟عنه لِيئّسِقَ 
الترتيب والنظمٌ ولأن مخاطبة الحم الغقير بأن يأتوا بمثل ما أنَى به واحد من أبناء 'تلدتهم 
أبلَمُ في التحدّي هن أنت يقال لهم لبأت بنحو ما أتى به هذا آخَرُ مثله. ولأنه معجز”قي 
نفسه لا بالنسبة إليه لقوله تعالى: طقل لَِنِ أَجْسَسَمَتِ الاش وَألْجِنَ عََ أن ينوا بِيِثْلٍ هنذا الْمَربانِ 
ا يأوْنَ بمِنْلِِ.» [الإسراء: 88] ولأن رذه إلى عبدنا يوهم إمكان صدوره ممن لم يكن 
على صفته ولا يلآيفه قوله تغالى : 
رسول الله كَقِدِ في كونه أميّا لم يكتب ولم يقرأ وتكون الجماعة المخاطبون مأمورين بالنقل 
عته. ولا شك أن طلب المعارضة من الجميع أبلغ في التحدي والتبكيت من طلب المعارضة 
من واحد أمي لجواز عجز الواحد الأمي وقدرة الجميعء والجم الكثير والغفير قيل: من الغفر 
وهو الستر والتغطية كأنهم لكثرتهم يغطون الأرض ويغطون ما وراءهم: فوصف الجم بالغفير 
لتأكيد ما فيه من معنى الكثرة. والرابع الدلالة على أن المنزل معجز في نفسه لا من حيث 
كون المنزل عليه أميّا كما يفهم ذلك من رجوع الضمير إلى المنزل عليه. والخامس الخلو 
عن إيهام خلاف المقصود فإن رده إلى عبدنا يوهم إمكان صدوره ممن لم يكن على صفته 
بأن كان ممارسًا للخط ودراسة العلوم وتتبع الكتب. والسادس الملايمة لقوله تعالى : 
«رادعوا شهداءكم؟ فإن إرجاع الضمير إلى عبدنا لا يلايم قوله: #وادعوا شهداءكم؟ فقول 
المصنف: «ولا يلايمه؛ عطف على قوله: «يوهم؛ وقوله: (فإنهة علة لقوله: ٠ولا‏ يلايمه». 
وتقريره أن قوله تعالى: #وادعوا شهداءكم؟ أمر لهم بأن يستعيئوا بكل من ينصرهم على 
معنى ادعوا حاضريكم ليعاونوكم على إتيان مثل المنزل وليشهدوا لكم أنكم قادرون على 
إتيانه وإن ما أتيتم مثل المنزل. وهذا المعنى إنما يلايم رجوع ضمير مثله إلى المنزل وكون 
طلب المعارضة من الجميع» ولو كان المعنى أمرهم بأن ينقلوا ويحكوا صورة صادرة من 
واحد مثل النبي كك في كونه أميّا لكان المناسب أن يقال: لتدع بالتوحيد لأن الاحتياج إلى 
المعين إنما هو نظم الكلام وتأليفه البليغ لا في نقل المؤلف وحكايته. وقوله تعالى: 
«ادعوا» أمر من دعا إلى الشيء دعاء ودعوة بفتح الدالء والأول مطلق المصدر والثاني 
المرة منه. والدعوة بالضم المأدبة والدعوة بالكسر ادعاء الولد. والدعاء يجيء لمعانٍ واختلف 
في معناه ههنا فقيل: معناه احضرواء وفيل: استعينوا. واستعمله الشاعر في معنى الاستعانة 
حيث قال : 
وقبلك رب خصم قد تمالوا على فما جزعت ولا دعوت 

وقول المصنف: «فإنه أمر بأن يستعينواه اختيار منه للقول الثاني وقوله: «بكل من 

بينصرهم» تعبير عن الشهداء بأي معنى كان. أي سواء كان الشهيد بمعنى الحاضر أو القائم ' 
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عُوأ شُهَدَآءَكُم ين دون ألَّم4 فإئه أمرٌ بأن يستعينوا بكل"من ينصرهم 
ويعيئهم. والشهداءٌ جمع شهيد بمعنى الحاضر أو القائم بالشهادة أو الناصر رآ الومام 
وكأنه سمي به لأنه يحضّر النْوَاديَ وتَبِرَمُ بمحضره الأمور إذ التركيب للحضور إمّا بَالذات 
أو بالتصور. ومنه قيل للمقتول في سبيل الله: شهيد لأنه حَضّر ما كان يرجوه أو الملائكة 


بالشهادة أو الناصر أو الإمام لأنه جعل الدعاء بمعنى الاستعانة وهي إنما تكون من الناصر. 
ومعنى النصرة متحقق في الجميع. وجعل الشهداء جمع شهيد مثل: فقيه وفقهاء وظريف 
وظرفاء مع احتمال كونه جمع شاهد مثل: شاعر وشعراء بناء على أن الأول أولى لاطراد 
فعلاء في فعيل دون فاعل. ثم إن الشهيد مشهور في معنى الحاضر ومنه قوله تعالى: #أوْ 
أل ألتَعمَ رَمْوّ مَّهيدٌ» [3: 77]. وكذا في معنى الشاهد أي القائم بالشهادة ويكون بمعنى 
الناصر أيضًا حيث يقال: أنا شهيده وشاهده أي ناصره ومعيئه. ذكر الإمام الواحدي في تفسير 
قوله تعالى: #وادعوا شهداءكم» أنه قال ابن عباس رضي الله عنهما: يعني أعوانكم 
وأنصاركم الذين يظاهرونكم على تكذيبكم. وسمى أعوانهم شهداء لأنهم يشاهدونهم عند 
المعاونة. ويكون بمعنى الإمام أيضًا كما في قوله تعالى: ظوَبَرَهْنَا مِن حَكُلْ أُتَوَ سَّهِيدًا4 
[القصص: ه7] نقل عن الراغب أنه روي عن ابن عباس رضي الله عنهما أنه فسر الشهداء 
في هذه الآية بالأعوان» وروي عن مجاهد أنه قال: معناه الذين يشهدون لكمء وعن غيرهما 
أنه قال: معناه أتمتكم. ولما كان في وجه إطلاق الشهيد على الإمام نوع خفاء قال 
المصئف: ١وكأنه‏ سحي به أنه يحضر النوادي؟ أي المجالس والمحافل وهو جمع النادي 
وهو مجلس القوم ومتحدثهم. قوله: (وتبرم) أي تحكم وتؤكد الأمور بمحضره أي بحضوره 
فكان حضوره هو الحضور الكامل المتعد به المستحق لأن يسمى حضورًا وأن يسمى حاضره 
شهيدا. والظاهر أن الناصر أيضًا إنما يسمى شهيذا لذلك فإن تمام الأمر إنما يحصل 
بحضوره. قوله: (إذ التركيب الخ) تعليل لصحة استعمال لفظ الشهيد في المعاني المذكورة 
يعني أن تركيب لفظ الشهيد موضوع للحضورء إما بالذات بأن تكون ذات الشخص ونفسه 
حاضرة كما في ما عذا المعنى الثاني: فإن المتبادر من إطلاق الحاضر هو الحاضر بذاته 
وشخصهء وأن تسمية الناصر والإمام بالشهيد لابتئاء تمام الأمور على حضورهما بذاتهما كما 
مر. وإما بالتصور والقلب كما في المعنى الثانيى: فإن القائم بالشهادة إنما يسمى شهيدًا لكونه 
مخيرًا بما شاهده شهود علم وإيقان فإن مبنى الشهادة المتعارفة هو الحضور بالقلب وتبين 
المشهود به. فإذا قال: أنا شاهد بهذا الأمر يكون معناه أنا عارف به متصور له وأخير به عن 
علم وشهود قلب.ء وإن كان ذلك بطريق المعاينة. وكلمه «من/ في قوله: «ومنه» قيل: 
' للمقتول في سبيل الله شهيد للتبيين أي ولأجل أن التركيب للحضور إما بالذات أو بالتصور 
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حضروه. ومعئى دول أدنى مكان من الشيء ومله بدوين الكتين لأنه إدناء البعض من 
البعض ٠»‏ ودون”ك هلا أى 55-5 0 أدنى مكابٍ عدلث 5 ثم استعير 5 فميل : زوتف دون 
قيل له شهيد لأنه حضر أي تيقن وتبين ها يرجوه من النعيم الدائم الأبدي فيكون من الحضور 
الحضور وقد حصل . 


قوله: (ومعنى دون أدنى مكان من الشيء) أي أقرب مكان من الشيء الذي أضيف إليه 
لفظ «دون» فإذا قلت: زيد دون عمر وكان معناه أنه في مكان هو أقرب الأمكنة من عمروء 
فإن أدنى اسم تفضيل من دنوت منه #دنوا» أي قربت منه فهر دني أي قريب» فهو مبني من 
الفعل المعتل اللام لا من المهموز اللام. بخلاف الدنيء والدانىء بمعنى الخبيث الذي لا 
خير فيه فإنه مأخوذ من الفعل المهموز اللام يقال: دنأ الرجل يدنأ دناءة أي صار دنيئًا لا خير 
فيه. وذكر في الصحاح: أن الدون نقيض الفوق فهو ظرف مكان. والدون الحقير الخسيس 
فهو مشترك بين نفس المكان المنحط الأسفل أو التمكن فيه» وبين المنحط النازل يحسب 
القدر والرتبة المعنوية وهو معتل العين. واعتبر المصنف وصاحب الكشاف رحمهما الله في 
مفهوم الدون زيادة القرب المكاني حيث فسراه بأدنى مكان من الشيء وهو بناء التفضيل» 
ولم يصرح المصنف بكون ذلك المكان الأقرب نازلاً منحطا عن مكان ذلك الشيء. إلا أن 
المصنف أشار إليه بقوله: «ثم استعير للرتب فقيل زيد دون عمروة من غير أن يقصد بيان 
أقربية مكان زيد من عمرو فضلاً عن كون ذلك المكان الأقرب أنزل من مكان عمرو بل 
يقصد بيان تفاوت مرتبتهما وأن زيدا أنزل من عمر وفي الشرف. ووجه الإشارة أنه جعل 
إطلاق لفظ «دون؛ على المنحط في الرتبة المعنوية منبئًا بشيهه بالمنحط في الرتبة المكانية 
فدل ذلك على أن الانحطاط في الرتبة المكانية معتبر في المفهوم الحقيقي للفظ «دون» كما 
يعتبر فيه زيادة القرب. وذكر في الحواشي الشريفية: أن لفظ «دون؛ في أصله للتفاوت في 
الأمكنة يقال: لمن هو أنزل مكانًا من الآأخر هو دون ذلك»؛ فهو ظرف مكان مثل #عند» إلا 
أنه ينبىء عن دنو أكثر وانحطاط قليل. وأشار صاحب الكشاف إنى الثاني بقوله: إذا كان 
أحط منه قليلاً يعني في المكانء وإلى الأول بقوله: أدنى مكان من الشيء. فوجب أن يكون 
قول المصنف: «هو أدنى مكان من الشيء؛ بمعنى أقرب مكان منه بحيث يكون أنزل من 
مكانه قليلا. واعتبر معنى الدنو في لفظ «دون؟» في جميع ما أخد منه لتناسبهما من حيث 
المعنى وتوافقهما في الحروف الأصول. وإن تخالفا في ترتيبها من حيث إن أحدهما أجوف 
والآخر معتل اللام وليس أحدهما مقلوبًا من الآخر لاستوائهما في التصرف» وهو يوجب أن 
يكون كل واحد منهما لغة أصلية. قوله: (ثم استعير) عطف على قوله: (ومعنى دون أدنى 
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عمرو أي في الشرفء ومنه الشيء الدون ثم اتسِمَ فيه فاستعمل في كل"تتجاوز حدٌ إلى 
حذ وتخطي أمر إلى آخر. قال تعالى: «لا يتمذ اميد لكين أزية ين دوو السؤينية» 
[آل عمران: 18] أي لا يتجاوزوا ولاية المؤمتين إلى ولاية الكافرين. وقال أمية: يا نفس 
مالكِ دون الله من واقء أي إذا تجاوزت وقايةً الله فلا يَقيك غيرُه. ومن متعلقة ب «ادعواء 


مكان من الشيء»؟ وقوله: «ثم اتسع» عطف على «استعير». والحاصل أن لفظ «دون» في 
الأصل للتفاوت في الأمكنة ثم استعير منه للتفاوت في المراتب المعنوية تشبيهًا لها بالمراتب 
المحسوسة وشاع استعماله فيها أكثر من استعماله في أصل معناه. فقيل لمن هو أنزل من 
الآخر في الشرف: هو دونه ثم اتسع فيه أي ثم تجوز في هذا الدون المستعار للرتب 
المتفاوتة لا فاستعمل في كل تجاوز حد إلى حد وإن لم يكن هناك تفاوت وانحطاط»: فهو 
في هذا المعنى مجاز في المرتبة الثانية كما في قوله تعالى: طلا يَنَِّذٍ الْمرْمنُونَ الكفرت أويَة 
ين دُون الْمْوْمِيِينَ» (آل عمران: 1718 وقول أمية بن الصلت: 
يانفس مالك دون الله من واق ولا لنسع بئات الدهر من راق 


والأولياء جمع الولي بمعنى الصديق وهو ضد العدوء مثل قوي وأقوياء. والولاء بفتح 
الواو الصداقة فيكون مصدرًا لولي وبكسر الواو مصدرًا لوالي. وقوله: «أي لا يتجاوزوا» 
وكذا قوله: «أي إذا تجاوزت» بيان لحاصل المعنى فإن «دون» في الموضعين ظرف مستقر 
وقع حالاً أي لا تتخذوهم أولياء متجاوزين المؤمنين. ومالك من واق متجاوزة وقاية الله 
تعالى وكلمة «من؟ فيهما لابتداء الغاية لأن موالاة الكفار مبتدأة من التجاوز وكذا انتفاء الوافى 
مبتدأ منه. وقوله: «اتسع» بدل استعير إشارة إلى أن التجوز في المرتبة الثانية غير مبني على 
التشبيه حتى يكون من قبيل الاستعارة فيكون مجارًا مرسلاً على طريق إطلاق المقيد على 
المطلق. فإن «الدون» المستعار للمنحط قفي الرتية المعنوية مستعمل في التجاوز المقيد بكونه 
من رتبة حسنة رفيعة إلى رتبة قبيحة حقيرة فيكون استعماله في مطلق تخطي أمر إلى أمر 
مجارًا مرسلاً متفرعًا على الاستعارة. ولفظ «النفس» في قول أمية بن الصلت روي مضمومًا 
على أنه منادى مفرد معرفةء ومكسورًا على حذف ياء المتكلم اكتفاء بالكسرة» واللسع بالعين 
المهملة اللدع , قال الشاعر : 

قد لدغت حية الهوى كبدي ‏ فلا طبيب لهاولا راقي 

وأراد #ببنات الدهر» حوادثه المتولدة منه فإنه قد شاع بينهم تشبيه الليلة بالحبلى وما 
تجدد بعد انتباه الناس وانتلاطهم من الحوادث بالأولاد والتعبير بالينات لكونها عبارة عن الحادثات , 

قوله: (ومن متعلقة بادعوا). على أنها أبتدائية . والمعنى ادعوا للاستعانة على الإتيان بما 
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والمعنى وادّعوا إلى المعارضة من حضركم أو رَجُوئم معوتته من إنسكم وجنكح والهتكم غير 
الله سبحانه وتعالى فإنه لا يقدر على أن يأتى بمثله إلا الله. أو وادعوا من دون أظة _شهداء 


يعارض به القرآت ويمائله متجاوزين دعاء الله تعالى فإن دعاء غير الله تعالى مبتدأ من التجاون 
عن دعوة الله تعالى للمعارضة وإتيان مثله. وتلخيصب المعنى ادعوهم متجاوزين دعاء الله 
تعالى فإن دعاء غير الله تعالى مبتدأ من التجاوز عن دعائه تعالى. والشهداء إما من الشهيد 
بمعتى الحاضر أو من الشهيد بمعنى الناصرء أشار إلى الأول بقوله: #من حضركم؛ وإلى 
الثاني بقوله: «أو من رجوتم معونته4؛ ولم يقل أو أعانكم وهو المناسب لقوله: امن حضركم؟ 
لأن إعانة شهدائهم إنما هي بحسب رجائهم وزعمهم لا بحسب الواقع. وقوله: #من أنسكم 
وجنكم والهتكم؟ بيان لقوله: من حضركم ومن رجوتم معونته» على سبيل البدل» وقوله: 
«غير اللهة منصوب على الاستثناء أو على البدلية من قوله: «حضركم» وهو حاصل معنى قوله 
تعالى: #من دون اش» كما ذكر الشريف المحقق نور الله مرقده: من أن الدون الذي هو 
بمعئى تجاوز حد إلى حد قريب من أن يكون بمعنى غير كأنه أداة استثناء. وكذا ذكر في 
الحواشي السعدية. والأمر في قوله تعالى: #وادعوا شهداءكم» على هذا الوجه يكون 
للتعجيز والتحدي والإرشاد إلى أن القرآن كتاب سماوي. فإن معنى الاية على ما قاله 
المفسرون: أن الله تعالى لما احتج عليهم في إثبات توحيده احتج عليهم في إثبات ثبوة عبده 
ورسوله محمد و ببيان أن القرآن العظيم كتاب معجز نزله الله تعالى عليه إثبانًا لنبوته وبيانًا 
لما شرعه لعباده ليس في وسع غيره إتيان مثله. فكأنه تعالى قال: وإن كنتم في شك مما 
نزلنا عليه وقلتم لا ندري أهو من عند الله أم لا؟ لجواز كونه مختلقا مفترى كما أخبر الله 
تعالى عنهم قالو!: إن هذا إلا اختلاف وما هذا إلا أفك مفترى وإن هذا إلا سحر مبين» 
فاعلموا أن المقام ليس مقام الشك والارتياب لقيام البرهان الدال على كونه من عند الله 
تعالى. وبيّن الطريق الموصل إلى زوال الشك والارتياب وإلى التيقن بأنه كلام الله تعالى 
حيث تحداهم بأن قال لهم: ادعوا أعوانكم وأنصاركم واستعيئوا بكل ناصر لكم غير الذي 
هو القادر على كل شيءء وانظروا هل في قدرتكم الإتيان بمثله؟ فإن عجزتم عن ذلك مع 
تظاهركم وتعاونكم فكيف تزعمون أن محمدًا أتى به من قبله؛ فإنه لو أتى به من عند نفسه 
لقدرتم أنتم مع تظاهركم على الإتيان بمثله. قال تعالى: #ثل لَيْنِ اجْتَمَعتِ اليس وَالْجِنّ عن أن 
1 بمثل هنذا المرءان ل 1 بمثله. ولو رت بعضهم لكك اطليهما * [الأسراء: 88]. قوله: 
(فإنه لا يقدر على أن يأتى بمشله إلا الله) علة وبيان لكون المعنى ما ذكره فإن الأمر قيه 
لتعجيزهم وإرشادهم إلى أن ما يستعينون به من غير الله تعالى لا يعينهم بل يعجزهم بلا 
مرية» لأنه مثلهم في العجز وضمير «فإنه» للشأن. قوله: (أو وادعوا من دون الله شهداء 
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يشهدون لكم بأن ما أنَينّم به مثله ولا تستشهدوا بالله فإنه من دِيدَنٍ المبهواتٍ العاجز عن 
إقامة الحجة؛ أو بشهدائكم. والمعنى ادعوا الدذين اتخذتموهم من دونه أولماء ,أو آلهة 


يشهدون لكم بأن ما أتيتم به مثله) أي والمعنى هذا فقوله تعالى: #من دون الله حال م 
فاعل «ادعرا» والشهداء من الشهيد بمعنى القائم بالشهادة لاا بمعنى الحاضر والناصر . قال 
الشريف المحقق في تقرير هذا الوجه: أي ادعوا شهداءكم من الناس قصححوا بهم دعواكم 
متجاوزين الله في الدعاء؛ أي لا تدعوه ولا تستشهدوا به أي لا تقتصروا على أن تقولوا الله 
يشيدنآنا صادقون فيما ادعينا كما يقول العاجز عن إقامة البينة. فإن الدعاوى تثيت عند 
الحاكم بشهادة الناس عليها لا بأن يقال الله شهيد على ما ادعيه حق فإنه ديدن العاجز عن 
إقامة الحجة على دعواه أي عادتهء والأمر حينئذ لبيان عجزهم عن الإتيان المذكور بإظهار 
امتناع وجود من يشهد بأن ما أتوا به مثل للقرآن وأنهم ليس لهم مثبت في تصحيح دعواهم 
سوى الاستشهاد بالله تعالى. وكلمة #من؟ في هذا الوجه أيضًا ابتدائية أي ادعوهم للاستشهاد 
بهم دعاء مبتدأ من التجاوز من دعاء الله تعالى للشهادة. قوله: (أو بشهدائكم) عطف على 
«ادعراء في قوله: «ومن متعلقة بادعوا» وذكر على تقدير تعلقها بقوله: «شهداءكم» وجهين: 
أشار إلى الأول بقوله: «أي ادعوا شهداءكم الذين اتخذتموهم من دون الله أولياء وآلهة» وإلى 
الثاني بقوله: "أو الذين يشهدون لكم بين يدي الله على زعمكم». والشهداء في هذين 
الوجهين بمعنى القائمين بالشهادة والمراد بهم الأصنامء وبالدعاء الدعاء للاستعانة بها لا 
لإقامة الشهادة والأمر بالدعاء فيهما للتهكم بهم حيث أمروا بأن يستظهروا أي بأن يستعينوا 
بالجمادات في معارضة القرآن الذي أخرس بفصاحته كل منطيق. وإنما عبر عن الأصنام 
بالشهداء ترشيحًا لمعنى التهكم بذكر ما اعتقدوه من أنها من الله تعالى بمكان وأنها تنفعهم 
شهادتها لهم بأنهم على الحقء كأنه قيل: هي ملاذكم وأعزتكم فادعوها لهذء العظيمة التي 
دهشتكم. والفرق بين الوجهين أن (دون» على الوجه الثاني مستعمل بمعنى: قدام الشيء 
وبين يديه مستعار من معناه الحقيقي الذي يناسبه أعني أدنى مكان من الشيء وهو ظرف لغو 
معمول «لشهداء؛ لأن الظرف يكفيه رايحة الفعل في عامله فلا حاجة إلى اعتماد أي ادعوا 
الذين يشهدون لكم بين يدي الله تعالى. وكلمة :من؛ ههنا تبعيضية لأنك إذا قلتِ: اجلس 
بين يديه أو خلفه كان معناء اجلس في جهة أمامه أو جهة خلفه لأنهما ظرفان للفعل؛: وإن 
فلت : اجلس من بين يدبه أو من خلفه كانت كلمة «من» تبعيضية لأن الفعل يقع في بعض 
الجهتين كما تقول: جتته من الليل. وقال النحرير التفتازاني نور الله مرقده: كلمة «من؛ 
الداخلة على :دون» في جميع مواضعها بمعنى «في؟ كما في سائر الظروف الغير المنصرفة 
وهي التي تكون منصوية على الظرفية أبذا ولا تنجر إلا بمن خاصة وعلى الوجه الأول تكون 
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قول الأعشى : 


ثريك القَذْى من دونها وهي دونه 


لِيُعِينُوكم وفي أمرهم أن يستظهروا بالجماد في معارضة القرآن العزيز غاية التبكيت 
والتهكم بهم . وفيل: من دون أله 5 من دول أوليائه يعني قفصحاعً لغرب ووجوه 
المَشَاهِدٍ ليشهدوا لكم أن ما أتيتم به مثله فإن العاقل لا يرضى لنفسه أن يشهدّ بصحة ما 
اتضح فساذه وبَّانْ اختلاله. 


«دون؟ مستعملة بمعنى التجاوز على أنه ظرف مستقر وقع حالاً والعامل فيها ما دل عليه 
شهداءكم أي الذين اتخذتموهم آلهة متجاوزين الله تعالى في اتخاذها كذلك وزعمتم أنها 
شهداؤكم وشفعاؤكم يوم القيامة» فكلمة «من» للابتداء فإن الاتخاذ مبتدأ من التجاوز. كذا في 
الحواشي الشريفية. وزيادة لفظي الاتخاذ والزعم فيهما لدفع وهم أن الأصنام كذلك في 
الواقع . واستشهد المصئف على كون «دون» الله بمعنى قدامه وبين يديه بقول الأعشى : 
(تريك القذى من دوتها وهي دونه) إذا ذاقها من ذاقها يتمطق 
يصف الزجاجة بغاية الصفاء ويقول إنها في صفائها بحيث لو فرض أن يكون وراءها 
قذى تريك القذى قدامها والحال أنها قدام القذى. والضمير المنصوب في 'ذاقها» للزجاجة 
على طريق ذكر المحل وإرادة الحال كما في قولهم: شربت كأسًا ويقال: ذاق فتمطق أي 
ضم شفتيه وألصق لسانه بالحنك الأعلى مع صوت»؛ وقيل: أي مص شفته من غاية لذة 
المدذوق بحيث يسمع لها صوت. وقوله: اليعينوكم؟ تعليل (لادعوا» المقدر قبل قوله: «الذين 
اتخذتموهم» مع ما عطف عليه وهو قوله أي الذين يشهدون لكم يعني أن الشهداء في هذين 
الوجهين وإن كانوا بمعنى القائمين بالشهادة إلا أن المقصود من دعائهم في إتيان ما يعارض 
به القرآن تصحيعم الدعوى بشهادتهم . 
قوله: (وقيل: من دون الله أي من دون أوليائه) بتقدير المضاف. هذا هو الوجه الثالث 
على تقدير تعلق من دون الله بقوله: «شهداءكم». ولم يرض به المصنف بناء على أن ارتكاب 
الحذف من غير ضرورة تدعو إليه غير لائق ببلاغة القران وقوله: ١يعني‏ فصحاء العرب؟١‏ يريد 
أن المراد بالشهداء في هذا الوجه رؤساء المشركين وأشرافهم الذين لهم فصاحة بالغة ووجاهة 
عظيمة في المجالس والمحافل» والمشاهد جمع مشهد وهو موضع الحضور. فعلي هذا لا 
بد من تقدير المضاف في قوله: #من دون الله* أي من دون أولياء الله رعاية للمقابلة فإن 
قوله تعالى: #من دون الله ذكر في مقابلة شهدائهم وأشرافهم الذين هم أولياء الأصنام 
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قبله. والصدق الأحْبارٌ المطابق . وفيل : مع اعتقاد المخبر أنه كذلك عن دلاله أو إمارة 


وعبدتها فمقابلهم إنما هم المؤمنون الذين هم أولياء الله تعالى وعباده؛ كما أنه تعالى ذكر في 
مقابلة أصنامهم في الوجه الأول. والمعئى ادعوا قومكم المعروفين بالذب عنكم في مهماتكم 
ليشهدوا لكم أنكم متمكنون من معارضة القرآن وأن ما تأتون به مثله فإِنّا رضينا بشهادتهم: 
إن شهدوا بذلك وهم لا يشهدون لكم لأن العاقل لا يرضى لنفسه أن يشهد بصحبة ما اتضح 
فساده بأن اختلاله. والمقصود بهذا الأمر إرخاء العنان والتدرج إلى غاية التبكيت والإلزام 
إشارة إلى أن إعجاز القرآن بلغ من الظهور إلى حيث لا يمكن لأحد أن يئكره منصفًا كان أو 
مكابرًا. والظرف مستقر أي الذين يشهدون لكم متجاوزين في ذلك أولياء الله تعالى و ١من»‏ 
ايتذائية . 


قوله: (إن كنتم صادقين أنه من كلام البشر) أي في دعوى أنه من كلام البشر وأنكم 
تقدرون على إتيان مثله؛: كما حكى الله تعالى عنهم من قولهم: لو نشاء لقلنا مثل هذا. 
قوله: (وجوابه محذوف) وهو افافعلوا ذلك؟ أي فأتوا بمثله حذف اعتمادًا على دلالة ما قيله 
عليه وهو جواب الشرط الأول» أعني قوله: افأتوا» أي إن كلتم صادقين فيما زعمتم فأتوا 
بسورة ممائلة ما نزلنا فإنه لو جاء به فرد من أفراد البشر من قبله ومن عند نفسه لوجب أن 
تكونوا قادرين على إتيان مثله لا سيما عند استعانتكم بأعوانكم. ومن المعلوم أنه لو اجتمعت 
الإنس والجن على أن يأتوا بمثل هذا القرآن لا يأتون بمثله ولو كان بعضهم لبعض ظهيرَاء 
وأن كون المتحدي معجرًا دليل قطعي على أن المنزل عليه صادق في دعوى النبوة. وليس 
قوله تعالى: #فأتوا بسورة» جوابًا للشرطين على سبيل التنازع لأن البصريين لا يجوّزون تقدم 
الجزاء على الشرط ويجعلون ما تقدم عليه دليل الجزاء بخلاف الكوفيين فإنهم يجوّزون تقدمه 
عليه. قوله: (وانصدق الأخبار المطابق) عرف صدق المتكلم لأن الواقع في الآية الصدق 
الذي هو صفة المتكلم أي صدق المتكلم هو إخباره عن الشيء بأنه كذاء إخبارًا مطابقًا تحال 
المخبر عنه في الواقع بأن تكون النسبة الذهنية المدلولة من الكلام مطابقة للنسية القائمة بين 
الطرفين في الواقع: ويعلم منه أن كذب المتكلم هو الإخبار عن الشيء على الوجه الذي لا 
يطابق حال المخبر عنه في الواقع هذا عند الجمهور. فإن المطابقة المعتبرة في مفهوم الصدق 
عندهم إنما هي بالنسبة إلى الواقع بخلاف النظام؛: فإن المعتبر عنده المطابقة لاعتقاد المخير 
ولا واسطة بين الصدق والكذب عندهما. قوله: (وقيل) أي قال اللجاحظ : صدق المتكلم 
إخباره عن الشيء بأنه كذا إخبارًا مطابقًا لحال المخبر عنه في الواقع مع اعتقاد المخبر أيضًا 
بأن يعتقد أن الإخبار عنه يذلك مطابق لما هو عليه في الواقع؛ كقول المخير: الواحد نصف 
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الانين مع اعتقاده أنه كذلك في الواقع. وكذب المتكلم إخباره عن الشيء على خلاف ماعو 
عليه في الواقع وفي اعتقاده أيضًا كقوله: الأربعة فرد مع اعتقاد أنها ليست يفرد. فلا يتحصر 
إخبار المتكلم في الصدق والكذب بل يثبت بينهما أربع وسائط ؛ الأولى الإخبار المطابق مع 
اعتقاد عدم المطابقة كقول الحكيم: العالم حادث فإنه ليس بصادق لعدم مطابقته لاعتقاد 
المخبر ولا كاذب لكون حكمه مطابقًا للواقع. والثائية الأخبار المطابق بدون الاعتقاد كقول 
المجنون: العالم حادث. والثالثة الإخبار الغير المطابق بدون الاعتقاد كقول المجنون: العالم 
قديم فليس شيء من هذه الأخبارات بصادق ولا كاذب عنده. قوله: (عن دلالة أو إمارة) في 
موضع النصب على أنه حال من الاعتقاد المذكور» أي ناشئًا ذلك عن دلالة تفيد القطعء أو 
أمارة تفيد الظن. والمقصود منه تعميم الاعتقاد للعلم وهو الحكم الذهني الجازم الذي لا 
يقبل التشكيك» وللظن وهو الحكم بالطرف الراجح فلا جزم فيه فضلاً عن كونه لا يقبل 
التشكيك» ولما اشتهر باسم الاعتقاد وهو الحكم الجازم الذي لا يقبل التشكيك ويعبر عنه 
باعتقاد المقلد كان قسمًا لكل واحد من العلم والظن المذكورين. والظاهر أن ما نقل 
المصتف بقوله: 'وقيل هو مذهب الجاحظ» لأنه هو الذي اعتبر في الصدق المطابقة للواقع. 
والاعتقاد جميعًا وفي الكذب عدم المطابقة لهما معًاء فلا بد أن لا يوصف المخبر بالكذب 
عنده إلا إذا كان إخباره عن الشيء على خلاف المشبر عنه في الواقع وفي اعتقاده المخبر 
أيضاء فيلزم أن لا يكون المنافقون كاذبين في قولهم: إنك لرسول الله: لأن إخبارهم هذا وإن 
كان على خلاف حال المخبر عنه في اعتقادهم لكنه ليس على خلاف حال ما في نفس الأمر 
فلا يكون تكذيب الله تعالى إياهم بقوله: «والله يشهد أن المنافقين لكاذبون» صالححا لأن 
يستدل به على اعتبار المطابقتين في الصدق وعلى اعتبار عدمهما في الكذب كما ذهب إليه 
الجاحظ. وإنما يصلح دليلاً على كون الصدق عبارة عن مطابقة الاعتقاد فقط كما ذهب إليه 
النظام . فلذلك جعله الخطيب في «التلخيص» متمسكا كالنظام فجعله دليلاً لقوله: «وفيل» مع 
اعتقاد المخبر أنه كذلك محل بحث وتأمل. وغاية ما يمكن أن يقال في توجيه كلام المصنف 
أن ما نقله بقوله: «وقيل» وإن كان مذهب الجاحظ إلا أن المقصود من إيراد الآية ليس إثبات 
مذهب الجاحظ في كل واحد من الصدق والكذب» وهو اعتبار كل واحدة من المطابقتين في 
مفهوم الصدق واعتبار عدم كل واحدة منهما في مفهوم الكذب حيث يقال: إن الآية 
المذكورة تدل على اعتبار عدم مطابقة الواقع في الكذب حيث سجلت على كذب من أخبر 
بما طابق الواقع ولم يطابق الاعتقاد فقط. بل المقصود من إيرادها بيان أن مجرد المطابقة 
للواقع لا تكفي في الصدق كما ذهب إليه الجمهورء بل لا بد معها من المطابقة للاعتقاد 
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لأنه تعالى كذّب المنافقين في قولهم: إنك لرسول الله لما لم يعتقدوامطابقته. ورُدْ 
بصرف التكذيب إلى قولهم يشهد لأن الشهادة إخبارٌ عمًا عَلِمَهِ وهم ما كانوا عالمين به. 


قا 
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إن لَمْ تنْعلوأ ون تَفْعلُوأ هَأتَُّوأْ أَلثَارَ أَلّى وَكُودَهًا ألئاس وَللجَارة» 
لْمَا بَيْنَ لهم ما يتعرفون به أمرٌ الرسولٍ يَكلِخِ وما جاء به ومَيّرَ لهم الحىٌ من الباطل 


أيضًا ببيان أنه لو كفى ذلك في الصدق لكان قول المنافقين: إنك لرسول الله صادقًا وقد 
سجل الله تعالى أنهم لكاذبون فيهء ورد هذا الاستدلال بأن هذه الآية لا تنفي مذهب 
الجمهور وهو كون مطابقة الواقع كافية في الصدقء» وإنما تفيد أن لو كان التكذيب راجعًا إلى 
المشهود به وهو قولهم: إنك لرسول الله وليس كذلك بل هو راجع إلى قولهم فإن المراد به 
إن كان إنشاء الشهادة فلا يصح توصيف قائله لا بالصدق ولا بالكذب إلا أنه يتضمن إخبارًا 
كاذبًا وهو الإخبار بأن شهادتنا هذه صادرة عن صميم القلب وخلوص الاعتقاد. ويدل عليه 
إيرادهم القضية المشهود بها على صورة الجملة الإسمية المؤكدة «بإن» واللام ومعلوم أن هذا 
الخبر الضمني كاذب عند الجمهور لعدم مطابقته للواقع لأنه تقول محض يقولونه بأفواههم 
وقلوبهم خالية عن الاعتقاد بمدلوله» ولو سلم رجوعه إلى المشهود به فلا نسلم أن يكون 
المعنى أنهم لكاذبون فيه في نفس الأمر حتى يلزم أن لا تكون مطابقة الواقع كافية في 
الصدق. بل المعنى أنهم لكاذبون فيه في زعمهم الفاسد واعتقادهم الباطل لأنهم يزعمون أنه 
غير مطابق للواقع وهو صادق في نفس الأمرء وعلى التقادير لا دلالة في الآية على خلاف 
مذهب الجمهور. 


قوله: (لمَا بين لهم ما يتعرفون به أمر الرسول) أي ما يتطلبون به معرفة صدقه في 
دعوى الرسالة إلى كافة الناس ومعرفة أمر القرآن الذي جاء به أي معرفة كونه كلام الله تعالى 
منزلاً من عنده معجرًا للخلق عن معارضته وإتيان مثله فلا يتوهم أن يتقوّله أحد من عند 
نشسه. وفي الصحاح : تعرفت ما عند زيد أي تطلبته حتى عرفته. والمراد بما يتطلبون به 
المعرفة ما أشير إليه بقوله تعالى: #وإن كنتم في ريب مما نزلنا على عبدنا فأتوا بسورة من 
مثله» وهو أن يجربوا أنفسهم ويمتحنوا مبلغ طاقتهم في نظم الكلام البليغ المنبىء عن 
المعارف المتعلقة باستكمال النفس بحسب القوة النظرية والعلمية ويبذلوا في ذلك وسعهم في 
الوتيان بمئل سورة مما جاء به رسول الله يقد مع قوة ما يدعوهم إلى إبطال أمره من شدة 
عدواتهم له كما يدل عليها بذل النفوس والأموال في إضراره عليه الصلاة والسلام. وقوله: 
«وما جاء به؛ في موضع الجر بالعطف على لفظ الرسول؛ والمراد بأمر الرسول صدقه في 
دعوى الرسالة وبأمر ما جاء به وهو القرآن كونه منزلاً من الله خارجًا عن مقدور البشر. 
قوله: (وميز لهم الحق) وهو ما عليه المؤمنون في ححق الرسول والقرآن والباطل ما زعمه 
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رنّب عليه ما هو كالفذلكة لهء وهو أنكم إذا اجتهدتم فى معارضتهِ وعجزئع:حميعًا عن 
الإتيان بما يساويه أو يدانيه ظهر أنه معجز والتصديق به واجبء فآمنوا به واتقوا,العذاب 
المُعَدَ لِمَّن كذّب. فعبْرَ عن الإتيان المُكَيّفٍ بالفعل الذي يعم الإتيانَ به وغيرّه إيجارًا 
ونَزّل لازم الجزاء منزلته على سبيل الكناية تقريرًا للمكنى عنه وتهويلا لشأن العناد 
وتصريحا بالوعيد مم الإيجاز وصَدّر الشرطية بأن التى للشك والحال يقتضي إذا الذي 
للوجوب. فإن القائل سبحانه وتعالى لم يكن شاكا في عجزهم ولذلك نَعَى إتيانّهم 
معترضًا بين الشرط والجزاء تهكمًا بهم أو خطابًا معهم على حَسَّبٍ ظنهم فإن العجز قبل 
التأمل لم يكن محققًا عندهم. وتفعلوا جَْمٌ بلم لأنها واجبة الأعمال مختصة بالمضارع 


الكفار في حقهما. قوله: (رتب عليه) جواب «لما؛ أي رتب على بيان ما يتعرفون به ذلك 
الغا النببية ماءهى كالتذلكة:راليفلاسة اذلك الييان و« القاك::: اتن لل اتالعلواءولن مضو 
فاتقوا النار» . قوله: (وهو أنكم إذا اجتهدتم في معارضته وعجزتم جميمًا الخ) ضمير «هر) 
راجع إلى قوله: «ما هو كالفذلكة» واعتبر في تفسير قوله تعالى: «فإن لم تفعلوا» اجتهادهم 
في معارضة 'القرآن وعجزهم عنها مع أن أداة الشرط الواقعة في نظم القرآن داخلة على انتفاء 
الفعل الذي هو في معنى ترك المعارضة؛ وهو أعم من العجز عنها لانسياق الذهن إلى 
اعتبارها بمعونة المقام. ومعنى الجمعية في قوله: ١وعجزتم‏ جميعًا» مستقفاد من الخطاب العام 
في قوله: «كندم» و #نفأتوا» وقوله: «وادعرا شهداءكم»» وقوله: «بما يساويه أو يدانيه» 
إشارة إلى أن مماثلة ما أتوا به للقرآن لا تقتضي مساواته بل تحصل بأن يكون قريبًا منه. 
وأيضًا قوله: «إذا اجتهدتم» بكلمة «إذاء مع أن الواقع في الآية هي كلمة «إن» إشارة إلى أن 
المقام يقتضي كلمة «إذا؛ المستعملة في مقام القطع بتحقق الشرطء وأن العدول إلى كلمة 
#إن» لنكته كما سيجيء. وإنما قلنا إن مقتضى المقام هو كلمة (إذا» لأنها في الأصل 
موضوعة لأن تدخل على شرط مقطوع الوقوع فيما سيأتي من الزمان في اعتقاد المتكلم: 
بخلاف كلمة «إن» فإنها موضوعة لشرط مفروض وجوده في المستقبل مع عدم قطع المتكلم 
الآن بوقوعه فيه ولا بعدم وقوعهء والمتكلم بهذه الآية لم يكن شاكا في عجزهم فمقتضى 
الظاهر أن يقال: فإذا لم تفعلوا. قوله: (ظهر أنه معجز) إشارة إلى أن قوله: طفاتقوا التار» 
وإن كان جواب الشرط ظاهرًا إلا أنه في الحقيقة لازم الجزاءء وأن الجزاء الحقيقي هو هذا 
المقدر فكان الظاهر أن يقال: فإذا اجتهدتم في معارضته فيما سيأتي من الزمان وعجزتم 
جميعًا عن الإتيان بما يماثله ظهر أنه معجز وأن التصديق به واجب فآمنوا به» والتقوا العذاب 
المعد لمن كذب. فعبر عن الإتيان المكيف أي عبر عن الفعل الخاص وهو الإثيان المقيد 
بالتعليق بمفعوله الذي هو قوله: #بسورة من مثله» بمطلق الفعل الذي يعم كل فعل من 


8+5 شعورة البقرة/ الآية : + 


ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا ا تت ا ا ا ا ل ا ا ا ا ا 0 ا 0 


الأفعال الخاصة لقصد الإيجاز حيث أوقع الفعل وحده موقع الفعل المقيد وهو الإتيان مع-ما 
يتعلق به. قوله. (ونزل لازم الجزاء منزلته على سبيل الكناية) الجزاء الحقيقي هو وجوبٌ 
الإيمان وثرك العناد» فإنه المترتب على اجتهادهم جميعًا في معارضته وعجزهم عنها. 
والمراد بلازمه هو اتقاء النار المعدة لتكذيب المكذب» فإنه لازم لترك العناد فأطلق هذا 
اللازم لينتقل منه إلى ملزومه الذي هو التحلي بحلية الإيمان. فقيل: فاتقوا النار بدل أن يقال 
فآمنواء واتركوا العناد على سبيل الكناية التي هي الانتقال من اللازم إلى الملزومء على ما 
ذهب إليه السكاكيء واحتيج إلى تقدير الجزاء. ولم يجعل قوله: طفاتقوا النار# جراء حقيقة 
لأن اتقاء النار واجب مطلقًا لا يتوقف وجوبه على شرط فلا وجه لتعليقه على عدم إتيانهم 
بسورة من عثلهء ولا يجعل عدم الإتيان بها شرطا لاتقاء النار لأن حق الشرط أن يكون 
ملزومًا للاتقاء فلم يصلح قوله: #فاتقرأ# لأن يكون جزاء حقيقة» فلذلك قدر ما يصلح 
للجزائية وجعل المذكور الذي هو لازم للمقدر منزلا منزلته وقائمًا مقامه على سبيل الكناية. 
قوله. (تقريرًا للمكنى عنه) علة لتنزيل قوله: #فاتقوا النار» منزلة فآمنوا واتركوا العناد على 
سبيل الكناية عنه فإن الكناية لما كانت عبارة عن ذكر اللازم المساوي للشيء لينتقل منه إلى 
ذلك الشيء الملزوم لهء وكان وجود اللازم دليلآ على ملزومه كان سلوك الكناية بمنزلة إئبات 
الملزوم ببينة فكان تقريرًا للمكنى عنهء فكان قوله: #فاتقوا النار» أبلغ من أن يقال: فآمنوا 
لكون إيجاب الاتقاء إيجابًا للإيمان التزامًا لامتناع تحقق الاتقاء بدون الإيمان. قوله: 
(وتهويلا لشأن العناد) وجه ثان لاختيار سبيل الكناية. وتقريره أنه لما أمر بالإيمان بالمنزل 
وترك العناد في حقه في صورة اتقاء النار وعبر به عنهء» فهم منه أن العناد وعدم الإيمان 
بمنزلة الاحتراق بالنار يحيث إذا أريد أن يعبر عنه يعبر بمقاساة عذاب النار فى ذلك تهويل 
لشأن العناد وتخويف عظيم عنه. ْ 


قوله: (وتصريحا بالوعيد) وجه ثالث له وتقريره أنه لو لم يسلك سبيل التصريح وقيل : 
ظهر أنه معجز وأن التصديق به واجب لما فهم وعيد المعاندين إلا بالالتزام» بخلاف قوله : 
#فاتقوا النار التي وقودها الناس والحجارة» فإنه صريح في أن وعيد من لم يصدق به هو 
النار المرصوفة. قوله؛ (مع الإيجاز) متعلق بقوله: «وتصريحًا» فإن الوعيد وإن أمكن مع 
عدم سلوك التصريح إلا أنه حينئذ يفوت الإيجاز. قوله؛ (وصذر الشرطية بأن التي للشك) 
أي لشك المتكلم وعدم قطعه بأحد طرفي النسبة. فقد مر أن كلمة (إذا؛ موضوعة لزمان 
مستقبل يكون طرفًا لحدث مقطوع الوقوع في اعتقاد المتكلم» وأن كلمة «إن؛ أداة لنشرط 
مشكوك الوقوع في المستقبل» والله تعالى منزه عن الشك وعالم بعجزهم عن معارضته فكان 
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الموضع موضع (إذاء التي تفيد الثيوت والتحقق إلا أنه ذكر كلمة «إن» لوجهين: الأول 
عو ا و و يي بر بو وسو 
المعارضة ويجوز قدرتهم عليها استهزاء بليغ بهم. قوله: (ولذلك) أي ولعدم كونه تعالى 
شاكًا في عجزهم عن الإتيان بمثل القرآن نفي عز وجل إتيانهم به بقوله: #ولن تفعلوا» 
معترضًا بين الشرط والجزاء فإنه جملة معترضة بين قوله: #فإن لم تفعلوا» وبين جوايه وهو 
قوله: ظفاتقوا النار» فلا محل لها من الإعراب لعدم وقوعها موقع ما يستحق الإعراب من 
المفرداث» والواو الداخلة عليها تسمى واوا اعتراضية ليست حالية ولا عاطفة. وفائدة 
الاعتراض الإخبار عن الغيب على ما هو به فإن عدم إتيانهم بذلك البتة غيب لا يعلمه إلا الله 
تعالى. قوله: (أو خطابًا معهم على حسب ظنهم) عطف على قوله : «تهكمًا بهم؟ يعني أنه 
صدر الكلام بما يدل على شك المتكلم مع ظهور استحالته في حقه تعالى سوقًا للكلام معهم 
على حسب ظنهم الفاسدء فإن عجزهم عن المعارضة لم يكن محققًا عندهم قبل تأملهم 
وامتحانهم أنفسهم بل كانوا يزعمون أنهم قادرون عليها لاعتمادهم على فصاحتهم واقتدارهم 
على أفانين الكلام. ولهذا كانوا يقولون: لو نشاء لقلنا مثل هذا فكان عجزهم عن المعارضة 
كالشيء المشكوك فيه عندهم بالنظر إلى ظاهر حالهمء فأوردت كلمة الشك خطابًا معهم على 
حسب ظاهر حالهم وهو في الشك العجز بل ظن الاقتدار على المعارضة. قوله: (وتفعلوا 
جزم بلم) جواب عما يقال: إن كلمتي «إن» و ةلم» من جوازم الفعل المضارع وقد اجتمعتا 
على معمول واحدء وقد تقرر امتناع توارد عاملين مستقلين على معمول واحد لاستلزامه كون 
الشيء الواحد بالنسبة إلى حكم واحد محتاجًا إليه ومستغنى عنه معًا. وتقرير الجواب أن 
العامل فيه إنما هو كلمة «لم» وكلمة (إن» غير عاملة لفظا واستدل على رجحان الأول على 
الثاني بوجهين: الأول أن «لم؟ مختصة بوجوه كل واحد منها يرجح أعمال «لم» على أعمال 
«إن» وقد اجتمعت تلك الوجوه في «لم؟ فتعين كون العمل لها دون «إن». الوجه الأول من 
تلك الوجوه أن «لم؟ واجبة الإعمال حيث لا يتخلف الجزم عنها بخلاف (إن» فإنها قد تدخل 
على الماضي فلا تعمل حينئذ. والوجه الثاني أن «لم» مختصة بالمضارع ولا تدخل على 
الماضي أبدّا من حيث إن وضعها لقلب المضارع ماضينا فتختص به ضرورة» ولا شك أن 
اختصاص العامل بما يظهر فيه العمل له زيادة تأثير في العمل . والوجه الثالث منها أنها واجبة 
الاتصال بمعمولها بخلاف إن فإنه لا يجب اتصالها بمعمولها كما في قوله تعالى: #وَإِنْ 
أعد من الْمتْركينَ اسْتَجَارَدَ عَلرْهُ» [التوبة: +] ولا شك أن قرب العامل من معموله مما 
يرجح العمل. والدليل الثاني مما يدل على رجحان «لم» في العمل على إعمال إن؟ أن كلمة 
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متصلةٌ بالمعمول» ولأنها لما صَيْرَتَهُ ماضيًا صارت كالجزء منه وحرفٌ الشبرط كالداخل 
على المجموع . وكأنه قال تعالى : #فإن تركتم » الفعل ولذلك سام اجتماعهما. ولن كلا في 
نفي المستقبل غير أنّه أبلغ وهو حرف مُقِتَضَبٌ عند سيبويه والخليل في إحدى الروايتين 
عنه وفي الرواية الأخرى أصلّه لا إن. وعند الفراء لا فأبدلت ألقها نوئًا. والوّقود بالفتح 
ما توقد به النار وبالضم المصدر وقد جاء المصدر بالفتح. قال سيبويه: وسمعنا من يُقول 
وقَدَتٍ النارٌ وَقودًا عاليًا. والاسمٌ بالضم ولعله مصدر سمي به كما قيل فُلان فخرٌ وزْينُ 


«لم» أمس اتصالاً بالفعل من حيث إنها تغير معنى المضارع فصارت كلمة «إن6 الداخلة على 
الفعل المنقي ب «لم» بمنزلة الداخلة على المجموع الكائن بمعنى الماضي. فكأنه قيل: فإن 
تركتم الفعل ولا شك أنها لا تعمل في الماضي . قوله؛ (ولذلك ساغ اجتماعهما) لأنه اجتماع 
صوري ولا اجتماع في الحقيقة» لأن مدخول كلمة :لم» ومعمولها هو المضارع وحده لا 
المجموع ومدخول كلمة «إن» هو المجموع. قوله: (غير أنه أبلغ) يعني أن كلمة دلن» أبلغ 
من «لا» لأنها لنفي المستقبل نفيًا مؤكذًا لا مؤبذا كما زعمه البعض. وفي تفسير الكواشي : 
أن «لن؟ أخت ١لا»‏ في نفي المستقبل لكن في «لن؛ زيادة تأكيد ليست في «لا2. ومعنى الآية 
فإن لم تفعلوا معارضة عا نزلنا بإتيان مثله فيما مضى من الزمان ولن تفعلوه أيضًا البتة فيما 
يستقبل» فاحذروا أن تصلوا النار بتكذيبكم. وإنما قيل لهم هذا الكلام بعد أن ثبتت الحجة 
عليهم في التوحيد وصدق محمد ككلٍِ بالآيات السابقة. قوله: (وهو حرف مقتضب) أي 
مرتجل غير منقول من لفظ آخر. وفي الصحاح: اقتضاب الكلام ارتجاله» تقول: هذا شعر 
مقتضب وكلام مقتضب وارتجال الخطبة والشعر ابتدأؤه من غير تهيئة قبل ذلك. وفي الرواية 
الأخرى عن الخليل: أصله «لا إن» فحذفت الهمزة للتخفيف» فاجتمم ساكنان الألف والنون 
فحذفت الألف أيضا فصار «لن». وعند الفراء: أصله «لا» فأبدلت ألفها نونًا. قوله: (ما توقد 
به النار) يعني أن الوقود بالفتح اسم لما يكون سببًا لاشتعال النار والتهابها من حطب ونحوهء 
والوقود بالضم مصدر بمعنى التوقد والاشتعال. وقد جاء المصدر بالفتح والاسم بالضم. 
قوله: (قال سيبويه) جبملة معترضة بين المعطوف والمعطوف عليه تأييدً!ا لمجيء المصدر 


بالفتح . 


فوله: (ولعله مصدر) متعلق بقوله : #والااسم بالضم» أي ولعل الوقود بالهم المستعمل 
اسمًا مصدر في الأصل ثم جعل اسمًا لما يوقد به مجارًا من قبيل استعمال المصدر بمعنى 
المفعول كالفخر والزين» فإنهما بمعنى الافتخار والتزين ثم استعملا فى معنى ما يفتخر به 
ويتزين به. والحمل على المجاز اللغوي أولى من الحمل على الاشتراك لأن الاشتراك خلاف 
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بلده وقد قرىء به. والظاهر أن المراد به الاسم وإن أريد به المصدر على “جلف مضاف» 
أي وُمُودُها احتراق الناس والحجارة وهي جمم حجر كجمالة جمع جمل وهو قليل غير 
مُنقاس. والمراد بها الأصنام التي نخثوها وقَرّئوا بها أنفشسهم وعيدوها طمَّعًا في شفاعتها 
والانتفاع بها واستدفاع المضار كايا ويدل عليه قوله تعالى : #إنحكم 7 0 
م 6 مك شك [الأبماءة 44 وا نضا على متشا جرمهم كما عذب 
الأصل فيجب إغلاق بابه بقدر الإمكان. قال المصنف في أصوله المسمى بالمنهاج: إذا 
تعارض احتمالا الاشتراك والمجاز يرجح المجاز على الاشتراك لكثرة المجاز بالنسبة إلى 
المشترك» ولأن المجاز إنما يحتاج إلى القرينة عند استعماله في المعنى المجازي؛ والمشترك 
يحتاج إليها في جميع استعمالاته. قوله؛ (وقد قرىء به) أي بضم الواو. والظاهر أن ما 
قرىء بالضم اسم معناه ما يتوقد به مجارًا لغويًا استعمالا للمصدر بمعنى المفعول كما يقال : 
فخر قومه ويراد ما يفتخرون بهء فإن المصدر لو كان على -حعقيقته لكان أسم الذات حبرًا عن 
المعنى ولوجب أن يحمل الكلام على حذف المضاف. والتقدير وقودها وارتفاع لهبها هو 
احتراق الناس إلا أن حمل الاحتراق على التوقد ب «هو» هو يحتاج إلى توجيه لأن الاحتراق 
صفة الناس» والحجارة والتوقد صفة الئار فلا يكون أحدهما هو الآخر حقيقة إلا أن 
احتراقهما لما كان سببًا لتوقد النار حمل على توقدها حمل «هو؛ هو مبالغة في سببيته للتوقد. 
كأنه قيل: ليس توقدها إلا بسبب احتراقهماء كما إذا قيل: الشبع الأكل يكون المعنى أن 
الشبع يكون بسبب الأكل . قوله: (وهو قليل غير منقاس) يعني أن جمع فعل بفتحتين على 
فعالة نأدر ميني على السماع ولا يجري فيه القياس بل مدأره اتباع الاستعمال الوارد في كلام 
الفصحاء مثل: جمل وجمالة وذكر وذكارة. وفي الصحاح: الحجر جمعه في القلة أحجار 
وفى الكثرة حجارة وحجارء كقولك: جمل وجمالة وجمال وهو نادر وغير منقاس من قست 
الشيء على غيره فانقاس. قوله: (وقرنوا بها أنفسهم وعبدوها) فيه إشارة إلى جواب ما 
يقال: لم قرن الناس بالحجارة وجعلت معهم وقودًا؟ وتقريره أنهم لما قرنوا بها أنفسهم في 
الدنيا حيث نحتوها أصنامًا وجعلوها لله أندادًا وعبدوها من دونه قرنت هي بأنفسهم في قوله 
تعالى: #وقودها الناس والحجارة* وفي قوله تعالى: 8 إِنَحَكُم وما تَمِيدونَ من دوين ألم 
حَصَبٌ جَهَتَرَك [الأنبياء: 48] والحصب ما يحصب به في النار أي يرمى به» كذا في 
الصحاح. قوله: (بمكانتها) أي بقربها ومنزلتها عند الله تعالى فإن الشفيع إنما يشفع ويدفع 
عن المشفوع لمكانته ومنزلته عند من يشفع إليه. قوله: (ويدل عليه) أي على أن المراد 
بالحجارة هي الأصنام. وجه الدلالة أن المراد بالضمير المنصوب في قوله تعالى: © إِتَحكُمْ 


جيل ابييل ارم قي ع اح با بي كم 


وما تَسبِدُونَ من دوك اننم حصب جهتر © [الألبياء: 98] هو المشركرن وقد عطف عليه 


الكافرون بما كنزوه أو بنقيض ما كانوا يتوقعون زيادة في تحسرهم “وقيل: الذهب 
والفضة التي كانوا يكنزونها ويَغْتَرُونَ بها وعلى هذا لم يكن لتخصيص إعدادٍ هل النوع من 
العذاب بالكفار وجه. وقيل: حجارة الكبريت وهو تخصيصٌ بغير دليل وإبطال للمقّصود 
إذ الغرض تهويلٌ شأنها وتفاقم لَهَبها بحيث تُتْقِد بما لا يتقد به غيرهاء والكبريت يقد أنه 
كل نار وإن ضعفت فإن صح هذا عن ابن عباس :رضي الله تعالى عنهماء فلعله أراد به أن 


الأصنام وحكم عليهم بأنهم جميعًا حصب جهنم فكان ذلك تفسيرًا لهذه الآية» لأن قوله 
تنالى: «إنَحَكُمْ وَمَا تَمْبِدْرتَ ين دوب أسَّو» [الأنبياء: 148 في معنى أن الناس والحجارةء 
وقوله: حصب جَهَثَم4 [الأنبياء: 48] في معنى #وتردها»ك. قوله: (أو بنقيض ما كانوا 
يتوقعون) منها أن تشفع لهم وتدفع المضار عن أنفسهم لمكانتها عند الله؛ فجعلها الله تعالى 
عذابًا عليهم بأن قرنهم بها محماة في نار جهنم زيادة في تحسرهمء لأن حرمان الإنسان مما 
يتوقعه يوجب التحسر والتهلف خصوضًا إذا فات وأدى إلى شر فظيع وعذاب عظيم» ونحوه 
في كونه تعذيبًا بنقيض ما يتوقع ما يفعل بالذين يكنزون الذهب والفضة ولا يصرفونها فيما 
أوجبه الله تعالى من الحقوق فضلاً عن نوافل القربات حيث يحمى عليها في نار جهنم فتكوى 
بها جباههم وجنويهم وظهورهم. والمصنف أشار إلى هذا بقوله: «وقيل الذهب والفضة» أي 
قيل المراد بالحجارة الذهب والفضة اللتين كان أصحابهما يكنزونهماء ثم قال: «وعلى هذا 
لم يكن لتخصيص إعداد هذا النوع من العذاب بالكفار وجه» يعني أن قوله تعالى: #أعدت 
للكافرين؟ بلام الاختصاص يدل على أن هذا النوع من العذاب مختص بالكافرين وعلى أن 
علة التعذيب هي كفرهم من حيث إن ترئب الحكم على الوصف يشعر بعلية الوصف 

والحال أنه غير مختص بهم بل يعذب بها الكانزون من المؤمنين. قوله: (وقيل حجارة 
الكبريت) ذكر في التبسير نقلاً عن ابن مسعود وابن عباس وابن جريج رضي الله عنهم: هي 
حجارة الكبريت» وإنما خصت بالذكر لأن فيها خمسة أشياء كل واحد سبب لشدة العذاب 
وهي: أنها أسرع اتقادًا وأبطأ خمودًا وأنتن رائحة وأشد حرًا وألصى بالبدن. وروي وأكثر 
دخانا بدل أبطأ خمودًا. قوله: (وهو تخصيص بغير دليل) نقلي يدل على أن المراد بالحجارة 
الحجارة المخصوصة. وأيضًا هذا التخصيص يبطل ما هو المقصود من توصيف النار 
بمضمون الموصول مع صلته فإن الغرض من 'توصيفها به تهويل شأنها وتفاقم أمرها أي 
تعاظمهء يقال: تفاقم الأمر أي تعاظم. ووجه دلالة التوصيف المذكور على ما ذكر من 
التهويل دلالته على أنها لا تتقد بها نار الدنيا فإن نار الدنيا لو جعل الناس الحجارة المطلقة 
فيها لكانت تخمد وتنطفىء بخلاف تلك النارء فإنها لا تخمد ولا تنطفىء بل يشتد اشتعالها 
بأول مسها بها. وهذا المقصود لا يحصل بتخصيص الحجارة بحجارة الكبريت» فإن الكبريت 
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الأحجاز كليا لعلك الثان كحكارة الريك لسائر النيران». ولما كاتف اللو مدن قلت 
بعدمائْورّل بسكة قولّه تعالى في سورة التحريم #تارا وَفْوْدمًا أَلْنَّاس 'كَلْشْجَارَةُ 4 
[ التتحريم : ] وسمعره صح تعريف النار ووقوع الجملة صلة فإنها يجب أن تكون (قجية 


تتقد به كل نار وإن ضعفت فاتقادها بالكبريت لا يدل على قوتها وتفاقم لهبها. فإن صح هذا 
القول عن ابن عياس فلعله عنى أن الأحجار كلها لتلك النار فحجارة الكبريت لسائر الثيرانع 
يعني أن المراد بالحجارة المذكورة في الآية الأحجار كلها بناء على قاعدة أن المجموع 
المحلى باللام للعموم والاستغراق. وقول ابن عباس رضي الله عنهما #هي نحجارة الكبريت» 
محمول على التشبيه البليغ بأن يجعل ضمير «هي» للحجارة المحمولة على العموم ويحكم 
عليها يأنها حجارة الكبريت بحذف أداة التشبيه مبالغة في التشبيه. قوله: (ولمًا كانت الآية 
مدئية) لما تقرر أن هذه السورة كلها مدنية إلا قوله تعالى: ظوَتّفُوا يَرْمًا 5ُتجخورت فيه إِلّ أله » 
[البقرة: 181] فإن هذه الآية نزلت يوم عرفة بمنى في حجة الوداع» وهو إشارة إلى جواب 
ما يقال: لم جاءت التار الموصوفة بهذه الجملة منكرة في سورة التحريم وههنا معرفة؟ وإلى 
جواب ها يقال: صلة 7الذين؟ و «التي» يجب أن تكون قصة معلومة للمخاطب فكيف علم 
أولئك أن نار الآخرة توقد بالئاس والحجارة؟ وحاصل الجواب أن الآية التي في سورة 
التحريم نزلت بمكة قعرفت الكفار منها نارًا منكرة موصوفة بهذه الصفة ثم نزلت بالمدينة هذه 
الآية التى في سورة البقرة مشتملة على ذكرها معرفة لكونها معهودة مشارًا إلى ما عرفوه أولاً 
وهو النار الموصوفة بتلك الجملة: فكانت تلك الجملة معهودة معلومة الانتساب إلى تلك 
النار فصح جعلها صلة. ذكر في الحواشي الشريفية: أنه اعترض عليه أولاً بأن سماع الآية 
التي في سورة التحريم لا يفيدهم العلم إذ لا يعتقدون حقيقتهاء» وأجيب بأن إدراكهم الحاصل 
بالسماع كافٍ في ذلك ولا يحتاج إلى أن يجزمواء وثائيًا بأن الصفة يجب أن تكون معلومة 
الانتساب إلى الموصول كالصلة ومن ثم اشتهر أن الصفات قبل العلم بها إخبارء والإخبار 
بعد العلم بها أوصاف فيعود السؤال بعيئه في قوله تعالى: ارا وَفُودُمًا اناس وَللْجَارَة » 
[التحريم : 1] وأجيب بأن الصلة والصفة يجب كونهما معلومتين للمخاطب لا لكل سامع وما 
في سورة التحريم خطاب للمؤمنين وقد علموا ذلك بسماعهم من النبي 355 ولما سمع 
الكفار ذلك الخطاب أدركوا منه نارًّا موصوفة بتلك الجملة فجعلت صلة فيما خوطبوا به إلى 
هنا كلام الشريف . 
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من العتاد بمعى الْعْدة والجملة استيناف أو حال بإضمار قل سن النار لا الهيمير الذي في 
وَقودها وإن جِعلتَهُ مصدرًا للفصل بينهما بالخبر. وفي الآيتين ما يدل علئ”النبوة من 
وجوه: الأول ما فيهما من التحدي والتحريض على الجد وبذل الوسع في المغارضة 


قوله: (من العتاد) بمعنى العدة في الصحاح: أن العدة ما أعددته لحوادث الدهر من 
المال والسلاح ويقال: اعتده اعتادًا أي أعده ليوم كذا والعتاد العدة. قوله: (والحملة 
استيناف) لأنها وقعت جوايًا لمن قال: لم كان أمرها بهذه الشدة والفظاعة حتى كان وقودها 
الناس والحجارة؟ أو قال: لمن أعدت هي وهي بهذه الشدة؟ فقيل: إنها أعدت للكافرين 
الذين جعلوا الله شركاء وعبدوها فلا جرم كانوا أحقاء بأن يكونوا مع معبودهم وقودًا لهاء 
فعلى هذا لا يكون لها محل من الإعراب. وقال أبوا نارًا: محلها النصب على أنها حال من 
النار والعامل فيها «اتقوا» والماضي المثبت إذا وقع حالا لا بد فيه من «قدة ظاهرة وهو كثير 
أو مضمرة كما في قوله تعالى: 9أْوْ جَءوَكُمَ حَصِرَتَ صُدُونْهُم» [النساء: ]4١‏ أي قد حصرت. 
وعلى تقدير كونها حالاً تكون متتقلة لأنها يجب أن تكون قيدًا لعاملها بأن يتقيد تعلق ذلك 
العامل بالفاعل أو المفعول بوقت حصول مضمون الحال وهو إنما يتصور بأن لا يكون 
مضمون الحال لازمًا لذي الحال مطلقّاء أي سواء تعلق به مضمون العامل أو لاء ولا يكون 
بحيث يثبت له تارة ولا يثبت له أخرى حتى يصح تقييد مضمون العامل به بوقت ثبوت 
مضمون الحال له أو بوقت عدم ثبوته. وكون النار معدة للكافرين لازم لها مطلقًا أي سواء 
اتقوا منها أو لم يتقوا فيكون حالاً مؤكدة والحال المؤكدة ليست تفيد تقييد عاملها. قوله: 
(لا الضمير) أي لا يجوز أن تكون الجملة حالاً من الضمير المجرور في :وقودها» وإن 
جعلت الوقود مصدرًا حتى يكون الضمير فاعلا معنى وإن كان مضافًا إليه صورة. والفاعل 
يصلح أن يكون ذا جال بخلاف المضاف إليه والمصدر يعمل في الحال بخلاف ما إذا كان 
«الوقود» اسما جامذا بمعنى الوقود فإنه لا يصلح إعماله في الحال. فعلى تقدير كون الوقود 
مصدرًا وإن كان يتوهم جواز كون الجملة حالا من ضمير وقودها بناء على صحة إعمال 
المصدرء وكون الضمير فاعلا في المعنى لكنه لا يجوز ذلك لأنه يستلزم كون المصدر عاملة 
في تلك الجملة مع توسط شيء أجنبي بينهما وهو خبر المبتدأ الذي هو الناس وما عطف عليه» 
والمصدر لا يعمل إذا وقع بينه وبين معموله شيء أجنبي لكونه اسمًا ضعيف العمل . قوله: 
(وفي الآبتين) وهما قوله تعالى: #وإن كنتم في ريب» الآية مع قوله: #فإن لم تفعلوا» الآية 
جعل مجموع الآيتين دليل النبوة مع أن المفهوم من سائر كتب التفسير هو الاستدلال بالثانية 
فقط؛ لأن الاستدلال بكل واحد من الوجوه الثلاثة المذكورة إنما تستفاد من مجموعهما فلكل 
واحدة من الآيتين مدخل في كل واحد من تلك الوجره. قوله؛ (الأول ما فيهما الخ) يعني 
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بالتقريع والتهديد وتعليق الوعيد على عدم الإتيان بما يعارض أقصرٌ سورة اخ سُوّر القرآن 
العزيز. ثم إنهم مع كثرتهم واشتهارهم بالفصاحة وتهالكهم على المضادة ل-يَتَصَدوا 
للمعارضة والتَجَأوا إلى جلاء الوطن وبذلٍ المُهُج. والثاني أنهما تتضمنان الإخبانعن 
الغيب على ما هو به فإنهم لو عارضوه بشيء لامتنع -خفاؤه عادةٌ سيما والطاعنون فيه أكثز 
من الذابين عنه فى كل عصر. والثالث أنه صلى الله عليه وسلم لو شك في أمره لَْمَا 
دعاهم إلى المعارضة بهذه المبالغة مخافة أن يُعارض فتدحض حَجَتُّه وقوله تعالى: 
«أعندت للكافرين» دل على أن النار مخلوقة معذة الآن لهم. 


وَبَيَرِ الذي َامَنُواْ وَعمِلُوا ألصََلِسَتٍ أن للم ننه عَطفٌ على الجملة 
السابقة والمقصودُ عطف حال من آمن بالقرآن العظيم ووّصف ثوابه على حال من كفر به 


أن مجموع الآيتين مشتمل على التحدي بقوله: ظفأتو بسورة من مثله» وعلى التحريض على 
الجد وبذل الوسع في المعارضة بقوله تعالى: «وادعوا شهداءكم من دون الله» وعلى التقريع 
بنسبة الكذب إليهم بقوله: «#إن كنتم صادقين4© وعلى التهديد وتعلق الوعيد على عدم الإتيان 
بقوله. «فإن لم تفعلواأ ولن تفعلوا» الآية وهذه الأمور توجب التهاب حميتهم وشدة 
اهتمامهم على المعارضةء ومع ذلك لم يتصدوا للمعارضة والتجأوا إلى خراب الوطن وبذل 
المهجء فدل ذلك على أن القرآن معجز خارج عن مقدور البشر وأن مبلغه نبي صادق مبلغ 
عن الله تعالى. ولما ورد على هذا الوجه أن يقال: عجز طائفة مخصوصة عن المعارضة لا 
يدل على إعجازه أشار إلى دفعه بقوله: 'ثم إنهم مع كثرتهم واشتهارهم بالفصاحة وتهالكهم؟ 
أي حرصهم «على المضادة» ومحصوله أنهم مع اتصافهم يهذه الأوصاف علم عادة أنه معجز 
ومعجوز عنه أبد الدهرء إذ لا يتصور الزيادة على ما كانوا عليه من العدد وكثرة الأسباب 
الداعية إلى المعارضة. قوله: (والثاني أنهما تتضمنان الأخبار عن الغيب) أما تضمن الآية 
الثانية إياه فلاشتمالها على الإخبار بأنهم لن يفعلوه وهو غيب لم يعلمه إلا الله تعالى لأنه لا 
يدرك بالحس ولا تقتضيه بديهة العقل. وأما تضمن الأية الأولى إياه فلأنها وإن كانت 
بصريحها إنشاء التحدي والتحريض على بذل الوسع في المعارضة والتقريع بنسية الكذب 
إليهمء لكن مضمونها ومحصول معناها الإخبار عن معارضتهم بكونها معجورًا عنها وهو 
إخبار عن الغيب على ما هو به. قوله: (نإنهم لو عارضوءه بشيء) علة لكون إخباره عن 
الغيب على الوجه الذي هو عليه في الواقعء فكأنه قيل: لم قلت إن الإخبار عن معارضتهم 
لشيء من القرآن بأنها لا تقع البتة مطابق للواقع مع أنه يحتمل أنهم عارضوه بشيء لكنه لم 
ينقل إلينا لمانع وعدم علمنا بشيء لا يستلزم عدم وقوعه في نفس الأمر؟ فأجاب عنه بذلك . 
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قوله: (من الذابين) أي الدافعين الذين يدفعون عنه المطاعن. وفي الحواشي الكبريفية : 
صدق الإخبار عن الغيب إنما يعلم بعد انقراض الأعصار كلها فإن عدم الإتيان في زمنان 
مخصوص لا يوجب صدق الإخبار بأنهم لا يأتون به فيما يأتي من الزمان» وإذا توقف العلم 
بصدق الإخبار عن الغيب على انقراض الأعصار كلها كيف يكون الإتيان دليلاً على حقية أمر 
النبوة في حق من كلف بالتصديق به مطلقًا فضلا عنه في حق المخاطبين؟ وأجيب بأنه خطاب 
مشافهة فيختص بالموجودين فإذا انقرضوا ولم يفعلوا تبين صدقه وكان معجزة. وكذا قبل 
انقراضهم للقطع بأن قدرتهم لا تزيد بعد ذلك الزمان الذي تحدوا فيه. قوله: (والثالك 
أنه به لو شك في أمره) أي في أمر القرآن وإمكان معارضته يعني أنه عليه الصلاة والسلام 
لو لم يكن صادمًا في دعوى التبوة وكان ما بلغه من القرآن تقوله من تلقاء نفسه لاحتمل عنده 
أن يعارضوه. وكان ذلك مشكوكا عنده بل مقطوهًا به لعلمه بكونهم من فرسان مضمار 
الفصاحة والبلاغة فيمتنع بذلك عن دعوتهم إلى المعارضة بهذه المبالغة والتقريع والتهديد 
صونا لعرضه واحترازًا من كونه محجوجًا عليه» فلما لم يتحاش عنها بل أقدم عليها بصدق 
عزيمة ونشاط قلب علم بذلك أنه صادق في دعوى النبوة. قوله: (فتدحض حجته) أي 
فتبطل؛ يقال: دحضت حجته دحوضًا أي بطلت. قوله: (دل على أن النار مخلوقة معدة الآن 
لهم) فإن جمهور أهل السنة ذهبوا إلى أن الجنة والنار مخلوقتان الآن واستدلوا عليه بوجوه 
كثيرة منها: قوله تعالى في حق الجنة «أَزٌّ للْمُتَّقِينَ4 [آل عمران: ]١7‏ وقوله: ظأهِدَّتٌ 
لتر ءَامنُوأ أله وَرُسُلِو» [الحديد: ١؟]‏ وفي حق النار #أعدت للكافرين» خلاكًا للمعتزلة 
فإنهم قالوا: إنهما لم يخلقا بعد وإنما يخلقان يوع. القيامة عند حضور أهلهما. 


فوله: (عطف على الجملة السابقة) ليس المراد بالجملة السابقة ما هو مصطلح النحاة 
والكلام المتضمن لجملتين وإسناد إحديهما إلى الأخرى» لأنه يجب في عطف الجمل تحقق 
المناسبة والمشاكلة بين المعطوف والمعطوف عليه من الخبرية والإنشائية ولا مناسبة بين هذه 
الجملة الأمرية وبين ما وقع قبلها من الجمل؛ إذ لم يسبق عليها أمر ولا نهي حتى يصح 
عطفها عليه. بل المراد بها جملة الكلام الوارد في حال من كفر بالقرآن وكيفية عقابه وهي 
مجموع قوله تعالى: «وإن كنئم في ريب» إلى قوله: «أعدت للكافرين» وبالجملة المعطوفة 
مجموع قوله تعالى: #وبشر الذين آمنوا» إلى قوله: #9وهم فيها خالدون» عطف هذا 
المجموع على المجموع الأول على طريق عطف القصة على القصة وهو عطف مجموع جمل 
متعددة مسوقة لغرض على جمل مسوقة لغرض آخر. والمعتبر في مثل هذا العطف تناسب 
القصتين لا تناسب جمل القصتين؛ ولو كان المعطوف خصوص الجملة الأمرية لاحتيج إلى 
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وكيفيّة عقابه على ها جرت به العادة الآلهية من أن يشفع الترغيب بالتزقيب تنشيطا 
لاكتساب ها ينجي وتشبيطا عن اقتراف ما يُردِيء لا عطفٌ الفعل نفسه حتى 'يحِبَ أن 
يُطلب له ما يشاكله من أمر أو نهي فيعطف عليه» أو على فاتقوا لأنهم إذا لم يأتوا ابي 
يعارضه بعد التحذي ظهر إعجازه وإذا ظهر ذلك من كفر به استوجب العقاب ومن أمن به 
أن يطلب ما تشاكله من أمر أو نهي حتى يصح عطفها عليهء بل المعطوف عليه هو مجموع 
القصة المتعلقة بأحوال المرتابين في حقية القران من تكليفهم بإتيان ما يساوي أقفصر سورة 
مما نزل وتقريعهم وتهديدهم وإيعادهم بالتار الموصوفة. والمعطوف هو مجموع القصة 
المتعلقة ببشارة المؤمنين الذين جمعوا بين الإيمان والأعمال الصالحة كما صرح به بقوله: 
«والمقصود عطف حال من آمر بالقرآن» الخ فإن تصريح بأنه من قبيل عطف القصة على 
القصة وهو يتضمن بيان الغرض الذي سيق له كل واحدة من القصتين ليظهر التناسب بينهماء 
فإن كل واحد من الضدين ومن النقيضين مناسب للآخر لاشتراك الضدين في التضاد 
والنقيضين في التناقضص» فإن كل واحد من الضدين مضاد للآخر وكذا كل واحد من النقيضين 
منافض للآخر. والتنشيط والتحريك والتحريض وذلك يحصل بالترغيب» والتثبيط المنع 
والصرف وذلك يحصل بالترهيب والتخويف . قوله: (لا عطف الفعل نفسه) معطوف على 
قوله: ١عطف‏ حال من أمن؟. قوله: (نيعطف) بالتصب عطف على 9يجب». قوله: (أو على 
فاتقوا) عطف على قوله: على الجملة السابقة». قال الشريف المحقق رحمه الله: فيه ضعف 
من وجهين: أحدهما أن قوله تعالى: #فاتقرا» جواب للشرط السابق فإن عطف قوله: 
#وبشر4 عليه كان التقدير فإن لم تفعلوا فبشر الذين آمنوا ولا ارتباط بينهماء وثانيهما أن 
عطف الأمر لمخاطب على الأمر لمخاطب آخر إنما يحسن إذا صرح بالنداء كما في قولك: 
با بني تميم احذروا عقوبة ما جنيتم» وبشر يا فلان بني أسد بإحساني إليهم» وأما بدون 
التصريح فقد منعه النحاة. والمصنف أشار إلى جوابهما بقوله: «لأنهم إذا لم يأتوا بما 
يعارضه بعد التحدي ظهر إعجازه؛ الخ وبيان كونه جوابًا عن الأول أنه قد مر أن قوله تعالى : 
#فاتقوا النار» كناية عما هو جزاء حقيقة وهو قوله: «اظهر أنه معجزه وأن التصديق به واجب 
وأن تخويف المنكرين ببيان أنهم يستوجبون العقاب بكفرهم وإنكارهم إنما رتب على الشرط 
المذكور وهو عجزهم عن معارضة القرآن لكونه لازمًا لما هو مرتب عليه حقيقة» وهو ظهور 
كون القرآن معجرًا وتحقق صدق النبي يَلِ. فكما أن تخويف الكفار ببيان استحقاقهم مرتب 
على الشرط المذكور بهذا الوجه فكذا بشارة المؤمنين ببيان استحقاقهم الثواب مرتب عليه 
بالوجه المذكورء لأن ظهور إعجازه وصدق مبلغه كما يستلزم استحقاق من كذيهما العذاب 
الأليم يستلزم أيضًا استحقاق من آمن بهما الثواب العظيم» وإذا صح ارتباط كل واحد منهما 
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استحق الثواب» وذلك يستدعي أن يُخوّف هؤلاء وَيُبَشْرَ هؤلاء. وإنما أم5”الوسول يلي أو 
عالم كل عصر أو كل أحد يقدر على البشارة بأن يبشرهمء ولم يخاطبهم بالبئتارة كما 


بالشرط المذكور بهذا الوجه صح عطف أحدهما على الآخر. وبيان كون ما ذكره المصنفخ 
جوابًا عن الوجه الثاني من وجهي الضعف أن ما ذكر إنما يلزم إذا كان المخاطب بأحد 
الأمرين مغايرًا للمخاطب بالآخر صورة ومعنى وههنا ليس كذلك بل هما متحدان معنى» فإن 
المراد ١بالذين‏ أمنوا» هم الذين عجزوا عن المعارضة فتيقئو! بإعجاز القرآن وصدقوا مبلغه 
فآمنوا بهء كما أشار إليه المصنف بقوله: «ولم يخاطبهم بالبشارة؛ أي ولم يخاطب الذين 
آمنوا وعملوا الصالحات من الذين عجزوا عن المعارضة فتيقنوا بإعجاز القرآن وصدق ميلفه 
فآمنوا به بالبشارة كما خاطب الكفرة منهم بالإنذار والوعيد فإنه يدل على أن المخاطب بالأمر 
الثاني في المعنى هم الذين عجزوا عن المعارضة واستبان الحق عندهم خاطبهم ليستبشروا بما 
ذكر بشرط إيمانهم وإتيانهم بالأعمال الصالحة كما خاطبهم باستحقاق العقاب بشرط عنادهم. 
إلا أنه عدل عن خطابهم في الأمر الثاني إلى نطاب النبي يلةٍ تفخيمًا لشأن المؤمنين بتغيير 
أسلوب.الكلام في شأنهم تنبيها على أنهم أحقاء لأن يبشرهم سيد المرسلين كي أو يبشرهم 
عالم كل عصر أو كل أحد يقدر على البشارة ويهنئهم بما أعد لهم من الملك العظيم والنعيم 
المقيم» ولما كان الخطاب بالأمرين واحذا في المعنى صح عطف الثاني على الأول بدون 
التصريح بالنداء. ولم يتعرض السكاكي في «المفتاح؟ لعطف القصة على القصة وجعل قوله 
تعالى: #وبشر » معطوفقًا على «قل' مقدرًا قبل قوله تعالى: يا أيها الناس اعبدوا ربكم» أي 
قل كذا وكذا وبشر المؤمئين» ويرد عليه أن قوله تعالى: #وإن كنتم في ريب مما نزلنا على 
عبدنا» لا يصلح أن يكون مقالة النبي ككل إلا أن يتعسف بما ذكره السكاكي وهو قوله: فكأنه 
تعالى أمر النبي #يِةٍ بأن يؤدي معنى هذا الكلام بعبارة نفسه أو يقول مثلا: وإن كتتم في ربيب 
مما نزل الله علي فأتوا الخ». واختار صاحب «الإيضاح؟ أن يكون معطوفًا على مقدر بعد 
«أعدت» أي فانذر الذين كفروا بتلك الثار وبشر الذين آمنوا. وهذا أحسن ما قيل ههنا بعد 
الوجه المختار وهو كونه من قبيل عطف القصة على القصة. 


قوله: (وإنما أمر الرسول أو عالم كل عصر الخ) إشارة إلى جواب ما يقال من أن ما 
ذكر في توجيه عطف الأمر الثاني على الأول وبيان وجه ارتباط كل واحد منهما بالشرط 
السابق يستدعي أن يخاطب المستحقون للثواب بأن يبشروا بذلك كما خوطب الكفار بأن 
يهددوا بالعقاب؛ فلم عدل على ذلك إلى أن يؤمر غيرهم بأن يبشرهم بذلك؟ وتقرير الجواب 
أن فيه فائدتين: الأولى تفخيم شأنهم بأن يتغير أسلوب المعاملة معهم عن أسلرب المعاملة 
مع أضدادهم. فإن تغيير أسلوب الوعد عن أسلوب الوعيد له مدخل في الدلالة على تباعد 
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م صم ليسي لسري بد ل ور د رو مرجم لل سات اإسرايه مها امهم م ار جو "وح لا زه عاتين 4 #امصحصسة بابح ءالوه جد : 3 يتنو ل + روهض لفو يوا الخو و مسب و مات نس سمي وا وكشي يا المج ده 8 


0 . برسم ان - 3 5 2 5 5 3 1 3-3 . , 8 1 7 
ا 0 ١‏ 000 1 > اا 5 00 0 مم - 5 ١‏ لي ,2 1 
اميه دا للم 5 اباط مسبسا ا ا د الان ابح للقي يضر ب اللمسلة - + لجسا 5 للم د 70 اسفهيج تسم 8 رك 3 لع 
ل "د 5 3 ع 8 - 5 7 4 .5 . 

١ 0 1 0‏ 7 2 00 0 8 5 1 007 ال ا 1 ب 3 1 رض 
ف مسي ميل لله اك سملم "ع 1013لا الول ا ان 5 ارهاظ الس ات فليا 37 السو 0 ا عدي انسيار اطانة بتقعه 
3 0 0 ا ل 21 ااه ' : م 3 4 0 ع 3 
ا 1 سمب عم ٌّ 5 1ن 5 :2 لكام كاله 5 ع 1 .ضاخ 1 00 2 ا اسع دق ان 0 3 اذ ا ا 
1 - م م ا 3 03 ا لبطة اا 5 ا مي 8 ا ا 0 0 لنغعقخا . 
تيميية نه . ع 4 0 - 03 8 :1 0 رد 2 5 5 اله م 0 7 ين 5 أ 00 الع : 


قدر متعلقهماء والثانية الإيذان بأنهم أحقاء بأن يبشرهم غيرهم. وأشار فى ضمن الجواب إلى 
أنه لم يعين أن المخاطب بهذا الخطاب من هو تكثيرًا للفائدة أو يمكن حيتئذ أن يحمل 
الكلام على كل واحد من الاحتمالات الثلاثة وهي أن يكون المأمور هو الرسول َل خاصة 
لما هو المتبادر من الخطابات الواقعة في القرآن أو عالم كل عصرء لأن بيان الأحكام وتبليغ 
الوعد والوعيد بطريق الخلافة عن رسول الله يلع مختص بالعلماء الذين هم ورثة الأنبياء أو 
كل أحد يقدر على البشارة. وهذا الوجه أحسن وأجزل لأنه يؤذن أن الأمر لفخامته وعلو 
شأنه حقيق لأن يبشر به كل من يقدر على البشارة كما هو شأن الأمور العظام. وقرأ زيد بن 
على رضي الله عنه اوبشر» على لفظ المبتي للمفعول عطمًا على «أعدت» فعلى هذه القراءة 
تعين أن يكون أعدت جملة مستأتقة ولا يجوز كونها حالاً لأنها لو كانت حالاً من النار وكان 
قوله: #ورش 2::.: :...,:»# عطفًا عليها لكان أيضاً حالاً منهاء ولا وجه له إذ لا يمكن أن 
يكون مضمون جملة ويشر بيانا لهيئة النار. وفي الصحاح: البشرة والبشر ظاهر جلد 
الإنسان» ويشرة الأرض ما ظهر من نباتهاء وبشرت الرجل أيشره بالضم بشرًا من البشرى 
وكذلك الإبشار والتبشير ففيه ثلاث لغات. والاسم البشارة والبشارة بالكسر والضم؛ ويقال: 
بشرته بمولود فأبشر إبشارًا أي سرهء وبشرت بكذا بالكسر أبشر أي استبشرت به وأتاني أمر 
بشرت به أي سررت به إلى هنا كلام الجوهري. جعل لفظ البشارة اسمًا للخير السار لكونه 
سما لظهور أثر السرور في البشرة» فإن النفس إذ! سرت انتشر الدم في الأعضاء انتشار الماء 
في الشجرة فتنبسط بشرة الوجه. وروي عن سيبويه أنه قال: أول بشرة تتغير بشرة الوجه من 
عون أو شرج اواستكيء تلد 
يبشرني الغراب بيين أهلي< فقلت له ثكلتك من بشير 

أي فقدتك؛ استعمله في مطلق الفقد. والتكل في الأصل فقدان المرأة ولدها يقال: 
لكلته أمه أي فقدته؛ والمشهور استعمالها في الخير. ولذلك فسرها المصنف بالخير السار 
ولما كان ها يفيد السرور من الأخبار المسموعة على التعاقب أوّلها. قيل: إذا قال لعبيدة: 
أيكم بشرني بقدوم ولدي فهو حر فبشروه فرادى عتق الأول» لأنه هو الذي أظهر بخيره 
سروره دون الباقين. قوله؛ ١عر:دى)‏ أشار إلى أنهم لو أخبروه معًا عتقوا كلهم لأنهم جميعًا 


أظهرو! سروره. ولو قال بدل «بشرني» «أخبرني» عتقوا جميعًا لأنهم أخبروه وإن كان 
حاشية محيي الدين/ ج /١‏ م 07؟ 
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أخبرني عَتَقُوا جميعًا. وأمًا قوله تعالى: طنَبَدْرْمُم بِحَدَابٍ ألير» [آل عملاه: ١؟]‏ فعلى 
والصالحات جمع صالحة وهي من الصمات الغالية الني تجري موجحرّى الأسماء 


إخبارهم على سبيل التعاقب» لأن الإخبار في المتعارف أن تذكر الجملة الخبرية ويراد بها 
معئأه سواء أفادت العلم أم لا وأن كأن في أصل اللغة بمعنى إعلام مضسمولن الجملة أو 
إعلام أنه عالم به وما لم بقصدوا به الإعلام به يسمى حبرً!. ولما ورد أن يقال : كمف غيل 
إن البشارة اسم للخبر السار وقد جاء في القرآن طمْبَيِرَمُم بِصَدَابٍ أَليِر4 [آل عمران: ]1١‏ 
أجاب عنه بأنه محمول على التهكم أي الاستعارة التهكمية؛ وهي استعارة اسم أحد الضدين 
بجامع التضاد بأن نزل تضادهما منزلة اسم لقصد التهكم والاستهزاء وزيادة غيظ الكفار. 
قوله: (أو على طريقة قوله: 
تحية بينهم ضرب وجيع) 

أي على طريق أن تجعل إفراد البشارة نوعين: متعارفًا وهو الخبر السارء وغير متعارف 

وهو الخبر المؤلم كالإخبار بأن مصيرهم إلى العذاب الأليم. كما جعل الشاعر إفراد التحية 


الواقع في أول الملاقاة إذ لا معنى لتشبيه التحية بالضرب. وأول البيت : 


وخيل قد دلفت بهالخيل 
ودلفت بمعنى دنوت عدي إلى الخيل بالباء . 


قوله: (وهي من الصفات الغالبة) أي من الصفات التي غلبت عليها الاسمية حيث غلب 
استعمالها بلا قصد إلى موصوف تجري عليه فإن صالحة في الأصل صفة للدلالة على ذات 
مبهمة يقوم بها معنى الصلاح ثم غلب عليها الاسمية أي غلب استعمالها فيما يتقرب به إلى 
الله تعالى. واستشهد بقول الحطيئة على استعمال صالحة استعمال الأسماء من غير قصد إلى 
موصوف. والحطيئة بضم الحاء المهملة وفتح الهمزة على وزن الحميرةء والحطىء على 
فعيل الرذل من الرجال والحطيئة الرجل القصير سمي به الحطيئة لدمامته وقصره. حكي أن 
النعمان بن المنذر وفدت عليه الوفود وفيهم أوس فقال لهم: احضروا غذا فإني ملبس هذه 
الحلة أكرمكم. فلما كان الغد حضر الوفود إلا أوسًا فقيل له: لم تتخلف؟ فقال: إن كان 
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كفت الهسعاء وها انملك صبالحه 25 الك دان 


وهي من الأعفال ما سوّه الشرعٌ وحشنه وتأنيئها على تأويل الخصلة أو الخَلة واللدم 
فيها للجنس» وعطف العملا على الإيمان مُرتبًا للحكم عليهما إشعارًا بأنَ السبب في 
استحقاق هذه البشارة مجموءٌ الأمرين والجمهُ بين الوصفين فإن الإيمان الذي هو عبارة 
عن التحقيق ا 1 والعمل الصالم كالبناء عليه ولا غناء ت لذ يتاة: عديه:. 
ولذلك كلما دكا مشر فين وقة ندتن قلق اما جارح هن سس الأمان [الاضنا ١‏ 
المراد غيري فأجمل الأشياء أن لا أحضرء وإن كنت المراد فسأطلب. فلما جلس النعمان 
غدًا في مجلسه ولم ير أوسًا قال: اذهيوا إليه وقولوا له احضر آمنًا مما خفت. فحضروا لبس 
الحلة فحسده قوم من أكابر العرب لأجل أن خصه التعمان بالحلة وقالوا للحطيئة: اهجه ولك 
تلقهانة بعرو نال كقه اعجو كينا كل ها فى رص حمسن فسع تكلى مني راسد 
الحطئة : 

(كيف الهجاء وما تنفك صالحة 22 من آل لأم بظهر الغبب تأنيني) 

قوله: ما تنفك» من الأفعال الناقصة أي تأتيني تلك الصالحة من ال لاءم ملتبسين 
بالغيب أي غائبين» والظهر مقحم لتأكيد معنى الغيب حيث أثبت له ظهر يستند إليه ويتقوؤى 
بهء ومثله كثير فإنهم إذا أرادوا المبالغة في شيء يضيفون إليه الظهر ليدل على قوته. وقوله 
من «آل لاءم؟ أيضًا متعلق «بتأتيني؟ . 

قوله: (وتأنيثها على تأويل الخصلة) يعني أن تأنيث الصالحة مبني على اعتبار كون 
موصوفها مؤنئًا في الأصل أي بعد ما غلب عليها عدم الجري على الموصوف أنثت أيضا 
اعتبارٌ لتأنيث موصوفها حال جريها عليه ولم تنقل إلى الاسمية حتى تكون التاء علامة لنقلها 
من الوصفية إلى الأسمية كما في النطيحة» فإنها منقولة من الوصفية بجعلها اسما للكيش 
المنطوح الذي مات بالنطح والتاء فيها من حيث استعمالها علامة النقل بخلاف نحو الصالحة 
والحسنة فإنها من الصفات الجارية مجرى الاسم من حيث استعمالها اسمًا وعدم إجرائها على 
الموصوف فكأنها ليس لها موصوف. والخلة بفتح الخاء المعجمة الخصلة. قوله: (واللاء 
فيها للحنس) أي لاستغراق جميع ما يطلق عليه لفظ الصالحات لما مر من قوله: «والجموع 
وأسماؤها المحلاة باللام للعموم حيث لا عهد» وليس منها معهود خارجي من جس الصالحة 
حتى يكون تعريف الصالحات للعهد الخارجيء إلا أنه لا يجوز أن يراد به جميع أفراد 
الأعمال الصالحة لأن المبشر بالجنة ليس يأتي بجميعها إذ ليس في وسع أحد أن يأتي بكل ما 
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يصدق عليه أنه عمل صالح» بل المراد به جميع ما يجب على كل مكلف بالنظر إل ججاله 
فيختلف باختلاف أحوال المكلفين من الغنى والفقر والإقامة والسفر والصحة والمرض إل 
غير ذلك. مثلاً تجب الزكاة أو الحج أو إتمام الصلوات أو تخيير الصوم على واحد دون آخر 
على حسب اختلاف حالهء فمعنى قوله تعالى: #وعملوا الصالحات»# أن كل واحد عمل 
جميع ما يجب عليه من الأعمال على حسب حاله» والقريئة على هذا المعنى اختلاف أحوال 
المكلفين في التكاليف. فإن اللام الداخلة على اسم الجنس تكون لتعريف العهد الخارجي إن 
كان هناك معهود خارجيء» وإلا فقد تكون لتعريف نفس الحقيقة من حيث هي وكثيرًا ما 
تكون لتعريف الحقيقة من حيث وجودها في ضمن الأفراد. وليس المراد من اللام في 
«الصالحات» تعريف نفس الحقيقة من حيث هي لأن الجمعية وكذا تعلق العمل بها يدلان 
على أن المقصود الأفراد دون نفس الحقيقة فلم يبق إلا احتمال كونها للاستغراق وكونها 
للعهد الذهني فإن وجدت قريئة البعضية تحمل عليها وإلا فتحمل على العموم سواء كان 
المعرف بلام الجنس مفردًا أو جمعًا إلا أن اللام الداخلة على المفرد واللام الداخلة على 
الجمع بينهما فرق على تقدير كونهما للعهد الذهني من حيث إن المفرد كالرجل يجوز أن 
يراد به البعض . فيجوز أن يراد به البعض إلى الواحد لقيام الجنسية بكل واحد من الأفراد 
بخلاف الجمع فإنه إن أريد به البعض فلا يجوز أن يراد به البعض إلى الواحد وإنما يجوز أن 
يراد به البعض لا إلى الواحد وإنما يجوز إلى الثلاثة فقطء لأن المراد به الجنس بصيغة 
الجمعية ولا جمعية في أقل من الثلاثة لأن أقل الجموع هو الثلاثة. ولا فرق بينهما على 
تقدير كونهما للاستغراق والعمومء فإن استغراق الجمع كاستغراق المفرد في التناول لكل 
واحد واحد فإن الحكم المنسوب إلى المفرد المستغرق يكون منسوبًا إلى كل واحد من أفراد 
الجنس» فكذا الحال في الجمع المستغرق. وقيل: استغراق الجمع إنما يكون بتناول الحكم 
لكل جماعة لأنها آحاد مدلوتهء ومن ههنا يقال: الكتاب أكثر من الكتب والملك أكثر من 
الملائكة. قوله: (وعطف العمل على الإيمان مرتبا للحكم) الضميران المستتران فى عطف 
ومرتبا على صيغة اسم الفاعل راجعان إلى الله تعالى. والمراد بالحكم الذي رتبه عليهما هو 
التبشير بأن لهم جنات. وقوله: «إشعارًا» علة للعطف المقيدء ووجه الإشعار ما اشتهر من أن 
ترتب الحكم على الوصف مشعر يعليته له. قوله: (فإن الإيمان الخ) علة لكون السبب مجموع 
الأمرين. والأس بضم الهمزة بمعنى الأساس. والغناء بالفتح النفع والفائدة. وظاهر كلامه 
يوهم أن الإيمان المجرد لا ينجي وأن الجمع بينهما سبب موجب للثواب» وأن ترك العمل 
يوجب العقاب وليس كذلك عند أهل السنة كما حقق في موضعه. قوله: (وفيه دليل على أنها) 
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أي الأعمال خارجة عن مسمى الإيمان أي ليست نفس الإيمان كما ذهب إليه آخرون. والاية 
حجة عليهم لأنه لو كان العمل نفس الإيمان لزم عطف الشيء على نفسه وهو لا يجوز 
وكذا لا يعطف على الشيء ما هو داخل فيه. ومن قال: إن الإيمان بالله تعالى عبارة عن 
مجموع التصديق بالقلب والإقرار باللسان وطاعة الله تعالى في جميع ما كلف به من الأفعال 
والتروكء له أن يقول: إن الداخل في الشيء قد يعطف عليه لغرض كما في قوله تعالى : 
« رسكن وَرُشن. سردن وَسكدل4 [البقرة: 48] فإن جبريل داخل في الملائكة وقد عطف 
عليهم تفخيمًا لشأنه. وقوله: (إن لهم منصوب المحل بنزع الخانض» فإن الأصل: وبشر 
الذين آمنوا بأن لهم جنات. فحذف حرف الجر وهو حذف مطرد مع «أن» ومع «أن» الناصبة 
للمضارع بسيب طولهما بالصلة فلما حذف حرف الجر اختلف النحاة: فذهب الخليل 
والكسائي إلى أن كلمة «أن» مع «ماة في حيزها مجرور المحل بناء على أن حرف الجر وإن 
ذهب لفظًا فهو ملحوظ معنى فيكون موجودًا حكمًا والجر باقيّاء كما في قولهم: الله لأفعلن 
بجر لفظة الجلالة بإضمار الجار. وذهب سيبويه والفراء إلى أنه منصوب المحل بناء على أن 
فصحاء العرب إذا حذفوا حرف الجر يجعلونه نسيًا منسيًا ويوصلون الفعل بنفسه إلى مدخوله 
فينصبونه كما فى قوله: 9رَعََارَ مُومَئ فَوممُ» [الأعراف: ]١55‏ وهو المختار لأن حذف 
حرف الجر زعا عله نادر قليل. و «جنات» اسم دأن» وا«لهم' خبرها مقدما ولا يجوز 
تقديم خبر (أن» وأخوتها إلا ظرفا أو حرف جر. 


قوله: (ومدار التركيب) أي أن حروف ١جن؛‏ تتضمن معنى الستر ومنه يقال للترس 
الذي + يستتر به في الحروب #جنة» وللقلب المشخفي المستور «جنان؛. وسمي الجنون جنوا 
لما فيه من ستر العقل» والجن جنا لاستتارهم عن أعين الناس؛ والجنين وهو الولد الذي في 
بطن أمه سمي جنينًا لاستتاره فيه. قوله؛ (لالتفاف أغصانه) متعلق بالمظلل أي لكثرتها 
واجتماعها. وفي الصحاح: التفاف الناس والشيء كثرته؛ واللفيف ما اجتمع من الناس من 
قبائل شتىء وقوله تعالى: «بننا يك ليينَا4 [الإسراء: ؟١٠]‏ أي مجتمعين. قوله. 
(للمبالغة) متعلق بقوله: «سمي به» أي بالمصدر. وسبب المبالغة أمران: أحدهما تسمية 
الذات بالمصدر كما في نحو: رجل عدل؛ وثانيهما كون الجنة بتاء المرة من الستر تدريججاء 
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أي نخلاً طِوَالاً ثم البستانُ لِمَا فيه من الأشجار المتكائفة المُظلْلة تداز القَواب لما 
فيها من الجنان. وقيل: سميت بذلك اع عد فيها للبثلق من أفئَان 
النعم. كما قال سبحانه وتعالى: #فلا تعلم نفس يا يآ لمن اتن 5 م4 
[السجدة: ]١7‏ وجمعها وتنكيرها لآن الجئان على ما ذكره ابن عباس سبعٌ : حي 
الفردوس وجئة عدن وجنّة النعيم ودار الخلد وجئّة المأوى ودار السلام وعليون» وفي كل 
واحدة منها مراتب ودرجات متفاوتة على حَسّب تفاوت الأعمال والعْمّالٍ. واللامٌ في لهم 
تدل على استحقاقهم إياها لأجل ما ترنّبَ عليه من الإيمان والعمل الصالح لا لذاته فإنه لا 
خا الى ال ا ل ين فيما يستقبل بل يجعل الشارع 
ومقتضى وعده تعالى» ولا على الإطلاق بل بشرط أن يستمر عليه حتى يموت وهو مؤمن 
لقوله تعالى: ارس يَرْكَوِدْ يك عَن دِيندء مَيِمْتَ وَهْرَ كار تأزكيك حَبطت أعملهز» 
[البقرة: ]7١1‏ وقوله تعالى لنبيّه يَكِةِ: «لين أشْرَكْت لحَبْطنّ عمَرْكَ؛ [الزمر: 56] وأشباو 
ذلك ولعله سبحائه وتعالى لم يقيّد ههنا استغناء بها. 


وأورد بيت زهير شاهذا على أن الأشجار المظللة تسمى جنة وصف عينيه بكثرة الدموع 
وتتابعها وبالغ فيه حيث اختار الغرب وهو الدلو العظيم ينزح به الماء من البثر بالنواضح وهي 
جمع ناضحة وهي الناقة التي يستقي بهاء وى الغرب إشعارًا بدوام انسكاب بتعاقبهما في 
المجيء والذهاب إذ لا يزال يصب واحدًا منهما ويرسل الآخر. وذكر المقتلة وهي الناقلة 
المذللة التي استمرت وتمرنت على هذا العمل لأنها تخرج الدلو من البئر ملآن بخلاف 
الصعبة فإنها تنفر فيسيل الماء من نواحي الغرب. وأورد الجنة الدالة على كثرة الأشجار 
المفتقرة إلى مياه كثيرة خصوصًا الدخل من بينها فإنها أحوج الأشجار إلى الماءء وأراد بالجنة 
النخل بقرينة وصفها بقوله: «سحمًاء وهو جمع سحوق وهو من النخل الطويل وخص السحق 
بالذكر لأن الطوال منها أحوج إلى الماء من القصار. وكان الظاهر أن يجعل عينيه غربين 
ويقول: كأن عيني غربًا مقتلة إلا أنه جعلهما في غربين كناية عن معنى لطيف وهو ادعاء أن 
ما ينصب من الغربين منصب من عينيه. قوله: (ثم البستان) عطف على قوله: «الشجر 
المظلل» وكذا قوله: ثم دار الثواب لما فيها من الجنئان؛ أي البساتين المشتملة على الأشجار 
المتكائفة المظللة وتسمية كل واحد من البستان ودار الثواب بالجنة من قبيل تسمية المحل 
باسم ما حل فيهء فإن الأشجار حالة في البستان والبساتين حالة في دار الثواب. وقيل: 
سميت دار الثراب بالجنة لأنه قد ستر في الدنيا ما أعد فيها للبشر. والأفنان جمع فن بمعنى 
النرع. قوله؛ (وجمعها وتنكيرها) جواب عما يقال: إن الجنة اسم لدار الثواب كلها وهي دار 
واحدة فما معنى جمعها وتنكيرها؟ وتقرير الجواب أن الجنة وإن كان اسمًا لدار الثواب كلها 
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إلا أنها مشتملة على جنان كثيرة فجمعت لاشتمالها عليهاء وأما تنكيرها فليدل على تنوعهاء 
فإنها أنواع مختلفة بحسب اختلاف استحقاق العاملين واختلاف أنواع أعمالهم وهممهم 
ودرجات أعمالهم وعلومهم واختلافهم. كأنه قيل لهم: جنات شتى مختلفة يحسب اختلاف 
أعمالهم ومراتيها. ويجوز أن يكون تنكير الجنات للتعظيم ىق جنات لا يكتنه وصفها. قوله: 
(واللام في لهم تدل على استحقاقهم إياها) يعني أن اللام في قوله تعالى: #أن لهم» هي لام 
الاختصاص والاستحقاق ودخولها على الضمير الراجع إلى الموصوفين بوصفي الإيمان 
والعمل الصالح يفيد ترتب الاستحقاق المذكور على الاتصاف بهماء فيشيعر بعلية ذينك 
الوصفين لذلك الاستحقاق بناء على ما اشتهر من أن ترتب الحكم على الوصف يشعر بعليته 
له. فهذا وجه دلالة اللام على استحقاقهم إياها لأجل الإيمان والعمل الصالح اللذين ترتب 
الاستحقاق عليهماء فثبت بهذا أن الآبة المذكورة دليل على أن الإيمان والعمل الصالح علة 
لاستحقاق من اتصف بهما الجنات الموصوفة. إلا أن المعتزلة زعموا أن عليه الإيمان والعمل 
الصالح الاستحقاق المذكور لذاتهما على أن معنى أنهما يقتضيان لذاتهما أن يثاب من انصف 
بهما بثواب الجنات المذكورة. ورده المصنف بقوله: «وليس عليه الإيمان والعمل الصالح 
لذلك الاستحقاق لذاتهما؛ بل هي بجعل الشارع ومقتضى وعده لأن المؤمن العامل لا يستحق 
لأجل عمله شيئًا يكون عوضًا لعمله السابق لأن المنعم عليه يجب عليه شكر ما أنعم به عليه 
من النعم السابقة مما أنعم به عليه فما أتى به من الطاعات يكون شكرًا لما منحه من النعم 
السابقة فهو كأجير أخذ أجرته قبل العمل» وما أتى به من العمل لا يكافىء النعم السابقة 
فضلاً عن أن يستحق به فيما يستقيل ثوابًا زائدًا على ما أنعم به عليه سابقًا. وما يعطى له في 
دار الجزاء إنما يعطى له من محض فضل الله تعالى وإحسانه إنجازًا لما وعده للشاكرين على 
ما أتوا به من الطاعات في الدنيا زيادة على ما منحوه من أنواع النعم السابقةء فإنه تعالى وعد 
الشاكرين على ما منحوه من النعم السابقة أن يزيد لهم في الآخر من ثواب الجنات بمحض 
فضله وإحسانه كما قال عز من قائل: «لين سُحكرتر ير 5 > [إبراهيم: 7] وضمير (إياها؛ 
عائد إلى جنات وضمير «ترتبه» إلى استحقاقهم وضمير قوله :. «عليه ولذاته» راجعان إلى كلمة 
«ماء وكذا الضمير المنصوب في قوله: «فإنه» راجع أيضًا إلى «ما؛. قوله: (لا لذاته) عطف 
على قوله: «لأجل ما ترتب عليه وقوله: ذولا على الإطلاق»؛ عطف على قوله: «لا لذاته؛ 
يعني أنهما وإن كانا سببين للاستحقاق إلا أنهما ليسا سببين له على جميع التقادير حتى على 
تقدير ارتداده عن دينه وموته كافرّاء فإنه لا نزاع في أنه يحبط العمل بالكفر والموت عليه. 
ولما ورد أن يقال: استحاق الثواب إذا كان مقيدًا ومشروطا بالاستمرار عليهما فلم أطلقه الله 
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لجَمْرى من تمتها لْأَني > أي من تحت أشجارها كما ترافقاجارية تحت 
الأشجار الناتة على شواطتها. ومن همسرورق: أنهار الجنة تمجري في غيثر أحدود. 
واللام في الأنهار للجنس كما في قولك لفلان: بستان فيه الماء الجتاري. 


تعالى ههنا ولم يقل وبشر الذين آمنوا وعملوا الصالحات إلى أن يموتوا أن لهم جنات الخ؟ 
أجاب عنه بقوله: ١ولعله‏ سبحانه وتعالى لم يقيد ههنا استغناء بها» أي بالتقيدات الواقعة في 
سائر الآيات . 


قوله: (أي من تحت أشجارها) إما على تقدير المضاف أو على طريق الاستخدام. لأن 
اسم الجنة في عرف الشرع إنما يطلق على دار الثواب وهي عبارة على مجموع العرصة وما 
عليها من الرياض والأشجار والغرف؛ ولا شك أن توصيف هذا المجموع بكونه بحيث 
تجري من تحته الأنهار إنما هو لبيان بهجته وحسنه ولا حسن يعتد به في جري الأنهار تحت 
العرصة» فوجب أن يكون المعنى من تحت ما فيها من الأشجار والغرف العالية. وهذا 
المعنى لا يحصل إلا بتقدير المضاف أو حمل الكلام على الاستخدام بأن يراد بالجئة دار 
الثواب» ويعود ضمير «تحتها» إلى الأشجار الكائنة فيها على طريق الاستخدام وهو أن يراد 
بلفظ له معنيان أحدهما ويضميره معناه الآخر كقوله : 


إذا نزل السماء بأرض قوم رعيشساء وإن كانوا غضصابا 


فإنه أراد بلفظ السماء المطر وبضميره التبات. وأما إذا أريد بالجنة الأشجار المظللة في 
قوله: «جئة سصقاء فلا حجة إلى تكلف أحد الأمرين. قال الإمام القاشاني: والمراد منها 
الأشجار المتكائفة المظللة لأماكتها كقوله: #تجري من تحتها الأنهار» قوله: (على شواطئها) 
أي على جوانب الأنهار جمع شاطىء. قوله: (وعن مسروق) معطوف على محصول قوله: 
اكما تراها جارية تحت الأنهار» فإن حصوله بيان أن جريان الماء تحت الأشجار المراد به 
الجري المعتاد وهو جريه في الأخدود الذي هو أسفل من الشجر لينضبط إلماء بحافتي النهرء 
وعلى ما ذكره مسروق يكون جريه تحت الأشجار على وجه غير معتاد وهو جريه على سعلح 
الجنة حيث شاء أهلها منضبطا بقدرة الله تعالى. والأخدود هو الشق المستطيل في الأرض. 
قوله: (واللام في الأنهار للجنس) الظاهر أنه ليس المراد بالجنس حقيقة النهر من حيث هي 
جيم وريج ا ارو ا دوا 00 
فرد ما منها. وليس المراد العموم والاستغراق أيضًا ضرورة أن جميع أفراد النهر اتن 
تحتها ولا الحصة المعينة المعهودة لأن إرادتها تتوقف على سبق ذكرها حقيقة أو حكمًا وهو 
غير معلومء فلم يبق إلا أن يراد به الجنس من حيث وجوده في ضمن فقرد لا بعينهء وهو 
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للشهه 
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أو للعهد واتسمهوة ني الألهار المذكورة في قرنه تعالى: #أنبر ين مُلاشَيرٍ اسن » 
[محمد: 1١28‏ الية والنهام بالمضح والسكون المحرى: الواسع فوق المجمدول ودوثتاليحر 
كالنيل والفرات: والتركيب لنسعة والمراد بها ماؤها على الإضمار أو المجاز أو المجالي 
أنفسها وإسناد الجري إليها مجاز كما في قوله تعالى: 9وَأَْرْتٍ الأرش أَنَْالََاهِ 


[الزلزلة: 115 
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مجن الجر الكت مال لي ام ا فالمراد بجنس النهر الجدس 
من حيث وجوده في ضمن الأفراد التي تراد بجمع القلة وهي من الثلاثة إلى العشرة» 
والحدان داخلان» وجمع الكثرة يطلق على ما فوق العشرة. قوله: (أو للعهد) أراد به العهد 
00 والمعهوة ما ذكر من الأنهار المنكرة المذكورة في قوله تعالى: 8 فيا أنهرٌ مْن مله غير 
ار م ا الأنهار المنكرة على نزول لفظ الأنهار المعرفة وهو غير 
معلوم. قوله: ذكانتيل والفرات) أي كنهرهما ومجراهما فإن سعة مجراهما لا خفاء فيها. 
قوله: (والتركيب لنسعة) فإن النهار اسم لضوء واسع يمتد من طلوع الشمس إلى غرويها. 
ويقال: أنهرت الطعنة إذا وسعتها واستنهر الشيء أي اتسعء وانهرت الدم أي أسلته بكثرة. 
قوله: (والمراد بها) أي بالأنهار ماؤها على الإضمار على أن يكون الأصل تجري من تحتها 
مياه الأنهار. فحذف المضاف وأقيم المضاف إليه مقامه كما في قوله تعالى: #وَسََلٍ 
لغَريّة» [يوسف: *4] أي أهل القرية أو على المجاز أي على أن يكون لفظ الأنهار مجارًا 
لغويًا من حيث إنه كان موضوعًا للمجاري التى هي الأخاديد؛ وأريد به ما حل فيها من 
الماء مجارًا مرسلاً. قوله: (أو المجاري أنفسها) 52 على قوله: «ماؤها» فيكون لفظ 
الأنهار حقيقة لغوية. وإسناد الجري إلى الأنهار مجارًا عقليًا على طريق إسناد الفعل إلى 
المحل الذي يلابسه كما في قوله تعالى: 9وَأَحْرَجَتٍ آلأرْص أثْمَانَهَاة [الزلزلة : ؟] فإن الفاعل 
الحقيقي للإخراج هو الله تعالى وقد أسند إلى الأرض التي هي محل إخراج الله تعالى 
الأثقال. 


قوله: (صفة ثانية لحنات) فيكون منصوبًا ولم يتخلل العاطف بين الصفتين إشعارًا بأن 
الصفة الثانية أيضا صفة مستقلة؛ ولو عطفت الثائية على الأولى ربما توهم أنهما صفة واحدة 


وإن كانت خبر مبتدأ محذوف تكون في محل الرفع وهو ظاهر. واختلف في ذلك المبتدأ 
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فقيل: ضمير الجنات أي هي كلما رزقوا منها وقيل: ضمير الذين آمنوا أي هم كلما ززقوا 
منها قالوا ذلك. وإن جعلت جملة مستأنفة لا يكون لها محل من الإعراب أصلاء والجملة 
المستأنفة تكون جوابًا عن سؤال نشأ من كلام مظنة لأن يسأل السامع ويقول: أيشبه ثمار تلك 
الجنات بثمار الدنيا أم لا؟ فأزيح أي أزيل هذا الاشتباه ببيان أن ما رزقوه وأطعموه في الجنة 
يشبه ما رزقره في الدنيا من حيث إنهما متحدان في الماهية وإن اختلفا بحسب الأوصاف 
والعوارض.2 بحيث لا يعلم تفاوت ما بينهما إلا الله تعالى. وهذا من الاستيناف الذي يكون 
السؤال فيه عن غير السبب المطلق والسبب الخاص للحكم السابق؛ كما في قوله: 


زعم. العواذل أنني في غمرة صدقوا ولكن غمرتي لا تنجلي 
كأنه قيل: أصدقوا في هذا الزعم أم لا؟ فأجيب بأنهم صدقوا. ومثال الاستيناف الذي 
يكون السؤال فيه عن السبب المطلق قوله : 
قال لي كيف أنت قلت عليل سهر دائم وحزن طويل 


كأنه قيل: ما سبب علتك فأجيب بأن سببها سهر دائم. ومثال ما يكون السؤال فيه عن 
السبب الخاص للحكم المتقدم قوله تعالى حكاية عن يوسف عليه الصلاة والسلام: 9وَمآ 
تر شي إن اللقن لأنان" الث » (يوسك+ 0#] وكانه فقيل :هل النفس أمازة بالسن؟ 
فقيل: نعم. وكون الآية جوابًا لمن قال: أيشبه ثمار الجنة الموعودة بثمار الدنيا أم لا؟ مبنيًا 
على أن يكون المراد بالمشبه به الذي عبر عنه بقوله تعالى: «الذي رزقنا» من قبل أرزاق 
الدنيا وثمارها كما هو مختار المصنف وصاحب الكشاف بناء على أن قوله تعالى: #كلما 
رزقوا منها» يتناول جميع هرات ما رزقوا من أرزاق الجنة» فيتناول المرة الأولى منها ضرورة 
وهو ينافي كون المشبه به أرزاق الآخرة والجنة وذلك لأنهم في أول ما رزقوا من أرزاق 
الجنة لا بد أن يقولوا قولهم «هذا الذي رزقنا من قبل4 ومن المعلوم أنهم لم يرزقوا قبل 
المرة الأولى من مرات ما رزقوا! من أرزاق الجنة بشيء من أرزاق الجنة حتى يشبه ذلك بهء 
فوجب حمله على أرزاق الدنيا. ثم قيل: المراد بمشابهة ثمار الجنة بثمار الدنيا تماثلهما في 
اللون دون الطعم لجواز تماثلهما وتخالفهما في الطعم بأن تكون ثمار الجنة ألذ وأطيب. 
وقيل: إنها تشبه ثمار الدنيا في لونها وطعمها وفي ذلك ترغيبهم في طلب ما عرفوه في الدنيا 
بلونه وطعمه. وقيل: المراد بالمشبه به ثمار الدنيا بناء على ما روي من أن ثمار الجنة إذا 
اجتنيت من أشجارها استخلف مكانها مثلهاء فإذا رأوا ما استخلف بعد الذي جنى اشتبه 
عليهم فقالوا: هذا الذي رزقنا من قبل» وقيل: يؤتى بالعشاء مثل ما يؤتى بالغداء فيقولون: 
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الحَلّد السامع أثمارها مثل ثمار الدنياء أو أجناس أَشْ ان وذللكى كك ميته علي 
الظرف» ورزقًا مفعول به. ومن الأولى والثانية للابتداء واقعتان موقم الحال وتقديرٌ تالكلام 
ومعتاهُ كل حين رُزِقُو! مرزوقًا مبتدأ من الجنات مبتدأ من ثمرة قُيدَ الرزقٌ بكونه مبتدا لم 
الحنات» واليغذا اه منها بابتدائه من ثمرة فيها فصاحب الحال الأولى رزقا فصاحب الحال 
الثانية ضميره المستكن في الحال» ويحتمل أن يكون من ثمرة بيانًا تقدم كما في قولك: 
«#هذا الذي رزفنا من فا.* أي مثل ما تقدم. فيكون الاستيناف حيتئذ لبيان تشابه ثمار الجنة 
في الصورة مع اختلافها في الطعم كأنه لما ذكرت الجنة ووصفت بأن أشجارها تنجري من 
تحتها الأنهار قيل: ما حال ثمارها؟ فأجيب بأنها متشابهة الألوان ومختلفة الطعوم. قوله: 
(وكلما نصب على الظرف) وعالمه قوله: «قالواة وهو مركب من ١كل»‏ و «ما» الشرطية فصار 
أداة تكرار. قوله: (ورزقا مفعول به) يعني أنه مفعول ثانٍ لقوله: «رزقوا» لأنه يتعدى إلى 
مفعولين يقال: رزقه الله مالا أي أعطاه وأطعمه. ولم يجعله مفعولاً مطلقًا لمجرد التأكيد إذ 
لو جعل مفعولاً به يكون مفيدًا لمعنى مستقل» والتأسيس خير من التأكيد. قوله: (ومن 
الأولى والثانية للابتداء») يعني أن كلمة "من" التى في قوله تعالى: #منها# وفي قوله: #من 
لمرة# حرفا جر بمعنى واحد وهو الابتداءء وقد تقرر في النحو أنه لا يجوز تعلق حرفي جر 
بمعنى واحد كالابتداء إلا على قصد الإبدال نحو: مررت بأخيك بزيد ونظرت إلى الفلك إلى 
قمره. فإن زيذا بدل الكل والقمر بدل الاشتمال» أو على قصد العطف نحو: هررت: بزيد 
وبعمرو. وظاهر أن قوله: #مز ثمرة» في الآية ليس معطوقًا على قوله: #منها» وكونه بدلاً 
منه ليس بظاهر أيضًا فاحتيج إلى بيان متعلقهما بحيث لا يتوجه عليه إشكال. وأشار إليه 
بقوله: «قيد الرزق بكونه مبتدأ من الجنات وابتداؤه منها بابتدائه من ثمرة فيها» يعني أنهما 
ظرفان مستقران أي غير متعلقين #برزقوا» بل «بمقدر» وأنهما باعتبار متعلقهما واقعان موقع 
الحال» وإنما قلنا باعتبار متعلقهما لأن الحرف باعتبار نفسه لا يقع موقع الحال. وأصل 
الكلام وخلاصة معناه كل حين رزقوا مرزوقًا حال كون ذلك المرزوق مبتدأ من الجنات مبتدأ 
من ثمرة قالوا: هذا الذي رزقنا من قبل. ثم إن المصنف أوضم هذا الكلام زيادة إيضاح 
فقال: قيد الرزق المفهوم من قوله رزقوا مبتدأ من الجنات لأن الحال قيد لعاملهاء وقيد 
ابتداؤه منها بابتدائه من ثمرة فكانت الحالان المذكوران من قبيل الأحوال المتداخلة» حيث 
كانت الأولى عاملة في الثانية ولم تكونا من جنس واحد لأن صاحب الحال الأولى هو رزًا 
لأنه مفعول به بمعنى مرزوقًا وصاحب الحال الثانية ضمير رزقًا المستكن في الحال الأولى 
وهو مبتدأ من الأول فتداخلتا. 


قوله: (ويحتمل أن يكون من ثمرة بيانًا تقدم) أي ويحتمل أن لا يكون الحرفان ههنا 
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رأيت منك أسدًا. وهذا إشارة إلى نوع ما رُزقوا كقولك مشيرًا إلى نهر جار:+هذا الماء لا 
ينقطع فإنك لا تعني به العين المشاهدة منه بل النوعَ المعلومَ المستمر بتعاقب جرهانه وإن 
كانت الإشارة إلى عينه. والمعنى هذا مثل الذي ولكن لما استحكم الشبهُ بيئهما جع ل -ذائه 
ذائه حسًا كقولك: أبو يوسف أبو ححنيفة . 


ين قبل 4 أي من قبل هذا في الدنيا عل ثمرّ الجنة من جنس ثمر الدنيا لتَميلٌ 


بمعنى واحد بل تكون من الأولى لابتداء الغاية متعلقة #برزقوا؛ ظرفًا لغواله» والثانية بيانية 
متعلقة بمحذوف فتكون ظرفًا مستقرًا وقع حالاً من قوله: «رزمًاء الذي هو ثاني مفعولي 
ارزقواه قدم البيان على المبين وهو قوله: «رزقا» كما في قولك: رأيت منك أسدًا وأنت تريد 
معنى قولك أنت أسد. فمعنى الآبة كلما رزقوا مرزوقًا من الجنان حال كونه من الثمرة أو 
فردًا من أنواعها. والمراد بالشمرة على الاحتمال الأول نوع من أنواع الثمار لا فرد من 
أفرادها لأن كون المرزوق بعضًا مبتدأ من فرد معين يستدعي أن يكون المرزوق قطعة من 
ذلك الفردء وكون المرزوق قطعة محال جذا فتعين أن يكون المراد من الثمرة وعنها ليكون 
المرزوق بعض أفرادها ومبتدأ من ذلك النوع. وعلى الاحتمال الثاني يجوز أن يراد بالثمرة 
النوع والفرد أي مرزوقا هو نوع من الثمرة أو فرد من أفراد نوعها. فوله: (وهذا إشارة إلى 
نوع ما رزقوا) جواب عما يقال إن أصل أسماء الإشارة أن يشار بها إلى حاضر مشاهد 
قريبًا كان أو بعيداء فيكون لفظ #هذا» في الآية الكريمة إشارة إلى الموجود المشاهد 
عندهم في الجنةء ولا شك أن ما رزقوه من قبل سواء أريد به ها رزقوه في الدنيا أو في 
الجنة قد عدم وفني فكيف يصح أن يقال: هذا الموجود المحسوس هو ذلك الذي عدم 
قبل؟ وأجاب عنه بوجهين: الأول منع كون الإشارة عين ما رزقوه في الجنة بل نوعه كما 
في المثال المذكور. إن المشار إليه نوع لما حضر في الذهن بمشاهدة فرده الحاضر لا 
نفس ذلك الفرد لأنه ينقطع وينقضي من ساعته والذي لا ينقطع هو نوع لما استمر باستمرار 
جريان أفراده. غاية ما في الباب أنه نزلت الماهية المعقولة المشاهدة فرد منها منزلة 
المشاهدة المحسوسة فأشير إليها بلفظ هذاه الذي حقه أن يشار به إلى المشاعد 
المحسوس . والثاني تسليم أن تككون الإشارة إلى عين ما رزقوا في الجنة إلا أنه حكم عليه 
بأنه الذي فني قبل أن يحمل الكلام على التشبية البليغ بحذف أداأة التشبيه بين الشيئين 
ليحكم على أحدهما بأنه هو الآخر مبالغة في التشبيه. فالمعنى هذا الذي رزقناء من قبل 
من حيث إنهما متحدان في الماهية النوعية. 


قوله: (أي من قبل هذا في الدنيا) أي من قبل هذا الرزق الذي رزقناء الآن وقوله: 
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«في الدنيا» متعلق بقوله: «رزقنا» قوله؛ (فإن الطباغ مائلة إلى المألوفب متنقرة من غيره) يعني 
أنه جعل ثمر الجنة وثمر الدنيا متشابهأ ولم يجعل ثمر الجنة متميزأ عن ثمار الدنيا في الجنس 
والصورة لأن الإنسان بالمألوف أنس وإلى المعهود أميلء وإذا رأى ما لم يألفه نفر منه طبعه 
وعافته نفسه. قيل: فيه نظر لأن تجدد الصورة أحب إلى النفس وألذ لديها من مشاهدة 
معتاد. وقيل لكل جديد لذة والحديث المعاد مثل في الكراهة. ولا يخفى أن تجدد صورة 
الشيء الذي تستلذه النفس ويميل إليه الطبع يجلب الشوق والسرور وإن تجدد كل يوم ألف 
مرةء بخلاف ظهور غير المألوف فإن النفس لا تميل إليه أول ها ترى وإنما تميل بعد ما 
تعرف ما فيه من وجوه الحسن والشرف. قوله: اوتب.ن لها مزيته) متنصوب معطوف على 
قوله: «لتميل؟ أي ولتظهر للنفس فضيلة ثمر الجنة على ثمر الدنيا وكنه النعمة في ذلك 
الثمر. فإن الثمر المرزوق في الجنة لو كان من أفراد جنس لم يعهد لما ظهرت مزيته على 
سائر أفراد ذلك الجنس بل يظن أن جميع أفراده تكون هكذاء وإذا لم يتبين لها أن هذا 
المرزوق له مزية على غيره لا يحصل لها زيادة فرح بحضوره لها مع أن حصولها هو 
المقصود من حضور نعيم الجنة عند أهلها. قوله: (أم في الحنة) عطف على قوله: «في 
الدنياة فيكون متعلقًا بقوله: «رزقنا؛ أيضًا. قوله: ١ديقول‏ ذلك) أي من أتى بالصحفة #هذا 
الذي رزك ... .. # في الجنة. قوله: (أو كما رري) عطف على قوله: ١كما‏ حكى» عطف 
عليه بكلمة «أو؛ لأنهما وإن اشتركا في الدلالة على التشابه بطدام الجنة صورة إلا أنهما 
مختلفان من حيث إن ما حكى يدل على تخالف طعام الجنة من حيث الطعم كما صرح به 
الملك. وما روي يدل على التمائل والتشابه في الصورة والطعم معا من حيث إن البدل الذي 
أشير إليه بهذا أبدل مكان ما شاءه أهل الجنة من الثمرة والظاهر أن ما ثبت في الشجرة 
الواحدة يتشابه صورة وطعمًا. قوله: (ذلمنهم إذا .أوها؛ أي رأوا المثل الذي أبدل مكات ما 
تناولوه من الثمرة؛ أن الضمير الراجع إلى المثل لكونه عبارة عن الثمرة. قوله: (والأول 
أظهر) أي كون معنى «من قبل» من قبل هذا في الدنيا أظهر من أن يكون معناه: قبل هذا في 


لمحافظّته على عموم كلما فإنه يدل على ترديدهم هذا القول كل مرة رُزْقُوا وَالذَاعي لهم إلى 
ذلك فرط استغرابهم وتجشحهم بما وجدوا من التفاوت العظيم في اللذة والمشائه التليغ في 
الصورة. 


0 * 22 سه ى 
#وَأنُواً يوء متشلبها » اعتراضٌ يُقرّر ذلك والضمير على الأول راجع إلى ما رزقوا 


الجنة لكون المعنى الأول أحفظ في سياق الكلام لمعنى العموم المستفاد من كلمة «كلما» 
حيث يتأتى لهم أن يقولوا في جميع مرات ما رزقوا في الجنة: هذا الرزق هو الذي رزقناه 
في الدنيا. بخلاف ما لو كان معناه هو المرزوق الان هو الذي رزقناه من قبل في الجنة فإنه 
لا يتأتى هذ! هو الذي رزقناه الآن من قبل في الجنة قبل ذلك بشيء حتى يقال هذا هو 
ذلك. قوله: (والداعي لهم إلى ذلك) أي إلى تكرير هذا القول كل مرة رزقوا أي ليس 
الداعي إلى قلة رغبتهم فيه بسبب كثرة تناوتهم إياه في الدنيا بئاء على أن تكرير أكل الشيء 
وإن كان لذيذأ نفيساً يقلل الرغبة فيه بل يوجب ثفرة الطبع منه بل الداعي إليه أن ما وجدوه 
من التفاوت العظيم بين ثمار الجنة وثمار الدنيا يجلب لهم في كل مرة كمال السرور ونهاية 
التعجب بحيث دعا ذلك إلى أن يقولوا هذا الجنس هو الذي رزقناه في الدنيا وهو أعظم 
فضيلة وأبين مزية والتجحّح بتقديم الجيم على الحاء الفرح . الجوهري: التجح الفرس وتجحته 
تحجيحًا فتجح أي فرحته ففرح . 


قوله: (اعتراض يقرر ذلك) أي يقرر ما فهم من الكلام السابق من تشابه أرزاق الدنيا 
وأرزاق الجنة لأن ذلك التشابه يفهم من الكلام السابق سواء جعل هذا إشارة إلى نوع ما 
رزقوا أو إلى عينه. وفي «الحواشي السعدية١‏ جعله اعتراضًا مبني على رأي من يجوز 
الاعتراض في آخر الكلام ومن لا يجوزه فيه يجعله تذييلاً وهو أن يعقب الكلام بما يشتمل 
على معناه توكيدا. واصل (أتواه (اتيوأة على وزن ضربوا أي أتاهم وجاءهم به الولدان 
والخدم؛ فلما ببى الفعل للمفعول حذف الفاعل وأقيم المفعول مقامه. والضمير المجرور في 
دبد؛ على الأول وهو كوله معناه من قبل هذا في الدنيا راجع إلى ما رزقوه في الدارين 
ومتشابهًا حال من الضمير الذي فيه (به». كأنه قيل: أتوا بما رزقوا في الدارين يشبه بعضه 
بعضا في المنظر والصورة وهو إشارة إلى جواب سؤال مفدزة تفدير السؤال: إن إفراد ضمير 
لبه؛ لا يلايم السياق والسباق: أما الأول فلانه راجع إلى أمرين دل عليهما بقوله: «هذا 
الذي رزقنا من قبل لأن المبتدأ أعني هذا إشارة إلى المرزوق في الآ-خرة: وأن الخبر أعني 
«الذي رزقنا من قبل» إشارة إلى المرزوق في الدنيا فالظاهر أن يقال: وأتوا بهما متشابهين. 
وأما الثاني فلان قوله: #متشابهًا» حال من الضمير في «به» والتشابه إنما يكون بين المتعدد 
وإفراد الضمير ينافي التعدد. وتقرير الجواب أن تعدد الألوان كان مقتضيًا لتعدد ما رزقوا 
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في الدارين إنه مدلول عليه بقوله عز من قائل: هذا الذي رزقنا من قبِلّ+ونظيرًه قوله 
عز وجل : «إن يَكْنْ غَنِيًا أز مَقِيا كله أَزْلَّ 2 [النساء: ]١57‏ أي بجتييى الغني 
والفقير وعلى الثاني إلى الرزق. فإن قيل : التشابه هو التمائل فى الصفه وهو معمقؤك)بين 
ثمرات الدنيا والآخرة» كما قال ابن عباس رضي الله تعالى عنهما: ليس في الجنة مخ 
أطمِمّة الدنيا إلا الأسماء. قلت: التشابه بينهما حاصل في الصورة التي هى مناط الاسم 
دون المقدار والطعم وهو كاف في إطلاق التقباية .هذا وان للذية الكريمة متعيداة اخر 


فيهما بالشخص إلا أنهما متحدان باعتبار «ما» والوحدة الاعتبارية كافية في إفراد الضمير 
الراجع إليهما كأنه قيل : وأتوا بما رزقوا فيهما متشابهًا والتشابه وإن اقتضى التعدد إلا أن 
قوله: #متشابهًا» جعل حالاً من ذلك الواحد الاعتباري نظرًا إلى تعدده النوعي أو 
الشخصي فاندفع الإشكال. قوله: (ونظيره) أي نظير الإفراد الواقع فى هذه الآية مع كون 
المرجوع إليه متعددًا في نفس الأمر نظرًا إلى اتحادهما باعتبار المعنى بتثنية الضمير الواقع 
في قوله تعالى: طكروًا مَدمِينَ لتنا شْبَنَاه بل ولو عَلَ أنفيكُ أر الولِدي وَالْأَرَينَ إن 
تكد ًا أو فَِيرًا كَأنَّهُ أَوْلَ ما [النساء: ]١185‏ فإنه ثنى ضمير «بهماء نظرًا إلى جانب 
المعنى» فَإِن مرجع الضمير وإن كان واحدًا وهو أحد الأمرين المدلول عليه بقوله: #غنيًا أو 
فقيب!» لأن كلمة «أو» لأحد الأمرين فكان المشهود عليه واحدًا منهماء وكان الظاهر أن 
بقال: #به» بإفراد الضمير إلا أنه ثنى لأن أحد الجنسين لما ذكر بإضافته إلى جنس الغني 
والفقير فقد ذكر الجنسان معنى فثنى الضمير لذلك . فالله تعالى لما أوجب إقامة الشهادة على 
جميع من عليه الحق كائنًا من كان أكد ذلك بأن يكون غنيًا أو فقيرًا. فالله أولى بهما. ووجه 
ذلك أن المانع من الشهادة على الإقرار غالبًا إها خوف فقرهم إن كانوا أغنياء أو تضررهم بها 
إن كانوا فقراء فقال تعالى: اشهدوا عليهم ولا يمنعكم من الشهادة عليهم غناؤهم أو فقرهم 
فالله أولى بهما بجنس الغني والفقير سواء كان كل واحد منهما مشهودًا عليه أو لا. قوله: 
(وعلى الثاني إلى الرزق) يعني أن ضمير «به» على تقدير أن يكون قوله تعالى: من قبل 
هذا في الجنة يرجع إلى قوله: «رزقًا» ويكون المعنى أتوا في الجنة بالمرزوق متشابه 
الإفراد. وقد مر بيانه بما حكي وبما روي. قوله: (فإن قيل) إيراد على الاحتمال الأول 
وهو أن يكون المعنى تشابه ما رزقوه في الدارين . قوله: (هذا) فصل الخطاب أي خذ هذا 
أو هذا محمل للآية على الوجه الذي ذكره المفسرون. ولها محمل آخر مبني على أن 
يكون قوله تعالى: #من تبل» أي من قبل هذا في الدنيا لا بمعنى من قبل هذا في الجنة» 
وعلى أن يكون الكلام مبنيًا على حذف المضاف في الخبر. والمعنى هذا الذي رزقناء الآن 
هو ثواب ما رزقناه في الدنيا من المعارف المكتسبة بالقوة النظرية والطاعة المرتبة على 
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وهو أن مُستَّلدَات أهل الجنة في مقابلة ما رُزقوا في الدنيا من المعارف والقطاعات متفاوتة 
في اللذة بحسب تفاوتها فيحتمل أن يكون المراد من هذا الذي رزقنا أنه ثوابه من “تشابههما 
تمائلهما في الشرف والمزية وعلو الطبقة فيكون هذا في الوعد نظيرٌ قوله: «ذوؤوا م يم 
تممَلون © [العتكبوت: 55] في الوعيد. 


لل ارو ارم سس سر فير 
لوَلَهُم نهآ زوج كر امس لفقل عن القيناء ويِدْمُ من أحوالهن 
كالحيضص والدرن ودس الطبع وسموع الخلى . فإن التطهير يستعمل في الأجسام 
واللأخلاق والأفعال. وقرىء مُطهّْراتٌ وهما لغتان فصيحتان». يقال: النساء فعلت وفعلن 


القوة العملية وأتوا بما رزقوا في الدارين يشبه بعضه بعضا. فإن ما رزقوا في الدنيا من 
الخيرات المرتبة المؤدية إلى نعيم الجنة يتفاوت نوعا وصنفا كالحج والزكاة والصوم 
والصلاة ونحوه وكل من ذلك مختلف في نفه بالقلة والكثرة وبزيادة الخشوع والحضور 
والأإخلاص ونقصانه؛ وبحسب تفاوته بتفاوت ما رزقوا في الجنة من الثواب والجزاء فإن 
كان العمل في أعلى المراتب أو فى أوسطها كان الجزاء كذلك فأهل الجنة يؤتون بما رزقوا 
فيها متشابهًا لما رزقوا به في الدنيا في الشرف والمزية وعلو الطبقة. فهذا الوعد في ابتنائه 
على حذف المضاف نظير قوله في الوعيد: #ذُوفوا ما كُْمْ تسْمنْونَ4 [العنكبوت: 56] أي 
دوفوا جزاءه. 


قوله: (مما يستقذر) أي يستكره ويعد قذرًا وهو ضد النظافة يقال: استقذرت الشيء 
أي كرهتهء وهو متعلق بقوله: #مطهرة» فإن_حور الجنة التي هن أزواج أهلها مطهرات 
الأجسام مما يستكره شرعًا كالحيض والنفاس والبول والغائط والمذيء أو طبعًا كالدرن 
والبزاق والمخاط. ومطهرات الأخلاق ليس فيهن شيء من الأخلاق الذميمة كالحسد 
والبخل والكبر والعجب ونحوهاء ومطهرات الأفعال لا يصدر عنهن فعل قبيح. فقوله 
تعالى: #مطهرة» يتناول التظهير المتعلق بهذه الثلاثة جميعًا ف «فإن التطهير» الخ علة 

له وهو إشارة إلى جواب سؤال مقدر وهو أن يقال: التظهير حقيقة في تطهير الأجسام من 

النجاسة والدرن ومجاز في تطهير الأخلاق والأفعال: أو حقيقة في التطهير من النجاسة 
ومجاز في الباقي. ففي استعماله في الجميع جمع بين الحقيقة والمجاز. وتقرير الجواب أن 
اليو الو ما ا ا ل 
الجميع يدل على أنه حقيقة في القدر المشترك بينها. قوله: (وهما لغتان فصيحتان» , يعني أن 
كل واحد من إفراد ما أسئد إلى ضمير الجمع؛ مر 0 
الجمع بالجماعة ويجمع رعاية للفظ الجمع. واعختير تبر الإفراد في الآية على القراءة المشهورة. 


أ صورة البقرة/ الآية: 86” 


قال الله تعالى: لنَسَيُْف فيا من حِكُلٍ رَوْبَْنِ أن وَأمْبَلَتَ» [المؤمنون: 77](وقال 
تعالى: ##تَمَبنِيهٌ زوج 4 [الآحفه: 011 الذكير 1 ]هت الأنواع الأربعة: الإبل والبقض 
والضأن والمعز كأنه جواب عما يقال: من أنه تعالى وصف الجنات الموعودة لهم بأن قال 
في حقها: طولهم فيها أزواج مطهرة» وكان الظاهر أن يقال: ولهم فيها زوجات مطهرة لأن 
المراد بالأزواج ههنا نساء الدنيا وحور الجنة جميعًا قال تعالى: «اإذا انتاتهن إنناة طُمَلْتَهُنّ أَبَكارا 
أزواح؟ وتقدير الجواب أنه قيل: #ولهم فيها أزواح» وهو جمع زوج ولم يقل زوجات بناء 
على أن الزوج كما يقال للذكر كما في قوله تعالى: ثلا يل لَمُ مِنْ بَنْدُ ع تكح رَوبًا غ6 
[البقرة: ]1١‏ يقال أيضًا للأنئى كما في قوله «سَكُن أت وَرَْمْكَ الكنة4 [البقرة: 5*] 
[الأعراف: 1١4‏ ويقال: زوج الرجل امرأته ولا يقال: زوجة الرجل إلا قليلاً. قال 
الأصمعي: لا تكاد العرب تقول زوجة. ونقل الفراء أنها لغة تميمء فنزل القرآن ههنا على 
اللغة الشايعة في حق الإناث وأن لفظ الزوجة يطلق على الأنثى على قلة كما روى البخاري 
فى صحيحه عن عمار بن ياسر أنه قال في حق عائشة رضي الله تعالى عنها والله: إني لأعلم 
أنها زوجته في الدنيا والآخرة. قوله: (وهو ني الأصل لما له قرين من جنسه) حيوانًا كان أو 
غيره زوج الخف والنعل والباب. ثم خص في العرف لكل من الحيوانين المتقارنين 
المختلفين ذكورة وأنوثة. قوله: (وهي مستغنى عنها في الجنة) والذي لا يترتب عليه فوائده 
وما هو المقصود منه يكون عبثًا بل لا يصح إطلاق اسم ذلك الشيء عليه. ولذلك طعن في 
هذه الآية وأمثالها من المتفلسفين والطبيعيين وقالوا: إن الجنة لا يصح فيها الأكل والشرب 
فإن الأكل لا يطيب إلا عن جوع والجوع مرض وأذى والأكل مداواة؛ ولا مرض ولا أذى 
في الجنة. ثم إن الطعام. يصير بعضه ثقلا بعد طبخ المعذة إياه فيخرج من البدن وبعضه 
يصير غداء يزيد في البدن بقدر ما تحلل منه وإلا خرج به البدن عن الاعتدال. وكل ذلك لا 
يصح إلا في دار الكون والفساد دون دار الخلد والبقاء. وحاصل الجواب أن انتفاء الفائدة 
المالية لا يقتضي العلية وإنما يلزم ذلك إذا انتفت الفائدة الحالية وهي غير منتفية ههنا 
لحصول التنعم والتلذذ بتناولها ومباشرتهاء وهذا القدر من الفائدة يكفي لصحة إطلاق الاسم 
لا سيما أن تسمية مطاعم الجنة ومناكحها وسائر ما فيها بأسماء نظائرها الدنيوية إنما هي على 
سبيل الاستعارة والتمثيل كما روي عن ابن عباس رضي الله عنهما أنه قال: ليس في الجنة 
من أطعمة الدليا إلا الأسماءء يعني أن ما في الجنة من النعيم لا يشارك ما في الدنيا في تمام 
حقيقته حتى يجب تساويهما في اللوازم والخواص» فلا يجب أن يفيد ما في الجنة عين فائدة' 


سورة البقرة/ الآية: 6ه ؟ رفنة 


وهن فاعلةٌ وفواعل قال: 
وإذا الغذارى بالدخان تقنعت والتفواة تمع القدوو ندلئت 


فالجمع عن اللفظ والإفرادٌ على تأويل الجماعةء ومطهرَةٌ بتشديد الطاء وكسر الهاء 
بمعنى متطهرة ومطهرَةٌ أبلغ من طاهرة ومتطهرة للإشعار بأن مُطهْرًا طُهّرَمُن وليس هو إلا 
الله عز وجل. والزوج يقال للذكر والأنثى وهو في الأصل لِمَا له قرين من جنسه كزوج 
الخفء فإن قيل : فائدة المطعوم هو التعذي ودفع ضرر الجوع وفائدة المنكوح التوالد 
وحظ النوع وهي مستغنى عنها في الجنةء قلت: مطاعم الجنة ومناكحها وسائر أحوالها 


وكذا فى قوله : 
(وإذا العذارى بالدخان تقنعصت 20 واستعجلت نتصب القدور فملت) 


فإن الشاعر أفرد الأفعال الثلاثة مع كونها مسندة إلى ضمير «العذارى» وهو جمع عذراء 
رهي البكر مثل صحراء وصحارىء» وقوله: «بالدخان تقنعت» أي اتخذن الدخان قناعا 
لأنفسهن على وجوههن حين مباشرتهن لطبخ اللحم في الرماد الحر صايرات على أذى 
الدخانء يقال: استعجلت الشيء إذا تقدمته. وقوله: #فملت» أي شوت في الملة وهي الرماد 
الحار «وإذا» ظرف لزمان القحط لأن الأبكار لا يقرين الدخان والأعمال التى فيها زيادة التعب 
في زمان الخصب والرخاء. والمعنى إذا أبكار النساء صيرن على دخان الثار حتى صار 
الدخان كالقناع لوجوههن ولم يصيرن على إدراك ما في القدر بعد نصبها فشوين في الملة 
قدر هايعللن به من اللحم ولم يتوقفن إلى نصب القدور وإدراك ما فيها لشدة جوعهن. 
وجواب 9إذا؛ في البيت الثاني ما يدل على وصفه بالجود والكرم وحسن تفقده للجيعان 
وأضياف والزوار. قوله: (ومطهرة) أي وقرىء «مطهرة» بتشديد الطاء والهاء على صيغة اسم 
الفاعل من باب التفعل: تقول: اطهر يطهر اطهرّاء والهاء في الجميع. والأصل تطهر يتطهر 
تطهرًاء أدغمت التاء في الطار في الجميع وجيء بهمزة الوصل في الماضي والمصدر لتعذر 
الابتداء بالساكن. قوله: (ومطهرة أبلغ من طاهرة ومتطهرة) فإن كل واحد من قولنا: طاهرة 

ة ومن قولنا: مطهرة وإن دل على طهارتهن إلا أن قوله تعالى: #مطهرة» يدل أيضًا 
على أن الله تعالى هو الذي طهرهن. ومن المعلوم أن من طهره الله تعالى أكمل طهارة وأثم . 
قال الإمام: فإن قيل: هلا قال: طاهرة أو مطهرة؟ فالجواب أن في المطهرة إشعارًا بأن أحدًا 
طهرهن وليس ذلك إلا الله عر وجل وذلك يفيد فخامة أهل الثواب كأنه قيل: إن الله هو 
الذي طهرهن وزينهن لأهل الثواب» ومن المعلوم أن تطهيره تعالى أفخم وأعظم من كل 
طهارة. قوله: (والزوج يقال للذكر والأننى) أي من أ جنس كان من أجناس الحيوانات . 
حاشية محيي الدين/ ج /١‏ م ١8‏ 


سورة البقرة/ الآية: ه؟ ارق 


إنما تشارك نظائرها الدنيوية فى بعض الصفات والاعتبارات وتسمى بأسماتف على سبيل 
الاستعارة التمثيل ولا تشاركها في تمام حقيقتها حتى تستلزم جميغ ما يلزمها وثفيه عين 
فائدتها . 


#وهم فيه ء! مت ه40 داثمونت. والدامل والتعليوة في .الأصل القينات 


اا 0 م عت ااا م20 لاعس بام جص سسسب سا سا ومس او املسصمشللصصططلمسسبسس7طبلبس٠سب7بببببببببااسسسسس‏ سمس سيت نمم ب مه سم وم سه تسم 


ما في الدثيا. ل (رلي 2000 لقوله : «أزواح# وقوله: «فيها* متعلق 
بما تعلق به الخبر . 


قوله: (دائمون) فسر الخشلود بالثبات الدائم والبقاء المؤيد اللازم. وهذا المعنى هو 
معناه اللي عند المعتزلة واستدلوا عليه بقوله تعالى: #وَمًا جملا لشر ا 
أفإين مت فهم دونه [الأفياة ‏ 212)] فإنه نفي لسر مع طول عمر بعضهم فثبت أن 
المراد بالخلود المنفي هو الثبات الدائم والسلامة من الموت أبدًا. وعند أهل السنة اللخلود 
هو الثبات الطويل سواء دام أم لم يدمء فلفظ الخلود عندهم موضوع للمعنى الأعم الذي 

هو قدر مشترك بين الشيات المديد الدائم وبين الثبات الذي لا يدوم فيجوز استحماله في كل 
واحد من الثبات الدائم وغير الدائم. إلا أن استعمال لفظ الخلود فيه يكون على وجهين: 
الأول أن يستعمل فيه من حيث كونه فردًا من الثبات المديد المتطاول المتناول لما يدوم 
ولما لا يدوم هنهء والثاني أن يستعمل فيه باعتبار خصوصه مع قطع النظر عن كونه فرذا 
من أفراد ذلك المعنى الأعم. فاستعماله فيه على الوجه الأول حقيقة وعلى الوجه الثاني 
مجاز موقوف على القرينة؛: لأن استعمال اللفظ الموضوع للمعنى في كل واحد من أفراده 
لا باعتبار خصوصه بل لكونه فردًا من أفراد ذلك المعنى الكلي حقيقة كاستعمال لفظ 
الحيوان فى الإنسان من حيث كونه فردًا من أفراد الحيوان واتحاده معه في الجعل 
والوجود. وإذا استعمل لفظ الحيوان في زيد باعتبار هويته وشخصه فإنه حيتتذ يكون مجاًا 
لا حقيقة لكونه مستعملاً في غير ما وضع له فيحتاج استعماله فيه إلى قرينة. فالمصنف 
جعل الخلود المذكور في قوله تعالى: #وهم فيها خالذون» مستعملاً في الثبات الدائم 
بخصوصه بطريق المجاز المتفرع على القرينة الدالة على إرادة الخاص بخفصوصه؛ وهي 
ههنا الآيات والأحاديث الدالة على أن أهل الجنة باقون دائمون مقيمون فيها أبذا لا يموتون 
ولا يخرجون منهاء فالبقاء الأبدي في الجنة لأهلها وفي النار لأهلها قول جميع أهل 
الإسلام. وقال جهم لعنه الله : إن الجنة والنار يفتيان لأن البقاء الأبدي لله تعالى وحده 
ومن الآيات الدالة على ما ذهب إليه الجمهور قوله تعالى: #خالدين فيها» آبات كثيرة #لا 
يَدُنفرت فيها لْتَوَتَ» [الدخان: 535] وقوله: «ورَمَا هم مُنَهَا بِمَْخْريِنَ# [الحجر: 14] وفوله 


شرف سورة البقرة/ الأية: © 
المَدِيدٌ دام أو لم يَدْمِ ولذلك قيل للأثافي والأحجار: خوالد لالايجرء الذي 
يبقى من الإنسان على حاله ما دام عا حل ولو كان وضعه للدوام كان التقييد 
بالتأبيد في قوله تعالى: #خَلِيينَ فآ 4 [النساء: /87] وآيات أخرى. واستطكاله 
حيث لا دوام كقولهم: وقف مخلّد؛ يوجب اشتراكًا أو مجارًا والأصل ينفيهما بخلاف 
ما لو وضع للأعم منه فاستعمل فيه بذلك الاعتبار كإطلاق الجسم على الإنسان 
تعالى: #ولت الدَار الآخرة لهى راق 4 [العنكبوت: 54! وقوله تعالى: #لا مقطوعة 
ولا ممنوعة» آيات كثيرة واستئدل المصنف على كون لفظ الخلد للثبات المديد مطلقًا دام 
أو لم يدم بوجوه منها: تسمية الأثافي والأحجار خوالد لبقائها في الجملة بعد دروس 
الأطلال. والأثافي جميع أثفية وهي الأحجار الثلاثة التي يوضع عليها القدر لطبخ الطعام 
ومنها يقال للجرء الذي يبقى على حاله من الإنسان ما دام الإنسان حيًا خلد وذلك الجزء 
هو قلب الإنسان فإن الإنسان لا ينفك عنه ما دام حيّا ولا يلزم منه أن يسمى الرأس به 
أيضًا لأن وجه التسمية مصحح لها لا موجب فلا يلزم فيه الاطراد. ومنها أن وضعها لو 
كان للدوام لكان قوله تعالى: ظَزِينَ يبآ أبذا» [النساء: 57] وآيات أخرى لغوًا بمعنى أنه 
لا يفيد فائدة جديدةء وحمل الكلام على التأسيس واجب ما أمكن ولا يحمل على التأكيد إلا 
لضرورة. ومنها أن وضعه لو كان للدوام لكان استعماله حيث لا دوام يوجب اشتراثًا إن 
تعدد الوضع أو مجازًا إن لم يتعدد والأصل عدمهما فلا يعدل عنه من غير ضرورة. وظهر 
من هذا التقرير أن قوله: «واستعماله حيث لا دوامة معطوف على قوله: «التقييد» أي ولكان 
استعماله فيه يوجب اشتراكًا. قوله: (بخلاف ما لو وضع للأعم منه) أي من الدوام فاستعمل 
فيه أي في الدوام بذلك الاعتبار أي باعتبار وضعه للأعم وكون الدوام من أفراده لا يوجب 
اشتراكه ولا كونه مجارًا لأن استعمال اللفظ الموضوع للمعنى الأعم في أفراده باعتيار ذلك 
المعنى الأعم حقيقة. وأما إذا استعمل في فرد من أفراده باعتبار خصوصه كاستعمال لفظ 
الحيوان في زيد باعتبار هويته ونفسه خاصة فإنه حينئذ يكون مجارًا لا حقيقة كما مر أنفًا. 
وقوله: #بخلاف ما لو وضع للأعم منه؛ الخ إشارة إلى جواب معارضة أوردها المعتزلة 
وهي أن يقال: لو لم يكن وضعه للدوام لكان استعماله حيث يكون فيه دوام كما في هذه 
الآية يوجب اشتراكًا أو مجارًا والأصل ينفيهما. وحاصل الجواب منع الملازمة بأن يقال: 
لا نسلم أنه لو لم يكن وضعه للدوام لكان استعماله في الدوام موجبًا للاشتراك أو التجوزء 
وإنما يلزم ذلك لو كان استعماله فيه باعتبار خصوصه وليس كذلك بل كان استعماله فيه 
باعتبار وضعه للأعمء وكونه فردًا من أفراد الأعم كاستعمال الجسم في الإنسان باعتبار كوته 
جسما فإنه حقيقة . 


سورة الشرةة الأرة ‏ ** يفت 
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قوله: (-ئ قرئه تعالى. وما جعلنا لبف من قبلك الخلد) مثال لكون لفظ الخلد 
موضوعًا للمعنى الأعم من الدوام فاستعمل فيه لا باعتبار خصوصه بل باعتبار كونه من أفراد 
ذلك العامء فإن لفظ الخلد فيه موضوع للشثبات المديد مطلقًا أي دائمًا كان أو غير دائمء إلا 
أنه استعمل في الثبات الدائم لأن المنفي هو الخلد بمعنتى الثيات الدائم للعلم بأن ما لا يدوم 
منه ليس بمنفي لطول عمر بعضهم. قوله: (لكن المراد منه الدوام ههنا عند الجمهور) 
استدراك على قوله: «الخلد» والخلود في الأصل الثبات المديد دام أو لم يدم يعني أن 
الخلود وإن كان موضوعًا للثبات المديد مظطلقًا إلا أن المراد به في هذه الآية هو الثبات الدائم 
عند جمهور المسلمين. أما عند المعتزلة فلما مر من أنهم يفسرونه بالثبات الدائم والبقاء 
المؤيد اللازمء وأما عندنا فلاعتبار القرينة الدالة على أن المراد هو الدوام وهو الآيات 
والأحاديث الدالة على أن أهل الجنة خالدون فيها أبذا. قوله: (فإن قيل: الأبدان مركبة) لما 
ادّعى أن المراد بالخلود ههنا الدوام واستدل عليه بشهادة الآيات والسئن له أورد معارضة تدل 
على استبعاد ذلك. قوله: (معرضة) صفة ثانية أي مركبة من أجزاء موصوفة بأن جعلت 
التحولات معرضة لها. يقال: عرضت فلانا لكذا فتعرض هو له. وفي الصحاح: عرضت له 
الشيء أي أظهرته له وأبرزته إليهء ويقال: عرضت له ثوبًا مكان حقه. فإذا قلت: عرضت 
الأجزاء للتحول كان معناه أظهرتها له وأبرزتها إليه فتعرض هو لها. وقال الفاضل العلامة 
شمسس الملة والدين التفتازاني حشره الله فى زمرة عباده المقربين في تفصيل فعل بتشديد 
العين : إنه قد يكون بمعنى فعل المخفف كرزاله وزيله وورق الشجر وورقء فقولك: عرضت 
الأجزاء للتحول بمعنى عرضتها له فتعرض هو لها. قوله: (بأن يجعل أجزاءها مثلاً متقاومة في 
الكيفية) أي بأن يجعل أجزاءها بحيث تقاوم كيفية كل جزء كيفية الأجزاء البافية ولا تنفعل 
عنها. قوله: (كما يشاهد في بعضر المعادن) كالذهب والفضة والزيبق . قوله: (هذا) أي اعتمد 
على هذا ولا تلتفت إلى أمر الميطلين. ولما تمسك المعارض في إثبات ما زعمه من استبعاد 
الخلود الأبدان في الجنات بمعنى الثبات الدائم بقياس ذلك العالم وأحواله على ما نجده 
ونشاهدء في هذا العالم. أجاب عنه بأنه قباس الغائب على الشاهد وأنه من نقصان العقل 


14 ستورة البقرة/ الآبة: ١١‏ 


العالِمّ وأحواله على ما نجده ونشاهده من نقص العقل وضعف البصيرة. وَاعَلقْأنّه لما كان 
معظمٌ اللذات الحسيةٍ مقصورًا على المّساكن والمُطاعم والمُناكح على ما دل عليه الاستقراء 
وكان ملاك ذلك كله الدوامَ والثبات فإِنْ كلّ نِعَم جليلة إذا قارنها خوف الزوال كانت مُتَقْصَةً 
غيرَ صافية عن شوائب الألّم بَشْرَ المؤمنين بها ومَئْلَ ما أَعَدْ لهم في الآخرة بأبهّى ما يُستلد 
به منها وأزال عنهم خوف الفوات بوعد الخلود ليدل على كمالهم في التنعم والسرور. 


لع عر أي 


«إنَّ اللَّهَ لا سْتَحىء أن يضْرِبٌ مَثَلا ما بعُوضَة» لما كانت الآيات السابقة 


وضعف البصيرة» وأن أمثال هذه الكلمات مبنية على القواعد الفلسفية وهي غير مسلمة عند 
المليين ولا صحيحة عند القائلين باستناد الحوادث إلى القادر المختار. قوله: (واعلم أنه لما 
كان معظم اللذات الحسية) احترز بقوله: «معظم اللذات الحسية» عن الالتذاذ بنحو الملايس 
وسماع الأصوات الحسنة فإن ذلك أدنى من الالتذاذ بالمساكن والمطاعم والمناكحء كأنه 
جواب عما يقال: لم خص المساكن والمطاعم والمتاكح بالذكر من جملة ما أعد لهم في 
الآخرة وصلح لأن يبشر به؟ وفي الصحاح: ملاك الأمر وملاكه بالفتح والكسر عا يقوم به 
هوء ويقال: القلب ملاك الجسد. قوله: (كانت منفصة) بالغين المعجمة والصاد المهملة أي 
مكدرةء يقال: نغص الله عليه العيش تنغيصًا أي كدره. قوله: (بشر المؤمنين) جواب «لماه 
وضمير «بها» راجع إلى المساكن وأخويها وضمير #منها» راجع إلى نعم جليلة أو إلى اللذات 
الحسية. قوله: (ومثل ما أعد لهم في الآخرة) أي شبهه بأحسن ما يستلذ به من اللذات 
الحسية وهي المساكن والمطاعم والمناكح . عبر عن ذلك المعد بما يعبر به عنها مع أنها لا 
تشاركها في تمام حقيقتها ولا في منافعها المالية. قوله: (ليدل على كمالهم في التنعم والسرور) 
فإن النعمة وإن كثرت وجلت ينغصها خوف انقطاعها. وكلما كانت النئعمة أعظم كان خوف 
انقطاعها أعظم وقعًا في القلب فكان صاحبها ما دام خائا من زوالها مستغرقًا في بحر الغم 
والحسرةء وإذا علم دوامها كل تنعمه وسروره وصفا قلبه عن شوب الكدر يتوهم زوائلها 
وانقطاعها ومن كان في نعمة يراقب انقطاعها. 


فذلك في بؤس وإن كان في نعم 
قوله: (لمَا كانت الآيات السابقة) وهي الآيات المذكورة من أول السورة إلى هذه الآية 
متضمنة لأنواع التمثيل. والمراد من التمثيل ههنا التشبيه مطلقًا سواء كان في المفرد أو في 
المركب على وجه الاستعارة أو غيرهاء وليس المراد منه التمثيل أو الاستعارة التمثيلية فقط . 
ويدل عليه سياق كلامه من نحو قوله: فيمثل الحقير بالحقير كما يمثل العظيم بالعظيم. وقد 
سبق أن الله ذكر المنافقين بعد ذكر الكفار وذكر لهم مثلين فقال: #مثلهم كمثل الذي استوقد 


سورة البقرة/ الأية: 51 أخية 
متضمئةً لأنواع من التمثيل عقب ذلك ببيان حُسنه وما هو الحنٌ له والشتاظ فيهء وهو 
أن يكون على وفق الممثّل له من الجهة التي يتعلق بها التمثيل في العظم:والصغر 
والخْسّة والشرف دون الممثلء. فإِنْ التمثيل إنما يُصار إليه لكشفب المعنى الممترعله 
ورفع الحجاب عنه وإبرازه في صورة المشاهد المحسوس ليُساعد فيه الوه العقل 
ويصالحه عليه. فَإنّ المعنى الصرف إنما يدركّه العقل مع منازعةٍ من الوهم لأن من طبعه 
نارًا» وقال: #أو كصيب# وقال في حقهم أنهم: #صم بكم عمي# وقال في حق الكفار: 
#ختم الله على قلوبهم وعلى ا إلى غير ذلك . قوله: (عقب ذلك) جواب 7لماء 
ولفظ :ذلك» إشارة إلى الآياث السابقة بتأويل المذكور أي أورد عقيبها ما يدل على حسن 
التمثيل وعلى الشيء الذي هو أي التمثيل حق لأجل ذلك الشيء» وذلك الشيء هو شرط في 
قبول التمثيل عند أهل اللسان على أن يكون قوله: «والشرط» عطفًا على قوله: :وما هو 
الحى لهة وفيه ركاكة التفكيك» والظاهر أن هو رأجع إلى ما» وضمير ١له»‏ راجع إلى التمثيل 
وكذا ضمير ١فيه».‏ فقوله: «والشرط» عطف على قوله: (الحق» أي وبيات الشيء الذي ذلك 
الشيء حق التمثيل لازم له وشرط في قبوله عند العقلاء» وذلك الشيء يكون على وفق 
الممثئل له دون الممثل وبيان حسنه مستفاد من قوله تعالى : #إإن الله لا يستحي أن يضرب 
مثلاً ما بعوضة فما فوقها» فإنه تعالى لما لم يترك ضرب المثل ظهر أنه حسن لا يشوبه شائبة 
قبحء فإن أفعاله تعالى كلها حسنة بلا مرية ومشتملة على حكم بالغة يهتدي إليها أولوا 
الألباب المهتدوت. وأما الكفرة الضالون فإن كفرهم وإصرارهم على الباطل صرف وجوه 
كارت عن حك نمال إل اد الممثل به فقوله: #لما سمعوا؛ تراه اتعالى مت 
الذِيت أَعحَدُوأ من ذويكت أ ليآ ل المنكبونٍ أعَحَدَتَ ا 29 أوشرت الْمَيوتِ ليث 

تَتَكَبْب4 [العتكبوت : ١؟]‏ وقوله: «إت أليِيت تتشرت من ون أن أن يخلقوأ ذأًا ولو 
ا 32 [الحسم: *7] وأيضًا لما رأوا أنه تعالى ضرب المثل بالمحقرات كالنحل والنمل 
وغير ذلك استئكروها وقالوا: ذكر هذه الأشياء لا يليق بكلام الفصحاء واشتمال القرآن عليها 
يقدح في فصاحته فضلاً عن كونه معجرًا. فرد عليهم بقوله: إن الله تعالى مع كمال حكمته 
لا يترك ضرب المثل بالمحقرات لاستدعاء الحكمة ضرب المثل بها وذلك لأن الحكمة في 
التمثيل بيان حال الممثل له بإبرازه في صورة المشاهد المحسوس ليساعد فيه الوهم العقل 
ولا ينازعه فيما حكم به كما هو شأنه» لأنه إنما يدرك المعاني الجزئية المنتزعة من الجزئيات 
المحسوسة آخذًا من الحس المشترك ولا يدرك المعاني المعقولة فينازع العقل في مدركاته 
بقياسها على مدركات نفسه فيغلط كثيرًا لذلك» وبتمثيل المعنى الكلي الممثل له وإبرازه في 
صورة المشاهد المحسوس يساعد الوهم العقل ويصالحه ويترك المنازعة معه فيكشف المعنى 


5 تعورة البقرة/ الآية: ؟؟ 
الميل إلى الحسٌ وحُحبٌ المُحاكاة ولذلك شاعت الأمثال في الكتب الألهيّة وفْشَّت في 
عبارات البلغاء وإشارات الحكماءء فيمثل الحقيرَ بالحقير كما يمثل العظيم بالعظتمء وإن 
كان الممثل أعظمّ من كل عظيم كما مئّل في الإنجيل غْلْ الصدر بالتُخَالةٍ والقلوبٌ القائسية 
بالحصاة ومخاطبة السفهاء بإثارة الزنابير. وجاء في كلام العرب: اسمَّعٌ من قراد وأطيس 
9ب 0 


الممثل له. قوله: (الميل إلى الحس) أي إن الوهم يميل إلى الصور المحسوسات والمحاكاة 
والمشابهة والمقايسة. قوله: (ولذلك) أي ولكون التمثيل إنما يصار إليه لكشف المعنى 
الممثل له. وقوله: «وإن كان الممئل؛ هو على صيغة اسم الفاعل «والنخالة» ما يبقى في 
المنخل بعدما يخرج منه الدقيق الخالص. شبه في الإنجيل صدر من يقول بالبر ولا يعمل 
به بالمنخل» وشبه غل الصدر بالنخالة. روي أن الله تعالى قال في الإنجيل: لا تكونوا 
كالمئخل يخرج منه الدقيق الطيب ويمسك النخالة كذلك أنتم تخرج الحكمة من أفواهكم 
وتبقون الغل في صدوركم. وشبه أيضًا فيه القلوب القاسية بالحصاة حيث قيل فيه: قلوبكم 
كالحصاة التي لا تنضجها النار ولا يلينها الماء ولا ينسغها الريح. ومثل مخاطبة السفهاء فيه 
أيضًا بإثارة الزنابير حيث قال فيه: لا تثيروا الزنابير فتلدغكم فكذلك لا تخاطبوا السفهاء 
فيشتموكم. قوله: (وجاء في كلام العرب) يعني أن التمثيل بالمحقرات كما جاء في 
الإنجيل جاء في كلام العرب أيضا حيث قالوا في التمثيل بالقراد: أسمع من قراد وأصغر 
من قراد وأعلق من قرادء وفي التمثيل بالفراشة: أضعف من فراشة وأجهل من فراشة 
وأطيش من فراشة أي أخف. وفي التمثيل بالبعوضة ومخها كقولهم: أعز من مخ البعوض 
أي لا يوجد أحد كاملا كما لا يوجد مخ البعوض وقولهم: كلفني مخ البعوض مثل في 
تكليف ما لا يطاق» وفي التمثيل بالذرة وهي أصغر النمل: أجمع من الذرة وأخفى من 
الذرة قيل : إن الذرة تجمع قوت سبع سئين» وفي التمثيل بالذباب : الخ من الذباب وأجرأ من الذباب 
وجراءته أنه يقع على أنف الأمير وجفن الأسد ولحاحه أنه كلما دقع وطرد وذب آب ولما 
كان بحيث كلما ذب آب سمى ذبابًا. وزعمت العرب أن القراد يسمع الهمس الخفي من 
وقع أخفاف الإبيل على مسيرة سبع ليال فيتحرك في العطن ويقصد الطريق فإذا رأته 
اللصوص يتيقئون أن القافلة أقبلت» والعطن مبرك الإبل عند الماء لتشرب الماءء والفراشة 
التي تطير وتتهافت السراج. قوله: (لا ما قالت الجهلة من الكفار) الظاهر أنه معطوف على 
قوله: «وهو أن يككون على وفق الممثل له دون الممثل» كأنه قيل: إن حسن التمثيل وحقه 
وشرطه أن يكون على وفق الممثل له دون الممثل لا ما قالت الجهلة: من أن حقه وحسنه 
أن يكرن على وفق الممثل ولا يليق بعظمة الله تعالى شأنه وجلت كبرياؤه أن يمثل بنحو 
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الذباب والعنكبوت. فإن علو شأنه وعظمته وجلاله ينافي أن يحسن منه ضرب الأمثال 
بالمحقرات بل هو حسن منه تعالى وجل اسمه لوجود شرط حسنه وهو موافقتها لحال 
الممثل له. قوله: :11 اعلى + حل) مقول قوله: «قالت الجهلة»., والحاصل أن التمثيل 
يستدعيه حال الممثل له فكلما كان أعظم كان الممثل له أعظم وكلما كان أحقر كان الممثل 
له أحقر لقوله تعالى: + رَمٌ "لز اليل > [السز : ]1١‏ فيلزم أن يكون لألهتهم المثل الأدنى 
لأنها جمادات لا قوة لها ولا شعورهء إذ الغرض من التمثيل تصوير المعقول بصورة 
المحسوس . وتقرير المعنى المراد في النفس ولا يعارض العقل في المعاني إلا الوهم لميله 
إلى الحس وامتناع إدراكه المعاني الكلية فإذا مثل المعنى العقلي بصورة محسوسة أذعن له 
وانقاد وقبل المعنى المراد. 


قوله: زوأيضًا نما أرشدهى الخ) وجه ثان لبيان ارتباط هذه الآية بما قبلها فيكون 
معطوقًا على قوله: «لما كانت الآيات السابقة» الخ. محصول الوجه الأول أن هذه الآية 
مربوطة بالآيات السابقة المتضمنة لأنواع التمثيل وهذه الآية بيان لحسنه وحقه وشرط قبوله. 
فإن ما لم يتركه الله تعالى يكون مشتملاً على حكمة بالغة. ومحصول هذا الوجه أن ما 
قبلها استدلال بإعجاز المتحدى به على كونه وحيًا الهيًا قد رتب عليه وعيد من كفر به 
حيث قيل: #دإن لل لعلو! الآية ووعد من آمن به حيث قيل: #وبشر الذين آمنرا» 
الآية. وهذهء الآية جواب ما طعنوا فيه به فهي مربوطة بآية التحدي بالقرآن ذكرت منعًا عن 
الطعن فيه وتنبيهًا على أن القرآن لا يترك ضرب المثل بالبعرضة ترك من يستحي أن يمثل 
بها لحقارتها. وفيه إشارة إلى أن الآية من قبيل المجاز المرسل على طريق ذكر الملزوم 
وإرادة اللازم حيث ذكر الاستحياء من ضرب المثل بالبعوضة وأريد تركه الذي هو لازم 
للاستحياء: فيكون يستحي بمعنى يترك استحياء وانقباضًا عن ملابسة ما يعاب عليه. وأشار 
بقوله: «ترك من يستحي؛ بصورة التشبيه إلى أن قوله تعالئ: لا يستحي# لا يترك بمعنى 
لا يترك ضرب المثل استعارة تبعية من حيث إنها اعتبرت أولاً في المصدر ثم سرت إلى 
الفعل المشتق ثانيًا بالتبعية. فإنه شبه ترك ضرب المثل بالبعوضة بتركه ضربه حياء لحقارتها 
وكون التمثيل بها مظنة للذم والتعبير فأطلق على الترك المشبه بالترك حياء استعارة تبعية 
أصلية» ثم اشتق منه ترك فقيل: ترك الله ضرب المثل بالبعوضة حياء. ولما كان الترك 
المذكور لازنا للاستحياء عبر عنه بالاستحياء مجارًا مرسلاً على طريق ذكر الملزوم وإرادة 
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مُنزل ورتب عليه وعيد من كفر به ووعدذ من آمن به بعد ظهور أمره شَرّغْ,في جواب ما 


طَعَنُوا به فيه فقال تعالى : #إن الله يد د ستدحي # ا أي لانت لك ضرت المثل بِالبَعُوضَة ترك مَن 


اللازم فقيل: استحياء ضرب المثل بالبعوضة تركه حياء ثم نفي ذلك عنه تعالى فقيل: إن 
الله لا يستحي أن يضرب مثلاً ما بعوضة» بمعنى لا يترك حياء. ويعد استعمال الاستحياء 
في لازمه الذي هو الترك انقياضًا احتيج لأن يحمل الكلام على الاستعارة بأن يشبه تركه 
تعالى إياه بترك المستسي فيطلق اسم المشبه به على تركه تعالى إياه فيكون قوله تعالى إن 
الله يستحي منه بمعنى أنه تعالى لا يتركه حياء وهذا المعنى فاسد إذ يمتنع في حقه تعالى 
أن يترك الشيء استحياء فوجب المصير إلى المجاز. فإن قيل: هب أن إثبات الاستحياء لله 
تعالى كما في حديث سلمان رضي الله تعالى عنه قال: قال رسول الله عَقة : (إن الله حي 
كريم يستحي إذا رفع العبد يديه أن يردهما صفرًا حتّى يضع فيهما خيرًاه يحتاج إلى تأويل 
لأنه لو حمل الكلام على ظاهره لكان المعنى أنه تعالى يترك تخييب العبد ورد يديه إليه 
صفرًا استحياءء ومن المعلوم أن الترك استحياء مما لا يصح في حقه تعالى: فيجب أن 
يحمل الكلام على الاستعارة بأن يشبه ترك الله تعالى تخييب العبد ورد يديه صفرًا بترك 
الكريم رد المحتاج حياء فيطلق عليه لفظ المشبه به ثم يشتق منه الفعل فيقال : ترك الله الرد 
حياء كما يقال: ترك الكريم المحتاج حياء. فعبر. عن الترك حياء بلفظ الاستحياء على 
طريق التعبير عن اللازم بلفظ الملزوم؛ فإن الترك المذكور لازم للاستحياء بخلاف ما إذا 
نفى الاستحياء عنه تعالى كما في الآبة. فإن نفيه عنه تعالى لا يحتاج إلى تأويل بأن يحمل 
الكلام على الاستعارة أو المشاركة كما لا يحتاج إليه في قولهم: الله تعالى ليس بجوهر 
ولا عرض وفي قوله تعالى: لا تَأَحْدُمُ سد ولا 7 [البقرة: 655"]و «لَم كيد وَلَمْ 
ُولَدْ4 [الإخلاص: "] ونحو ذلك فإن ذلك حاجة إلى جعل لا يستحي من قبيل 
الاستعارة أو المشاكلة. أجيب بأئه إذا نفيت أمثال ذلك على الإطلاق بمعنى أنها ليست من 
شأنه تعالى وأنه لا يتصف بها كما في الأمثلة المذكورة؛ لم يحتج إلى تأويل» وأما إذا 
نفيت على التقييد فحينئذ رجع النفي إلى التقييد وأفاد ثبوت أصب الفعل أو إمكانه لا أقل 
فيحتاج نفيه على التقيبد إلى التأويل» كما إذا قيل: لم يلد ذكرًا أو لم يأخذه نوم في هذه 
الليلة أو ليس بعرض للذات ونحو ذلك. والاستحياء في هذه الآية الكريمة لم ينف عنه 
تعالى على الإطلاق بل نفي مقيذا بتعلقه بالمفعول الذي هو ضرب مثل ما فرجع النفي إلى 
القيد الذي هو قوله: أن يضرب مثلاً ماه وأفاد ثبوت أصل الفعل وهو الاستحياء فلذلك 
يحتاج إلى التأويل بأحد الوجهين. وفي قوله: ”أي لا يترك ضرب المثل بالبعوضة ترك من 
يستحي أن يمثل بها لحقارتها» إشارة إلى أن الاستعارة التي في قوله تعالى: لا يستحي» 
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يستحي أن يمثْل, بها لحقارتها. والحياء انقباض النفس عن القبيح مَُطْآقَةٌ الذمّ وهو 
الوسط بين الوقاحة دين هى الجراءة على القبايح وعدم المبالاة بهاء والخج]! ثالذى هو 
الجعار الشدر وى ادن مندك ارو فقت فنيهى الجحناة "فاته كسان رتفت فم الكو الاو ادر 
فيردها عن أفعالها فقيل: حيى الزخل كما يقال: نسى وخشئ إذا اعتلت نساه وحشاه وإذا 
وصف به البارىء نعالى كما حاء فى الحديث: (إن الله يستحي من ذي الشِيبْةَ المسلم أن 
يُعَْذْبَه إن الله حي كريم يستحي إذا زفع العبد يديه أن يردّهما صغرًا حتى يضم قيهما 
عا «المراه سنالك لس ]تلك تقاض كه أن المراة هن حيط و ؤقيدة اإضناءة 'المتورواك 


ا 0 :#تسصحتسكه ع لياه ١‏ متب شه ةصح ها حاننا 


ع اقزقها سحة كو بعل 11ذ حان عال لزن ويه: الغو مركا لمج هذة امون برهي زرا 
المتعلق بيضرب المثل بالمحقرات في أنفسها الموافقة فقة للمثل له بحيث يصلح كاشعا له. 
وظهر بهذا أن اللفظ المستعار في الاستعارة التمثيتية قد يكون لفظا مفردًا يدل على أمور 
متعددة يقتصر عليه لكونه عمدة في الدلالة عليها كلفظ الاستعارة ههنا وكلفظ «على» في 
تله قمالى 3< للق ضرى عن 4 فقق الخفم اق بالآزة اايكمارة كيان وقسة وماز مررهل 
على ما أشار إليه المصنف بقوله: «بعيد هذاه فالمراد به الترك اللازم للانقاض. قوله: 
(والحياء اتقباض النفس الخ) الحق أن الكيفيات النفسانية لا تحتاج إلى التعريف لكونها من 
الوجدانيات المعلومة لكل أحد بالضرورة وإن عرفت كان التعريف لفظيًا. والظاهر أنه عرفه 
ههنا ليبنى عليه كيفية جواز إطلاقه على الله تعالى بحمله على المعنى المجازي لما أن 
حقيقته من لوازم النقص وهو تعالى منزه عن جميع وجوه النقص . 


قوله: (وهو الوسط الخ) شأن كل صفة حميدة وخلق مرضي أن تكون متوسطة بين 
الرذيلتين اللتين أحديهما الإفراط والأخرى التفريط وخير الأمور أوسطها. فإن الوقاحة وقلة 
الحباء تقريط. والخجل وهو التحير والدهش من غلية الاستصياء بحيث ينحصر عن الفعل 
مطلقًا أي سواء كان الفعل قبيسًا أم لا وسواء كان الانحصار لأجل مخافة الذم أم لا هو 
الأقراطاء :والوفظ بينهما فو الضاء المعرف.. وكذا الشجاعة فإنها متوسطة بين الجيق 
والتهورء والسشاوة عتوسطة بين الأسراف والإعساك. قوله: (نقيل: حيى 0 إذا 
اعتلت حياته وضعقت قوده الحيوائية بحيث اختلت أفعالها كما يقال: نسي إذا اعتلت نساه؛ 
وحشي إذا اعتلت حشاه أي جوفه. والنسا بفتح النون والقصر عرق يخرج من الورك 
فيسيطر فيستبطن الفخذين ثم يمر بالعرقرب ومنه المرض المعروف يعرق النساء: والعرقوب 
العصب الغليظ الموتور في عقب الإنسان. والحشا ما اشتملت عليه الضلوع والجمع 
إحشاء. وقوله: إن يردهما صفرًا» لم يقل صفرين لأن صفرًا يستعمل على لفظه في التثنية 
والجمع والتذكير والتأنيث. قوله: (فالمراد به الترك) جواب قوله: «إذا وصف به البارىء؟ . 
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والمكروه اللازمين لمعنسهما. ونظيره فول من يصف إبلا : شعير : 
إِذَا ما اسبّسَينَ الماء يُعرض نفسَه كر خم عمف اتن اناغ فين الود 
وإنما عُدِل به عن الترك لما فيه من التمثيل والمبالغة. وتحتمل الآيةٌ خاصة أن 
يكون مجيئة على المقايلة لِمَا وقع في كلام الكفرة وضربٌ المثل اعتماله من ضَرب 
الخاتم؛ وأصله وَقَمْ شي: على آخر. وأن بصلتها مُخفوض المحل عند الخليل بإضمار 


قوله: (ونظيره) أي نظير قوله تعالى: «إن الله لا يستحي# في أن المراد بالحياء الترك اللازم 
للاتقياض قول المتنبي : 

(إذا ما استحين الماء يعرض نفسه كرعن بسبت في إناء من الورد) 

وقوله: #استحين» على لغة من يقول: استحى بحدذف إحدى اليائين لكثرة الاستعمال» 
واللام في قوله: «الماءة للعهد الذهني و «#يعرضة نفسه حال من الماء أو صفة له كما فى 
قوله : 

ولقد أمر على اللشيم يسبيني ١‏ فمضيت ثمة قلت لا يعنيني 

و (السبت؟ بكسر السين المهملة الجلد الذي سبت أي قطع شعره ودب بالقرظل وهو 
ورق السلمء والسبت ههنا مستعار لمشاقر الإبل شبهت بالسبت للبنها. وأراد بإناء من الورد 
المنهل الذي على حافاته أي أطرافه الورد. يصف الإبل وكثرة الماء عندها وأنها لا تشرب 
عطشًا بل حياء من الماء فإنها كثيرًا ما عرض الماء نفسه عليها وهي تستحي منه فتكرع 
بمشافرها التي كالسبت. وشبهت الحفرة التي فيها الماء المحفوفة بالأزهار التي تركتها السيول 
بالإناء» وكرعن شرين بأفواههن يقال: كرع في الماء كروعًا إذا تناوله بفيه من موضعه. 
وضمير استحين للإبل أي إذا ما تركن رد الماء تركًا مثل ترك من يستحى أن يرده لكثرة 
فرط اتنس عليها ننه 5 رهن رولا ابعحاه في الحققة افون المجمارنة كد اج قد كد12 
على المجاز المرسل. قوله: (وإنما عدل به) أى يسيب هذا التعبير عن الترك. يعنى أنه لما 
كان المراد باللاستحياء معنى الترك كان الظاهر أن يعبر عن المعنى المراد بما 1 عليه 
بالمطابقة ويقال: «إن الله لا يستحي» بعني لا يترك ضرب المثل بالبعوضة ولم يعبر عنه 
بذلك ولم يصرح بلفظ الترك من ذكر المستعار له بما يدل عليه بالوضع الحقيقي» فإن 
الاستعارة تشتمل على إبراز المستعار له في صورة المستعار منه وإنها لكونها من أقسام 
المجاز بمنزلة إثبات الشيء بالبينة وتقرير الدعوى بالبرهان. وهذا هو الوجه لقولهم: المجاز 
أبلغ من الحقيقة. قوله: (وتحتمل الآبة خاصة أن يكون مجيئه على المقابلة لما وقع في كلام 
الكفرة) احترز بقوله: «خاصة؟ عن الحديثين المذكورين فإن الاستصياء الواقع فيهما لا يحتمل 
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أن يكون من قبيل المشاكلة لما وقع في كلام الخيره نانرق عنم فى القن افيد ااه 
رد اليدين المرفوعتين صفرًا إليه تعالى لم يقع في صحبة الاستحياء تحقيقًا كما وقع خياطة 
الجية والقميص فى صحبة الطبخ تحقيمًا في قول الشاعر: 

قالوا اقترح شيئًا نجد لك طبخه قلت اطبخوا لي جبة وقميصا 

ولا تقديرًا كما في قوله تعالى: #صلغة أل #» [الف 5: 8؟١١]‏ أي تطهير الله فإن التطهير 
وقع بلفظ الصبغ لوقوعه في صحبة الصبغ تقديرًا. وذلك أن النصارى كانوا يزعمون أن غمس 
أولادهم في ماء أصفر يسمى بالمعمودية تطهيرًا لهم» نأمر المسلمون بأن يقولوا لهم: آمنا بالله 
وطهرنا الله بالإيمان تطهيرًا حقيقيًا منجيًا لا مثل صبغتكم بالماء الأصفر فإنها ليست من التطهير 
فى شيء فظهر أن التطهير وقع في صحبة الصبغ تقديرًا حيث سيق الكلام ردًا عليهم وإبطالاً 
لأمرهم. وأراد بالمقابلة معناها اللغوي وهو المشاكلة بين الكلامين المتقابلين» وهي أن يذكر 
الشيء بلفظ غيره لوقوع ذلك الشيء ء فى صحبة ذلك الغير تحقيقا أو تقديرًاء فإن الكفرة لما 
قالوا: أما يستحي رب محمد أن يضرب مثلا بالذباب والعنكبوت مع أن ملوك الأرض يأنفون 
من ذكر أمثال ذلك؟ أجيبوا بأن الله تعالى لا يستحي على سبيل المقابلة لكلامهم؛ وتطبيق 
الجواب على السؤال. فعبارة الاستحياء الواقع في كلام الله تعالى من قبيل المشاكلة المذكورة 
فى علم البديع لا من قبيل المقابلة المذكورة في ذلك العلم» وهي أن يؤتى بمعنيين متوافقين أو 
أكثر ثم بما يقابل ذلك على الترتيب كقوله تعالى : #قَلضْحَكوا فيلا رَلِيَكرا كيرا [التوبة: 87]. 

قوله: ١وذرب‏ المثل اعتماله) باللام أي صيغه وإيجاده على أن بناء افتعل ههنا بمعنى 
م مثل: مدح الشيء وامتدح وعمدت الشيء عمذا أي قصدت له وتعمدت لأجله وما فعلته 

والضرب في أصل اللغة استعمال آلة الضرب وإيقاعه على المضروب ثم استعمل في 
0 شتراكهما في 

معنى الصيغ والتكوين» وإن كان الصيغ في أحدهما باستعمال آل الضرب لا في الآآخر . 
قوله: (وأن بصلتها مخفوض المحل عند الخليل إلى آخره) اعلم أن فعل الاستحياء يتعدى 
تار فيه يمره اععينه قال الشاعي: 


إلى آخره وتارة بحرف الجر نحو : استحييت منه فيكون : استحيى وأستحيى منه بمعنى . ثم 
إنه يحتمل أن يكون قوله تعالى : 5 ل" وستيحي 4 قد تعدى إلى قوله : #أن يضرس* بنفسه فيكون :أن 
يضرب» في محل النصب بالاتفاق . ويحتمل أن يكون تعدى إليه بحرف الجر المحذوف فحيئئذ 
اختلف في محله فذهب الخليل والكسائي إلى أن حرف الجر وإن كان محذوفًا حذفًا شايعًا مع «إن» 
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من منصوبٌ بإفضاء الفعل إليه بعد حذفها عند سيبويه. وما إبهامية ترد النكرة إيهامًا 
وشِياعًا ونسدّ عنها طرق التقيبد كقولك : أعطني كتابًا ماء أي أي كتاب كان . أو مُؤْيدة للتأكيد 
كالتي في قوله تعالى: مما رَحْمَمَ ين أسَّ» [آل عمران: .]١64‏ ولا نعني بالمزيك؟ العو 
الضايع فإن القرآن كله هدّى وبيانُ بل ما لم يوضع لمعنى يراد منهء وإنما وضعت لأن 
تذكر مع غيرها فتفيدٌ له وثاقة وقوةٌ وهو زيادة في الهدى غير قادح فيه. وبَعُوضة عطفف 


المشددة 'وأن؟ الناصبة للمضارع بسبب طولهما بصلتهما إلا أنه معتبر ومقدر فصار كأنه 
ملفوظ وموجود فيكون أثره الذي هو الجر بافيًا كما في قولك: الله لأفعلن بالجر بتفشدير 
حرف القسم. وذهب الفراء وسيبويه إلى أن الحرف المحذوف منوي معتبر من حيث المعنى 
فقط لأجل التعدية غير مقدر لفظاء بدليل أنَا وجدناهم إذا حذفوا حرف الجر نصيوا الاسم 


سيل* 


كما في قوله تعالى: لوَاغْمَارَ مُوسَ قَوْمَمٌ» [الأعراف: ]١60‏ أي من قومهء وقول الشاعر : 
تمرون الديار فلم تعوجوا 
أي بالديار. ولا نرى الجر إلا في نادر من الشعر كقول من قال: 
إذا فيل أى الكافن شر قببيلة أشارت كليب بالأكف الأصابع 


أي إلى كليب. وقوله تعالى: #مثلا» مفعول «ليضرب». قوله: (وما إبهامية) منصوية 
المحل على أنها صفة «لمثلاً» وهي التي إذا اقترنت باسم نكرة أبهمته إبهامًا وزادته شياعًا 
وعمومًا كقولك: أعطني كتابًا ما تريد أي كتاب كان. قوله: (وتسد عنها طرق التقييد) عطف 
تفسيري لقوله: "تزيد النكرة إبهامًا». فالمعنى أن الله لا يترك ضرب المثل أي مثل كان حقيرًا 
أو عظيمًا. قوله: (أو مزيدة للتأكيد) والظاهر أن ما الإبهامية أيضًا تؤكد ما أفاده تنكير الاسم 
قبلها فإن كان التنكير للتحقير ف (ما» الإبهامية تؤكد معنى التحقير كما في قولك: هل أعطيت 
الأعطية ما؟ أي عطية حقيرة لا تعرف من حقارتها. وإن كان للتعظيم فهي تؤكد معنى 
التعظيم كما في قولك: لأمر ما يسود من يسود أي لأمر عظيم مجهول لعظمته. وإن كان 
التدكير للتنويع فهي تؤكد ذلك نحو: اضربه ضربًا ما أي نوعًا من الضرب مبجهولاً غير 
معين» إلا أنها التأكيد التدكير والشياع بخلاف (ما2 التي تكون زائدة للتأكيد فإنها تزاد لتأكيد 
مضمون الجملة السابقة. كأنه قيل في الآية: إن الله لا يستحي أن يضرب مثلاً البتة» فهي إن 
كانت زائدة يه يكون لها إغعراب والعامل يتعداها إلى مأ بعدها؛ وإت كانت إبهامية تكون مشةه 
زائدة لما قبلها من النكرة عند من قال باسميتها ومنهم ابن الحاجب , ذكر في شرح الرضي : 
أنه اختلف في ١ماء‏ التي تلي النكرة لإفادة الإبهام وتأكيد النكرة فقال بعضهم: إنها اسم 
فمعنى قوله تعالى: #مثلا ما» أي مثلء. وقال بعضهم: إنها زائدة فتكون حرقًا لأن زيادة 
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بيان لمعا أو مععول ا ساعيير نب ومثاة ل تقدذمفت علبية اند نكثرة أو هما ملعن له لتضمنه 


معنى الجعل. وقرئت بالرفم على أله خبر مبتدأ وعلى هذا يحتمل مَا وجومًا أخران تكون 


سسا لس سه ا نص 


قَهِ لنت لَهْدِّ [آل عمران: 104] وقفوله: #يِّمَا نَتْصِهم سسَمَيْرْ4 [النساء: ]١560‏ 
[المائدة: ]١‏ ووصفيتها لم تثبت والحمل على ما ثبت في موضع الالتباس أولى. وروى 
الإمام عن الأصم أنه قال: «ما؛ في قوله تعالى: #إمثلا ما صلة زائدة كما في قوله تعالى 
انك لقنو 1 أن الك لي 14ل م1 83ككم وري عن الى عمناتى الامتهناكى آنه 
قال: معاذ الله أن يكون في القرآن زيادة ولغوء واستدل على ما قاله أبو مسلم بأن الله تعالى 
وصف القرآن بكونه هدى وبيانا واشتماله على ما هو لغو ينافي ذلك. والمصنف وجه كلام 
الأصم حتى لا يرد عليه أنه قول باشتمال القرآن على لفظ لغو ضايع ولا يخفى بطلانه حيث 
قال: «ولا نعني بالمزيد اللغو الضايع بل نعني به ما لم يوضع لمعنى يراد منهة» ولما ورد 
عليه أن يقال: إنه يستلزم أن لا يكون كله هدى دفعه بقوله: :وإنما وضعت لأن تذكر مع 
غيرها فتفيد له وثاقة وكوة». والضمير المستتر في قوله: «وضعت» و «تذكرا و #تفيد) راجم 
إلى ما لم يوضع باعتبار المعنى وهو كونه صلة وزائدة» فظهر أن حروف الصلة كلمات 
لكونها ألفاظا موضوعة لمعنى في غيرها وهو القوة والوثاقة التي أفادتها للغير التي ذكرت هي 
معه. وهذه القوة والوثاقة إما معنوية لتأكيد المعنى كما في «من» الاستغراقيةء والباء الزائدة 
فى -خبر «مأة و «ليس»؛ و «ماة في أينماا و «حيثما؟ ونحو ذلكء وإما لفظية كتزيين اللفظ 
وكونه بزيادتها أفصح وكون الكلمة أو الكلام بسبيها صالحًا للوزن أو حسن السجع ونحو 
ذلك من الفوائد اللفظية. قوله: (أو مفعول ليضرب ومثلا حال تقدمت عليه لأنه نككرة) 
والحال من الدكرة يتقدم عليها لثلا يلتبس بالصفة كما في قوله: 
لعرة موحشا طلل 

وفي الحواشي الشريفية: ولا خفاء في أنه لا معنى لقولنا: يضرب بعوضة إلا بضم 
مثلاً إليه فتسمية مثل هذا مفعولاً ومثلاً حالاً بعيد جدًا. قوله؛ (أو هما مفعولاه لتضمنه معنى 
الجعل) فيكون #بعوضة4 مفعولاً أولاً و #مثلاً» هو الثاني. قيل: هذا هو أبعد الوجوه إذ 
لا يجيء مفعولاً جعل وأمثاله نكرتين لأنها من دواخل المبتدأ والخبر. واعتذر عن تنكير 
بعوضة وهو مفعول أول بأن صحة تنكيرها لكونها موصوفة حكمًا إذ القصد بها إلى أصغر 
صغير والتكرة إذا تخصصت بالوصف جاز كونها مفعولاً أولاً كما جاز أن تكون ميتدا. 


قوله: (وقرئت بالرفع على أنه خبر مبتدأ) أي قرأت بعوضة بالرفع وتذكير الضمير 
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موصولة وحُذِف صدرٌ صلتها كما حذف في قوله تمامًا على الذي أحسنُ"وموصوفة بصفة 
كذلك ومحلها النصب بالبدلية على الوجهين واستفهاميّةَ هي المبداء كأنّه لما رد 
استبعادهم ضَرَّبْ الله الأمثال قال بعده: ما البعوضة فما فوقّها حتى لا يضرب به العثلى بل 
له أن يُمئَل بما هو أحقَّرٌ من ذلك. ونظيره: فلان لا يبالي بما يَهَب ما دينارٌ وديناران: 
والبَعُْوضٌ فَعُولٌ من البّعض وهو القّطع كالبّضع والعّضب عُلْبٍ على هذا النوع 
كالخموش. 


3 


#قما فَوْقَها4 عطف على بعوضة؛ أو ما إن بعل اسمًا ومعناه وما زاد عليها في 
الجئّة بكالذباب والعتكبوت كأنه قصد به رَدْ ما استنكروه. والمعنى أنه لا يستحي ضربٌ 
المثل بالتعوض فضلا عمًا هو أكبر منه أو في المعنى الذي جعله فيه مثلاً وهو الْصِغْرُ 
والحقارة كجتاجها فإنه عليه الصلاة والسلام ضربه مثلا للدنيا. ونظيره في الاحتمالين ما 
رُوِيَ أن رجلاً بمعنى خرٌ على طُتُّب فسطاطٍ فقالت عائشةٌ رضي الله عنها: سمعتٌ رسولٌ 


العائد إليها في قوله: «على إنه إما باعتبار تأويلها باللفظ أو الخبرة. وعلى هذا تحتمل اما" 
وجومًا أخر أن تكون موصولة حذف صدر صلتها والتقدير أن يضرب مثلاً الذي هو بعوضة 
كما حذف في قوله تعالى: تام عَلَ ألّزِى أحَسنَّ» [الأنعام: ]١84‏ أي على الذي هو 
أحسن وأن تكون موصوفة حذف صدر صفتها والتقدير أن يضرب مثلاً شيئًا هو بعوضة» 
ومحل (ماة النصب على البدلية من مثلاً سواء كانت موصولة أو موصوفة. قوله:؛ 
(واستفهامية) منصوبة معطوفة على قوله: «موصولة». والاستفهام في الآية لتقرير عدم 
الاستحياء وفي قوله: ما دينار وديناران لتقرير عدم المبالاة أي ما دينار وديناران حتى لا يهبها 
بل له أن يهب أكثر من ذلك. وقوله: «هي المبتدأ؛ أي على تقدير أن تكون كلمة (ماء 
استفهامية تكون هي مبتدأ وبعوضة -خبرًا له» بمعنى أي شيء تكون بعوضة حتى لا يضرب به 
المثل بل له أن يمثل بما هو أحقر من ذلك. قوله: (والبعوض فعول) يعني أنه في الأصل 
من قبيل الفعول بمعنى الفاعل مشتق من البعض بمعنى القطع كما أن العضب والبضع بمعنى 
القطم أيضا. فإن مادة الباء والعين والضاد على أي ترتبب كان للقطع ثم غلب على هذا النوع 
من الذباب لأنه يقطع بإبرته وجه الإنسان وسائر أعضائه» كما أن الخموش صفة في الأصل 
مشتق من الخمش وهو الخدش ولا يستعمل إلا في الوجه ثم غلب على البعوض لخمشه 
وجه الإنسان بإبرته . 


قوله: (على بعوضة؛ أو ما إن جعل اسمّا) يعني أن الفاء في قوله تعالى: «ذما فوقها4 
عاطفة للتراخي الرتبي سواء قصد بما فوق البعوض التنزل من البعوضة إلى ما هو أحقر منهاء 
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أو قصد الترقي منها إلى ما هو أكبر منها في الجثة. ثم إن كلمة اماه الأولى إن كان صلة)أ 
إبهامية وكانت ما"؟ الإبهامية ربعا نا انمي إليه البعض تكون (ما» الثانية معطوفة على 
بعوضة سواء كانت موصولة بمعنى «الذي» وصلتها الظرف أو موصوفة وصقتها الظرف أيضًا 
وهو فوقها. وإن كانت ١ما»‏ الأولى اسمًا بأن كانت مودمولة أو موصوفة أو استفهامية تكون 
دماء الثانية معطوفة عليها وتكون أي الثانية في محل النصب على الأولين» لما مر من أن 
محل المعطوف عليه وهو «ما» الأولى التصب بالبدلية على الوجهين» وتكون في محل الرفع 
على الثالث وهو كونها استفهامية وقد مر أنها مرفوعة بالابتداء وبعوضة خبرها. قوله: 
(ومعناه وما زاد علبها) أي على البعوضة في المعني الذي جعلت البعوضة مثلاً فيه وذلك 
المعنى هو الصغر والحقارة فيكون قوله تعالى: #دنا فرفها» تنزلاً من البعوضة إلى ما هو 
أحقر منها. ومن ذهب إلى هذا القول نظر إلى أن المقصود من هذا التمثيل تحقير الأوئان 
وكلما كان المشبه به أشد حقارة كان المقصود أكثر حصولاً وأكمل. وذهب آخرون؛ ومنهم 
قتادة وابن جريج» إلى أن معتاه ما زاد عليها في الجئة وكان أكبر متها كالذياب والعنكبوت 
والكلبٍ والحمار ومن ذهب إليه نظر إلى أن المقصود بقوله تعالى: #اإن الله يستحى أن 
شرت ا اعم نه لطا نر ااه الآية الره هلن العولة الذي أكروا فمل اللا تفال حاف 
الأشياء فقالوا: الله تعالى أعر وأجل من أن يضرب الأمثال ويذكر نحو الذياب والعنكيوت 
فيكون قوله سبحانه وتعالى: *ندا فوفها» ترقيًا من البعوضة إلى ما هو أكبر منها. فإن 
الكفار لما استنكروا ضرب المثل بالذباب والعنكبوت وكان يتصور أن يتحقق ما هو أحقر 
منهما وأصغر كان المناسب في رد كلامهم أن يذكر ذلك الأحقر والأصغر ليترقى منه إلى ما 
ذكر من الذباب والعنكبوت فيقال: إن الله لا يستحي أن يضرب مثلاً ما بعوضة فضلاً عما 
تقولون وهو ضرب المثل بالذباب والعنكبوت. قوله: (أ, ني المعنى) عطف على قوله: «في 
الجثة» وقوله: «كجتاحها؛ فإن جناح البعوضة أحقر وأصغر من نفسها بدرجات وقد ضربه 
رسول الله ود مثلا للدنيا حيث قال عليه الصلاة والسلام: «لو كانت الدنيا تعدل عند الله 
ل ل ل وهو عليه الصلاة والسلام ما ينطق عن الهوى 
+ إن هو إلا رحى وى #4 [: لمجم : 4 فدل ذلك الحديث الشريف على أنه لا يترك ضرب المثل 
بجناح اليعوضة أيضًا. قو (خز على طنب مسطاط) الخرور السقوط» والطنب بضمتين 
حبل الخباء والجمع أطنئاب» وشوكة في الحديث مصدر ليناء المرة منصوب على أنه مفعول 
مطلب وليس المراد بها واحد الشوك الذي هو العين لأنه لو أريد بها العين لقيل بشوكة. قال 
الكسائي: تقول شكت الرجل أشوكه إذا أدخلت في جسده شوكة. وشيك هو على ما لم 

حاشية محيي الدين/ ج /١‏ م ١9‏ 


55 : سورة البقرة/ الآبة‎ 40٠ 
الله يل قال: «ما من مسلم يشاك شوكةٌ فما فوقها إلا كُبَبَت له بها درجة (ومُجيت عنه بها‎ 
خطيئة؟ فإنه يحتمل ما بِجَاوَرٌَ الشوكةً في الألم كالخرور أو ما زاد عليها في'القلة كتخبّة‎ 
النملة لقوله عليه الصلاة والسلام: «ما أصاب المؤمنّ من مكروه فهو كمارة لخطايافحتى‎ 
تخبة النملة؟.‎ 


- 
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يسم فاعله يشاك شوكة وشوكًا. قوله: (في الحديث فما فوقها) يحتمل أن يكون معناه ما زاد 
عليها. في قلة المرة من الشوك في المعنى الذي هو أثرها وهو الألم كالخرور على الطنب فإنه 
أشد من الشوكة وأوجع. ركذا الحال في أن يشاك شوكتين أو أكثر فإنه مما يجاوز المرة من 
الشوك في الألم أيضًا. ويحتمل أن يكون معناه ما زاد عليها في قلة الألم كنخبة النملة وهي 
عضتها فيكون فما فوقها تنزلاً من الشوكة إلى ما هو أدنى منها وأحقرء وعلى الأول يكون 
ترفيًا منها إلى الأعلى الأشد. وكلمة (ما» في قوله عليه الصلاة والسلام: ١ما‏ أصاب» إما 
موصولة أو موصوفة. وقوله: انخبة النملة؟ يروى مجرورً! على أن كلمة «حتى» جارة كما 
في قولهم: قدم الحجاج حتى المشاة بجر المشاة ويجوز أن يكون مرفوعًا على أنه مبتدأ 
حذف خبره والتقدير حتى نخبة النملة كفارة الخطايا فتكون «حتى؟ ابتدائية . 


قوله: (أما حرف تفصيل) فطع بكونه حرفا وقد اختلف في أنه حرف أو اسم. ومن 
قال باسميته تمسك فيه بقولهم: إن معناه مهما يكن من شيء و «مهماء اسم شرط. فلذلك 
الاختلاف عبروا عنه في كثير من المواضع بالكلمة المتناولة للاسم والحرف فقالوا: «أما» 
كلمة فيها معنى الشرط ولم يقطعوا بحرفيتها وقطع أيضًا بكونه لتفصيل مجمل تقدم ذكره 
وذلك ليس بلازم. كما قال صاحب اللباب في شرح المصباح: إن كلمة أماة تستعمل في 
الكلام على وجهين: أحدهما أن يستعملها المتكلم لتفصيل ما أجمله على طريق الاستيئاف 
كما تقول: جاءني إخوتك أما زيد فأكرمته وأما خالد فأهنته وأما بشر فأعرضت عنهء والثاني: 
أن يستعملها أخذًا في كلام مستأنف من غير أن يتقدمها كلام ومنه ما يأتي في أوائل الكتب 
والرسائل من قولهم: أما بعدء فكذا فقد صرح بأنها لا يلزم أن تكون لتفصيل. واختاره نجم 
الأئنة الإمام الرضي سقى الله تعالى قبره شابيب الغفران في شرحه للكافية حيث قال: اعلم 
أن كلمة «أما» موضوعة لمعنيين لتفصيل مجمل نحو قولك: هؤلاء فضلاء أما زيد ففقيه وأما 
غمرو فمتكلم وأما بشر فكذا إلى آخر ما يقصده؛ ولاستلزام شيء لشيء أي لإفادة أن ما 
بغندها شيء يلزمه حكم من الأحكام كما في قولك: أما زيد فقائم فإن كلمة «أما» تفيد أن 
زيذا. يلزمه حكم القيام؛ ومن ثمة قيل: إن فيها معنى الشرط لأن معنى الشرط أيضًا هو 
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عاينيلة ؛ وكات الأصل دخول إلقاء على السفتة لأنها الجزاء لحو كرهوا إيلأها حلفت 
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استلزام شيء لشيء أي استلزام الشرط للجزاء» والمعنى الثاني أي الاستلزام لازم لهااف 
جميع مواقعها فالتزم ذكر المتعدد بعدها وحمل قوله تعالى: «وَألّسِحُوْنَ في لمث 4 [آل عمران: 
0] بعد قوله تعالى: نَم ألْدِنَ في قُلُوبهم ريم سََتمنَ نا مَمَبَهَ ونه ماه الْفِننَة ويم ْول » 
اععراة» اقلق تقني: وام أل هون فالغل مقرلوة أمنا به :وهداتوإن كان معي 
في هذا المقام إلا أن جواز السكوت على مثل قولك: أما زيد فقائم يدفم دعوئ لزوم 
التفصيل فيها. إلى هنا كلام الرضي. فقد صرح بأن كلمة «أما» ليست موضوعة لتفصيل 
المجمل فقط بل يجوز استعمالها لمعنى آخر كالاستلزام. وقرل المصنف رحمه الله. تعالى : 
«إنها حرف تفصيل»؟ ليس فيه تصريح بأنها لا تستعمل إلا لتفصيل ما أجمله المتكلم لأن ذكر 
الشيء لا يستلزم نفي ما عداء. قوله: (ويؤكد ما به صدر) فإنك إذا قصدت مجرد الأخبار 
عن ذهاب زيد مثلاً تقول: زيد ذاهب. وإذا قصدت تأكيد ذلك وبيان أنه ذاهب لا محالة أي 
لا بد له منه ولا تحول له عنه وأنه منه عزيمة وأنه مقصوده وإن فرض أي شيء من الحوادث 
ومن الموانع لا يمتنع زيد من الذهاب قلت: أما زيد فذاهب. ووجه التأكيد فيه أند بمنزلة 
تعليق ذهابه بوجود شيء ماء قال سيبويه رحمه الله تعالى: إنه بمنزلة أن يقال: مهما يكن عبن 
توه فزي ذاعلباء :ومعتى مهما يكن من غليء أن يقنع في اللانا شنىء .من هذا أو :ذاك إلى 
ما لا يحصى يقع ذهاب زيدء فقّد علق وقوع ذهابه على وقوع شيء ما في الدنيا وجعل 
لازما له في الدنيا وما دامت الدثيا بافية موجودة فلا بد من وقوع شيء فيها فيكون ذهاب زَيد 
ثابنًا البتة. فظهر أن كلمة «أما» تفيد فضل تأكيد للكلام المصدر بها وأنها تتضمن معنى 
الشرط. قوله: (ونلذلك) أي ولتضمنه أي «أما» معنى الشرط يجاب فيه بالفاء التى هى علامة 
الشرط لدخولها فى جزائه وحق هذه الفاء أن تدخل على الجملة الاسمية الواقعة بعد «أماء 
لأنها هي الجزاء للشرط المحذوف» فينبغي أن تدخل الغاء الجزائية على الجملة الواقعة 
جزاء. فإن جزاء الشرطية لا يكون إلا جملة لكنهم كرهوا أن يوالي بين حرفي الشرط 
والجزاء فأدخلوا حرف الجزاء على الخبر وقدموا المبتدأ على حرف الجزاء ليكون فاصلا. بين 
الحرفين وليكون عوضًا عن الشرط المحذوف. أعنى مهما يكن عن شيء فكلمة «أما» لا يليها 
إلا المبتدأ والذين آمنوا في قوله تعالى: #فأما 'نذين أمنوا فيعلمون أنه الحق من ربهم وأما 
الذين كفروا» وفي محل رقع بالابتداء وقوله تعالى: #فيعلمون أنه الحق من ربهم» خبره 
والفاء فاء جواب «فأما» وقوله تعالى: #إنه الح ساد مسد المفعولين عند الجمهور»: وميمد 


16١‏ : سورة البقرة/ الآبة: ؟ 
الشرط فَأَدخَلُوا الخبرَ وعَوْضُوا المبتدأ عن الشرط لفظًا. وفي تصدير الجهلتين به إِحمَادٌ 
لأمر المؤمنين واعتدادٌ بعلمهم وذم بليغ للكافرين على قولهم. والضمير في أنه للمَئَلٍ 
أو لأن يضربٍ والحق الثابت الذي لا يسوغ إنكاره يعمّ الأعيانَ الثابتة والأفعال الَائبةً 


المفعول الأول فقط والثاني محذوف عند الأخفش أي فيعلمون حقيقته ثابتة» وقال الجمهور: 
لا حاجة إلى ذلك لأن وجود النسبة فيما بعد 2إن» كاف في تعلق العلم بهما. وقوله تعالى: 
«#من ربهم» حال من الضمير المستتر فى الحق أي كائئًا وصادرًا منه والعامل معنى الحق. 
وتقدير الكلام أن يقال: مهما يكن من شيء فالذين آمنوا يعلمون أن ضرب المثل بما ذكر 
حق صادر من ريهم لممائلة الممثل به والكافر عنده تعالى أحقر من البعوضة والدنيا أحقر من 
جناحها كما نطق به الحديث . 


قوله: (وفي تصدير الجملتين به) أي بلفظ «أماء حيث لم يقل : فالذين آمنوا والذين 
كفروا. وفي الصحاح: الحمد نقيض الذم وأحمد الرجل صار أمره إلى الحمدء وأحمدته أي 
وجدته محمودًا. تقول: أتيت موضع كذا فأحمدته أي صادفته محمودًا موافقًا للمقصود من 
المنزل وذلك إذا رضيت سكناه أو مرعاه إلى هنا كلامه. والمراد بالإحماد ههنا إظهار كون 
أمر المؤمنين محمودًا وأن علمهم بكون ضرب المثل بما ذكر حقًا كان أمرًا معتذا به عنده 
سبحانه وتعالى. وفي الحواشي القطبية: قوله إحماد أي حكم بكونه محمودً! كالإكفار الذي 
هو حكم بكونه كاقرًا. وقال شرف الدين الطيبي رحمه الله تعالى وتجاوز عنه: هو ليس من 
أحمذته أي صادفته محموذا وإنما هو من أحمدت صثئيعه أي رضيته؛: وأحمدثت الأرض 
رضيت سكناها. والوجه في إفادة التصدير المذكور الإحماد والذم المذكورين ما مر من أن 
لفظ «أماة حرف يؤكد ما به صدر ويدل على أن المحكوم به فيه أمر لازم للمحكوم عليه البتة 
بحيث لا ينفك عنه بشيء من الحوادث والموانع؛ فيدل على أن علم المؤمئين بكوئه حقًا 
وجهل الكافرين بذلك أمر لازم لهم على كل حال فهو إحماد لأمر المؤمنين واعتداد بعلمهم 
من حيث كونه ثابثًا لا يقبل الزوال بتشكيك أحد وذم بليغ للكافرين على قولهم: ماذا أراد الله 
بهذا مثلآء من حيث إنه كما يدل على جهلهم بحقيقة التمثيل وحكمته وسره يدل أيضًا على 
لزوم الجهل لهم بحيث لا ينفك عنهم أبدا. وفي التعبير عن جهلهم بما يلزمه ويتفرع عليه 
وهو مقالتهم الحمقاء: ماذا أراد الله بهذا مثلا مبالغة في ذمهم وبيان جهلهم حيث آثر طريق 
الكناية على طريق التصريح فإن مقابلة حالهم بحال المؤمنين تقتضي أن يقال: وأما الذين 
كفروا فلا يعلمون أنه الحق لكن عدل عنه إلى قول هو لازم جهلهم وكناية عنه للمبالغة في 
ذمهم لأن ذكر اللازم وإرادة الملزوم بمنزلة إثبات الدعوى بالبينة وتنوير الشأن بالبرهان. 
قوله: (والحق الثابت الذي لا يسوغ إنكاره يعم الأعيان الثابتة) بأنفسها والأفعال الصائبة الثابتة 
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برسي سوسس وا لل بسر لواو .سيا نايبلل ا لله ا أ ا ال ل ل م م سمه" اد متهم 


والأقوال الصادفة م فو تهممة” 0 اه أذ فح و منه نوب ممحاقيق» أى محكمو 
17 5 : ب 55 : - 1 


ايا 
ل يي ا لي ا 
#زواما اأدن دسكفره: ففولورت* كان من حقه. وأما الذين كفروأ فلا يعلجون 


ليظافق: قرنتةويقايل افليس كه الجا كان أقر يبهد ؤلياد زافخا خلى كمال اجهلهم غيل 


حكمتها وسرها والأقوال الصادقة الثابتة مدلولاتها وما حكم به فيها بخلاف الصدق فإنه 
مختص بالأقوال الصادقة ولا يعم الأفعال والأعيان. وضمير «أنه؛ راجع إلى قوله: «أن 
يضرب». ويحتمل أن يكون «الحق؟ عبارة عن الفعل الصائب لأن ضرب المثل من قبيل 
الأفعال الصاتبة. ويحتمل أن يكون من قبيل الأقوال الصادقة بناء على أن ضرب المثل ذكر ما 
يدل على الممائلة والشبهء وإن رجع إلى المثل بمعنى النظير يكون الموصوف بالحق من قبيل 
الأعيان إلثابتة بأنفسها. 


قوله: (ويقابل قسيمه) بمنزلة العطف التفسيري لقوله: «ليطابق قرينه» فإن المقابلة 
تفسير للمطابقة والقسيم تفسير القرين. لأن المطابقة والطباق في اصطلاح أهل البديع عبارة 
عن الجمع سن سمعتبيون متقابلين في الجملة؛ وفي بعضن الأحوال سواء كان التقابل حميقيا أو 
اعتباريًا وسواء كان تقابل التضاد أو تقابل الإيجاب والسب أو تقابل العدم والملكة أو تقابل 
التضايف أو يشابه شيئًا من ذلك نحو قوله تعالى: يخي وَيُمِيتٌ4 [البقرة: 108] وآيات 
أخرى تسبي يِتتاطا وَكُْ زكرو [الكهيف: ]١18‏ #ولكنّ أكثر الناس لا يعشسرت*» 
[يوسف: ١؟]وآيات‏ أخرى ١ايََلمُونَ‏ ظه من لَليْوْهَ ألديَا» [الروم: 17 لفلا تَحَسُوا 
أالكحاس وَاحَمَوَن © [المائدة: 114 ونحو قول الشاعر : 


أي ظهر المشيب برأسه ظهورًا تامًا فبكى ذلك الرجل حَرنًا على ذهاب شبابه» فلو قيل 
في بيان حال الكافرين: وأما الذين كفروا فلا يعلمون لروعي صيغة المطابقة بين حالهم وحال 
المؤمنين بأن يجعل حال أحد الفريقين مقابلا لحال الآخر تقابل الإيجاب والسلب. قوله: 
(لكن لما كان قولهم هذا دليلا واضحًا على كمال جهلهم) وذلك لأنهم لو قصدوا بقولهم: 
ماذا أراد الله بهذا مثلاً مجرد الاستفهام لدل على جهلهم بحكمة التمثيلء ولما قالوه على 
قصد الإنكار دل ذلك على كمال جهلهم فإن إنكار الحق الصريح أشد ضلالة من مجرد 
استفهامه. وقولهم هذاء وإن كان في صورة الاستفهامء إلا أنهم أرادوا به الإنكار كأنهم 
قالوا: أي فائدة في ضرب المثل بهذا وكونه كناية عن جهلهم ومبالغة في بيانه على الاستفهام 
مبني على أن الاستفهام عن المراد بضرب المثل من لوازم جهلهم بالمراد منه؛ والعدول عن 
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سر 
لل الإ سي تسن ير 


إليه على سبيل الكناية ليكون كالبرهان عليه. #مادَآ أنَادَ أَلَّهُ بِهَنَدَامَثَلا» يحتمل 
وجهين: أن يكون ما استفهامية وذا بمعلى الذي وما بعده صلته والمجموع ير ما. وأن 
يكون ما مع ذا اسمًا واحذا بمعنى أي شيء منصوب المحل على المفعولية مثل"ا أراد 
الله والأحسن في جوابه الرفع على الأول والنصب على الثاني ليطابق الجوابُ السوّالٍ 
والإرادة نُرُوعُ النفس وميلها إلى الفعل بحيث يحملها عليه ويقال للقوة التي هي مبدأ 


ذكر الملزوم إلى ذكر لازمه كناية. ومعلوم أن الكناية عن الشيء أيلغ من التصريح به لكونها 
بمنزلة إئبات الدعوى بالبينة لكون وجود اللازم المساوي دليلاً على وجود الملزوم ضرورة 
امتناع تخلف أحدهما عن الآخر. قال الخطيب: الكناية لفظ أريد به لازم معناه. وهي عند 
السكاكي ذكر اللازم وإرادة الملزوم. 


قوله تقعالي: ( ماًا أراد الله) يجوز فيه وجهان: أحدهما أن تكون اما» استفهامية 
مرفوعة المحل على الابتداء ويكون 'ذا» اسمًا موصولاً بمعنى الذي» فإن كلمة «ذا» قد تكون 
موصولة بشرط كونها مع «ماأ» أو «من» الاستفهاميتينء ويكون قوله: ظأراد الله صلة 
ومجموع الموصول مع صلته خير "ما؛ الاستفهامية وإن كان المبتدأ نكرة والخبر معرفة» فإن 
سيبويه جوز ههنا أن يكون المبتدأ نكرة والخير معرفة على خلاف القياس. وفي شرح 
الرضي: كلمة «ذا» إذا كانت موصولة تكون ١ماذا»‏ جملة ابتدائية على أن «ذاة مبتدأ و اما» 
خبرًا مقدمًا لكونه نكرة. وعند سيبويه (ما؛ مبتدأ مع تنكيره و «ذا» خبره. وثانيهما أن تكون 
اماذا» كلمة واحدة مركبة من كلمتين اماك و «ذا» فيكون المجموع اسم استفهام بمعنى أي 
شيء منصوب المصل بالفعل الذي بعدهء وتكون جملة «ماذا أراد الله» على هذا فعلية 
منصوب المحل على أنها مفعول فيقولون: والأحسن في جوابه النصب على إضمار مثل 
الفعل الذي انتصب به «ماذا» كما في قوله تعالى: مادا أََرَلّ ويك دلوا 4 [النحل: ٠م]‏ 
أي أنزل خيرًا. وجاز حذف الجواب لدلالة السؤال عليه وكان النصب أحسب ليكون الجواب 
أيضًا جملة فعلية وتحصل المطايقة بينه وبين السؤال. وعلى تقدير أن يكون ماذا» كلمتين 
يكون السؤال جملة اسميةء فالأحسن في جوابه رفع الاسم على أنه خبر مبتدأ محذوف 
وذلك المبتدأ هو الضمير الراجع إلى هذا الموصولة كما في قوله تعالى: «وَيَمَوْكَ مادا 
مَقْفُونَ كل المعو [البقرة: 4١؟]‏ أي هو العفو. وقول المصنف: «والأحسن في جوابه 
الرفع على الأول والنصب على الثاني» يدل على أن رعابة المطابقة ليست بواجبة. قوله: 
(وميلها إلى الفعل) عطف تفسيري لنزوع النفس أي اشتياقها. قوله: (بحيث يحملها عليه) 
أي يحمل ذلك الميل النفس على الفعل ويطلق لفظ الإرادة على القوة الحيوانية التي يقلب 
الحيوان أيضًا. والمراد بالقوة الصفة التي هي مبدأ لنزوع النفس الحيوانية إلى أحد طرفي 
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الثروع. والأوّل مع الفعئ والثاني قبله. وكلا المعنيين غيرٌُ متصور اتصاف الباؤي تعالى به 
ولذلك اختلف في معسى إرادف.. فقيل: إرادته لأفعاله أنه غير ساه ولا مكره' ولا فعال 
غيره أمزه بهاء فعلى هذا لم نكن المعاصي بإرادته. وقيل : علمهُ باشتمال الأمر على 
المقدور وإيقاعهء فإن الإرادة بمعنى القوة الحيوانية عند الأشاعرة صفة مخصصة لأحد طرفي 
المقدور بالوقوع. قوله: (والأول) أي الإرادة بمعنى الميل والنزوع مع الفعل أي زمانًا وإن 
كان متقدمًا عليه ضرورة. والميل معنى لغوي للإرادة لأنها أفعال من: راده يروده رود وريادًا 
أي طلبه ومال إليه» وأصل فعلها أرود يرود! رواداء نقلت حركة الواو إلى ما قبلها ثم 

ألما في الماضي والمصدر و «ياء» في المضارع. والإرادة عند كثير من المعتزلة اعتقاد التفع 
أو ظنه لأن نسبة القدرة إلى طرفي الفعل على التسوية»؛ فإذا حصل اعتقاد النفع أو ظنه في 
أحد طرفيه ترجح ذلك الطرف على الطرف الآخر عند القادر وأئرت فيه قدرته. وقال بعض 
المعتزلة: ليس الإرادة ما ذكر من الاعتقاد والظن بل هذا هو المسمى بالداعية» 9 الإرادة 
فهي ميل يتبع ذلك الاعتقاد أو الظن كما أن الكراهة نفرة تتبع اعتقاد الضر أو ظنه. وأما عند 
الأشاعرة فهي صفة مخصصة لأحد طرفي المقدور بالوقوع غير مشروطة باعتقاد النفع أو ظنه 

ولا بالميل الذي يتبع أحدهما ويرجحه على الآخر لمجرد إرادته من غير أن يتوقف في 
ترجيحه على ملاحظة داع يدعوه إلى اختياره من اعتقاد نفع فيه أو ظنه. وذلك لأن الإرادة 
توجد بدونهما كالهارب من السبع إذا عنّ له طريقان متساويان في الإفضاء إلى الخلاص منه 
فإنه يختار أحدهما ويرجحه على الآخرء وكذا العطشان إذا كان عنده قدحان من ماء وفرض 
استواؤهما من جميع الوجوه؛ أو الجايع إذا كان عنده رغيفان. كذلك فإنه يختار أحدهما 
لمجرد إرادته من غير اعتقاد نقع يخص به ولا ظنهء وإذا ثبت وجود الإرادة بدون اعتقاد 
النفع أو ظنه ثبت وجودها بدون الميل التابع لهما ضرورة أن التابع لا يوجد بدون المتبوع 
ولما وجدت الإرادة بدونهما ظهر أنها لا تكون عين أحدهما ولا مشروطة به أيضًا فلا يصح 
تفسيرها بأحدهما أصلاً. قوله: (وكلا المعنيين غير متصور اتصاف الباري تعالى به) لأنه 
سبحانه وتعالى منزه عن نزوع النفس وميلها وعن الصفة القائمة بالقلب الكائنة مبدأ للتزوع 
المذكور وبالجملة الإرادة بكل واحد من المعنيين من صفات الأجسام وهو سبحانه وتعالى 
منزه عن الجسمية ولذلك اختلفوا في معنى إرادته سبحانه وتعالى. فذهب أهل السنة وبعض 
المعتزلة إلى أن الإرادة في حقه سبحانه وتعالى صفة زائدة مغايرة للعلم والقدرة مرجحة 
لبعض مقدوراته على بعضء وذكر في شرح المقاصد: أن النجار من المعتزلة قال: إن إرادة 
الله تعالى هي كونه غير مكره ولا ساهء وأن الكعبي وكثيرًا من معتزلة بغداد قالوا: إن إرادة 
الله تعالى لفعله هو علمه به أو كونه غير مكره ولا ساه ولفعل غيره هو الآمر به حتى أن 
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النظام الأكمل والوججه الأصلح فإنه يدعو المقادرَ إلى حصيله . والح أنه ترجيح أخد 
مقدوريه على الآخر وتخصيصّه بوجه دون وجهء أو معنى يوجب هذا الترجيخ“وهي أعمّ 
من الاختيار فإنّه ميل مع تفضيل وفي هذا استحقارٌ واسترذال. ومثلاً نصب على 'الثمير: 


ما لا يكون مأمورًا به من قبله سبحانه وتعالى لا يكون مرادًا له سبحانه وتعالى» وأن كل ما 
هو مأمور به مراد له في جميع الأوقات. فعلى هذا لا تكون المعاصي بإرادته سبحانه وتعالى 
ضرورة أنها ليست بأمره» وهو مخالف لما اشتهر من أن ما شاء الله كان وما لم يشأ لم يكن 
وأنه لا يجري في ملكه إلا ما يشاء. وقيل: إرادته سبحانه وتعالى علمه باشتمال الأمر أي 
الفعل أو الترك على النظام الأكمل والوجه الأصلحء فإن ذلك العلم يدعو القادر إلى تحصيل 
ذلك النظام الأكمل والقائل بهذا القول هو الحكماء. 


قوله: (والحق أنه ترجيح أحد مقدوريه) أو معنى يوجب هذا الترجيحء فإن أهل السنة 
لما فسروا القدرة بأنها صفة تؤثر على وفق الإرادة أي وفق ترجيحها لأحد المقدورين 
وتخصيصها إياه بوجه دون وجهء فإن رجحت جائب الفعل ووقوعه على وجه مخصوص 
أثرت القدرة فيه على ذلك الوجه وإن رجحت جانب الترك أثرت فيه كذلك» لزمهم أن 
يفسروا الإرادة بترجيح أحد المقدورين من الفعل والترك على الآخر وتخصيصه بوجه دون 
وجه من حسن وقبح ونمع وضرء وكونه في وقت معين ومكان مخصوص وكوته بحيث 
يترتب عليه مدح أو ذم وثواب أو عقاب ونحو ذلك أو بالصفة التي هي مبدأ لهذا الترجيح 
الموجبة له لا نفس ذلك الترجيحء فهي قوة في المريد من شأنها ذلك الترجيح. قوله: (وهي 
أعمّ من الاختيار) يعني أن الإرادة المفسرة بنفس الترجيح أعم من الاختيار الذي هو الترجيح 
مع التفضيلء وذلك لأن بناء افتعل قد يكون للاتخاذ أي لأخد الفاعل مأخذ الفعل وأصله 
لنفسه كبناء اختار» فإن معناه أخذ ما هو الخير والأفضل لنفسه وعدى إلى المفعول لتضمئه 
معنى الأخذ. فإن قولك: اختاره يتضمن ثلاثة معان: تفضيل المأخوذ أي نسبة الفضل إليهء 
وترجيحه على غيره المتفرع على ذلك التفضيل» وأخذه المتفرع على الترجيح. قوله: (وني 
هذا) أي وفي لفظ هذا في قولهم: هاذا أراد الله بهذا مثلاً استحقار واسترذال للمشار إليه وهو 
التمثيل بالمحقرات لما تقرر من أن ذكر ما وضع لقرب المسافة قد يقصد به تحقير المشار 
إليه؛ كقول المشركين في حق إبراهيم عليه السلام: أهذا الذي يذكر آلهتكم تنزيلاً لقرب 
درجته وسفالة قدره على زعمهم منزلة قرب المسافة. قوله: (ومثلاً نصب على التمييز) وهي 
ما يرفع الإبهام المستقر عن ذات مذكورة أو مقدرة» فالأول عن مقدر والثاني عن نسبة في 
جملة ”أو ما ضاهاها». وما في الآية من قبيل التمييز عن النسبة وهي نسبة التعيجب والإنكار 
إلى ما أشير إليه بلفظ «هذا» والعامل فيه معنى الفعل المستفاد من (ما» الاستفهامية لأنها 
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تس نح عل حت بست حت ولف وني يع ع وس يت إن كك فس ويج تيتس يوس سا انون توساسو ا بح ب ا 1 


#يَضِل بغ مسكزرا وَتهدرِى بهء 4 جواب ماذا أي إضلال كتيزض إهداء 
كثير وضع الفعل موضع المصدر للإشعار بالحدوث والتجدد أو بيان للجملتين المصدرتين 
بأناء وتسجيل بأن العلم بككونه حمًا هدّى وبيان وأن الجهلٌ بوجه إيراده والإئكارٌ لحسن 
مورده ضلال وفسوفى وكثرةٌ كل واحد من القبيلين بالنظر إلى أنفسهم لا بالقياس إلى 
ذكرت في موضع التعجب والإنكار كأنه قيل: ما أعجب هذا المثل وما وجه التمثيل به. 
قوله: (أو الحال) أي أو هو نصب على أنه حال من اسم الإشارة الذي هو معمول الفعل 
السابق وهو أرادء فيكون ذلك الفعل عاملاً في الحال أيضًا كما في قولك: لقيت هذا فارسًا 
ولا يجوز إعمال اسم الإشارة فيها لاستلزامه اختلاف العامل في الحال وذي الحال» لأن 
العامل في هذا هو الفعل السابق وهو اأراد» وفي الحال «هذا» وهو غير جائز. شبه المصنف 
رحمه الله «مثلاً» الواقع في هذه الآبة بآية الواقعة في قوله تعالى: «هَذِء نَاقَهُ اه لَك 
مايه [الأعراف: ”7] من حيث إن كل واحد منهما اسم جامد وقع حالاً من اسم الإشارة 
وإن افتراا من حيث إن العامل في «مثلاء هو الفعل السابق وفي آية هو اسم الإشارة كما في 
قوله تعالى: #بسنى ذَنبْشٌ إّة (هود: ؟١]‏ وجمهور النحاة شرطوا أن يكون الحال لفظًا 
مشتقا على أنها صفة في المعنى والصفة تكون مشتقة أو في معنى المشتق» وما كان جامدًا 
تكلفوا رده إلى المشتق بالتأويل كما كالوا في نحو: هذا بسرًا أطيب منه رطيًا أن تقدير الكلام 
ومعناه هذا بسرًا وأرطب البسر إذا صار رطبّاء وأول التمر طلع ثم خلال ثم بلح ثم بسر ثم 
رطب ثم تمر والحق أنه لا حاجة إلى هذا التكلف لأن الحال هو المبين للهيئة كما ذكر في 
حده. وكلما صلح لبيان الهيئة صح أن ينتصب حالاً فلا يتكلف تأويله بالمشتق ولذلك قال 
ابن الحاجب: وكل ما دل على هيئة صح أن يقع حالاً مشتمًا أو غيره. 


قوله: (وإهداء كثير) قيل: صوابه وهداية كثيرة لأن الإهداء إعطاء الهدية لا بمعنى 
الدلالة ويمكن أن يقال: إنه أفعال من هدى بمعنى اهتدى فيكون بمعنى الهداية. والباء في 
قوله تعالى: #يضا, به كثيرًا» للسببية وكذلك في #يهدي به© وهاتان الجملتان لا محل لهما 
لأنهما إما في موضع الجواب لقوله: «ماذا» أو كالبيان للجملتين قبلهما المصدرتين (بأماء 
وهما على التقديرين لا محل لهما وأن الموضع موضع الفعل وهما من كلام الله تعالى» فإن 
العلم بكونه حقًا من باب الهدى الذي ازداد به المؤمئون نورًا إلى نورهم والجهل به 
واستنكاره من باب الضلالة والفسق الذي ازداد به الجهلة ظلمة إلى ظلمتهم. قوله: (وضع 
الفعل موضع المصدر الخ) فإن الموضع موضع التعبير بالمصدر أو بما هو بمعناه لأن كلمة 
«ما» في قوله: ماذا أراد الله إن كانت استفهامية يكون السؤال جملة اسمية ويكون الأحسن 
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فى جوابه الرفع على أنه خبر ميتدأ وجوابه محذوف» والتقدير مراد الله بهذا المثل إهداعكثير 
وإضلال كثيرًا وأن يضل كثيرًا ويهدي كثيراً. وإن كانت مع هذا اسمًا واحذا بمعنى أي شية 
منصوب المحل على أنه مفعول «أرادة بمعنى أي شيء أراد الله يكون السؤال جملة فعلية 
ويكون الأحسن في جوابه التنصب ليكون الجواب أيضًا فعلية؛ ويكون التقدير أراد الله إضلال 
كثير وإهداء كثير أو أن يضل ويهدي. وعلى التقديرين يكون الموضع موضع أن يعبر 
بالمصدر أو بما هو في معئاه إلا أنه عدل عنه إلى لفظ الفعل المضارع للإشعار بالتجدد 
والحدوث فيكون الفعلان المذكوران في تأويل المصدر كما في قوله: تسمع بالمعيدي خير 
من أن تراه. قوله: (أو بيان للجملتين) أي ويجوز أن يكون قوله تعالى: #يضل به كثيرًا 
ويهدي به كثيرًا» جملتين مستأنفتين لا محل لهما من الإعراب لأنهما كالبيان والتفسير 
للجملتين قبلهما من حيث إن فيه تصريحًا بكثرة الفريقين المذكورين في تينك الجملتين ولا 
تصريح بها فيهما. وإن في قوله: #ريهدي به كثيرًا» بيان أن علمهم بما ذكر إنما هو بتعليم 
الله تعالى وإرشاده» وفي قوله تعالى: #يضل به كثيرًا» بيان أن قولهم: #ماذا أراد الله بهذا 
مئلاً» ليس سؤال استكشاف بل هو سؤال استهزاء واستحقار وغواية وأن هذه الغواية إنما هي 
بخلق الله وقدرته وإرادته. قوله: (وتسجيل) أي حكم قطعي بأن العلم بكونه حقًا هدى أي 
اهتداء ووجدان تطريق الحق وبيان أي ظهور وانكشاف لتلك الطريق وأن الجهل بوجه إيراده 
والإنكار لحسن مورده ضلال أي فقدان لطريق الحق» وفسوق أي خروج عن تلك الطريق. 
وقيل: هما في محل نصب على أنهما صفتان «لمثلاً؟ أي مثلاً يفرق الئاس به إلى ضلال 
ومهتدين وهماأ على هذا من كلام الكفار. وأجاز أبو البقاء رحمه الله أن يكون حالاً من اسم 
الله تعالى أي مضلا به كثيرًا وهاديًا به كثيرًا. قوله: (وكثرة كل واحد من القبيلين الخ) 
جواب عما يقال: كيف وصف المهتدين هنا بالكثرة وهم قليل لقوله تعالى : «وَيدِلٌ نا هَ» 
َسّ: 4؟] و «وقيلٌ مِنْ عَايِفَ الشَكُررَة [سبا: ]١1‏ وأيضًا القلة والكثرة مفهومان إضافيان 
فإذا وصف أحد الفريقين بالكثرة يكون الآخر لا محالة موصوفًا بالقلة فكيف يصح أن يوصف 
كل واحد من القبيلين بالكثرة؟ وأجاب عنه بوجهين: الأول أن المهتدين كثير في أنفسهم 
بحيث لا يكاد يحصى عددهم إلا أنهم قليلون باعتبار إضافتهم إلى أهل الضلال» وتوصيف 
كل واحد من القبيلين بالكثرة بحسب ذواتهم وأنفسهم لا ينافي توصيفه بالقلة عددًا بالقياس 
إلى مقابله كما في قوله تعالى: طوَيَلِلٌ نا مم4 ص : 4 ؟] والوجه الثاني أنهم وإن كانوا قليلاً 
في الصورة والعدد إلا أنهم كثيرون في الحقيقة في البلاد وإن قلوا أي صورة وعددًا كما 
غيرهم قل وإن كثروا. والقل والقلة كالذل والذلة» يقال: الحمد لله على القل والكثر والقلة 
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مقابليهم. فإنْ المهدييّن قليلون بالإضافة إلى أهل الضلال كما قال تعالى :لوقلل بن 
عارك التكرة ميا 1#] ويحتمل انايكون كد الشالس من حيث العرذ 0 هن : 
المهديين باعتبار الفضل والشرف كما قال : 


0 0 ف اع 2# 
فليئ إذا عدوا كثير إذا عدوا 


وقال: 

إن الكرام كثير في البلاد وإنت قَلُوا كما غيرّهم قل وإن كثرّوا 

ا ل 7 ماس م احنتتم, 3< , 

دوم يضل بده إلا الفلسِقّين القكى اي الخارجين عن حد الإيمان كقوله 
تعالى: #إرك الْمُتَفْقِينَ هُمُْ الْمْسِفُونَ4 [التوبة: 77] من قولهم: فسّقت الْرُطبَةٌ عن 
قشرها إذا خرجت. وأصل الفسق الخروج عن القصد قال رؤبة : 


والكثرة أي القليل والكثير. ومعنى البيت أن القليل من الكرام كثير في الحقيقة وإن قلوا في 
الصورة والكثير من اللئام قليل في الحقيقة وإن كثروا في الصورة. وكل واحد من الوجهين 
يصلح جوابًا لكل واحد من التقريرين وأنهما مبنيان على مقدمة واحدة وهي أن كل واحد من 
القلة والكثرة قد يوصف به الشيء بحسب ذاته مع قطع النظر عن مقابله: وقد يوصف باعتبار 
إضافته إلى مقابله وأن توصيفه بواحد منهما بحسب أحد الاعتبارين لا ينافى توصيفه بالآخر. 
فإن المهتدين وإن قلوا باعتبار إضافتهم إلى مقابليهم فهم كثير بحسب ذواتهم وأنفسهم وكذا 
هم باعتبار الشرف والفضل كثير في الحقيقة حيث يعد كل واحد منهم بألف. وقوله: «فإن 
المهتدين قليلون؛ علة لقوله: دلا بالقياس إلى مقابليهم؛ والشد الحمل يقال: شد عليه في 
الحرب إذا حمل عليه؛ وصفهم بالكثرة إذا شدوا من حيث إن كل واحد منهم يقوم مقام 
جماعة وقت المحاربة. 


قوله: (أي الخارجين عن حد الإيمان») الفاسق في عرف الشرع وإن كان أعم من 
الخارج عن حد الإيمان بحيث يتناول المؤمن العاصي كما يتناول الكافرء إلا أن المصنف 
رحمه الله فسرهم هنا بالخارجين عن حد الإيمان بقرينة السياق والسياق كما فسر به في قوله 
تعالى : #إرت الْمَتَفِقِينَ هُمْ ألْنَسِفُونَ» [التوبة: 17] بقرينة وقوعه وصفًا للمنافقين وفسقهم 
ليس إلا خروجهم عن حد الإيمان. روى الإمام الواحدي رحمه الله عن أبي الهيثم عفى الله 
عنه أنه قال: الفسق قد يكون شركا وقد يكون إثماء والذي أريد به ههنا هو الكفر. ثم بين 
المصنف رحمه الله أن الفسق في أصل اللغة هو الخروج عن القصد أي الطريق المستقيم» 
واستشهد بقول رؤبة: 
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فواسقًا عن قصدها جوائرا 


والفاسق في الشرع الخارجٌ عن أمر الله بارتكاب الكبيرة وله درجاتٌ ثلاث: الإأولى 
التغابى وهو أن يرتكبها أحيانًا مستقبسًا إياهاء والثانية الانهماك وهو أن يعتاد ارتكابها غير 
مبال 58 والثالئة الجحود وهو أن يرتكبّها مستصوبًا إياهاء فإذا شارّف هذا المقامٌ وتخطى 
خططه لع ربقة الإيمان من عنقه ولأبْس الكفرّ. وما دام هو في درجة التغابي أو الانهماك 
فلا يُسلب عنه اسم المؤمن لاتصافه بالتصديق الذي هو مسمَى الإيمان لقوله تعالى : 
9وَإن طََعَنَانِ مِنَ الْمُؤِِينَ أَفْتَتََْا© [الحجرات: 4] والمعتزلة لما قالوا الإيمان عبارةٌ عن 
مجموع التصديق والإقرارٍ والعمل والكفر تكذيبٌ الحن وحِضوده جعلوه قَمًا ثالثا 


يذهبن في نجد وغورًا غائرًا (فواسقًا عن قصدها جوائرا) 


النجد ما ارتفع من الأرض» والغور ضده.ء والجوائر جمع جائرة من الجور بمعنى 
الميل عن القصد لا بمعتى الظلم» وغورًا عطف على محل في تجد. يصف نوفا متعسفات 
في مشيتهن جائرات عن الطريق المستقيم يمشين في المغاوز ويملن عن الطريق المستقيم 
ويذهبن تارة في نجد وأخرى في غور. قوله: (والفاسق في الشرع الخارج عن أمر الله) أي 
بترك الامتثال له وهو يتناول الخارج عن نهيه أيضًا إما بتأويل النهى عن الشيء بالأمر بالامتتاع 
عما نهي عنهء أو يأن يراد بالأمر الأمر المعهود المذكور بقوله سبحانه وتعالى : «أطِيعُوا أنه 
يمُأ اَلسُولَ» [النور: 24] ولا شك أن الإطاعة تتناول الإطاعة في جميع التكاليف أمرًا 
كان أو تهبّاء وأن عن ارتكب شيئًا من الكبائر كفرًا كان أو لا فقد خرج عن طاعة الله تعالى . 
قال صاحب النهاية: والأصح في تفسير الكبيرة أن ما كان شنيعًا بين المسلمين وفيه هتك 
حرمة اله تعالى والدين فهو كبيرة وإلا فهو صغيرة. وذكر المصئف رحمه الله لارتكاب 
الكبيرة ثلاث درجات: الأولى التغابى وهو من الغباوة التى هى قلة الفطنة» والانهماك فى 
الأمر الجد واللجاج فيه. ويقال: اددع الشيء إذا اشلعت عاك وان عو اه فطلم 
الأمر مأتاه. والخطط جمع خطة بكسر الخاء فيهما وهي الأرض يختطها الرجل لنفسه وهو 
أن يعلم عليها علامة بالخط ليعلم أنه قد اختارها ليبنيها دارّاء والربق بالكسر حبل فيه عدة 
عرى يشد بها البهم والعروة الواحدة من تلك العرى نسمى ربقة. وفي الحديث : «خلم رقة 
الإسلام من عنقه». قوله: (لقوله تعالى وأن طائفتان من المؤمنين اقتتلوا) دليل على أن اسم 
المؤمن لا يسلب عمن يشارف مقام الجحودء فإن الاقتتال كبيرة مع أنه سبحانه وتعالى أطلق 
على أهل الاتتتال لفظ المؤمنين. قوله: (جعلوه قسمًا ثالنَا) جواب: ١لما»‏ يعني أنهم يسلبون 
اسم المؤمن عن الفاسق الذي في درجتي الانهماك والتغابي نظرًا إلى أن العمل معتبر فيه؛ 
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تكسي الا 1 ورين اقنق مني موادا نيس بن علي 1ن ال أعع “لروياتن 
واذى جيم اجيم ارسي ع اه أن كعم يه عدر يه عا اشن وإصرأر هم ادي 
الباطل صرفت وحوه أدكاره. عن حكمة المثل إلى حقارة الممثل به حتى رسخت 
نه جهالتهم فاته ماد لهسم فالكروء 8 احداميهم 8 نما وشرىقء بُضل على المناء 
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التراكيبة وأضصياه ف التأقامت المخيل ‏ واستعماتة ين اناد العهذ من حيك ول العهذ بيستعار 


ويسلبون عنه اسم الكافر لعدم تحقق التكذيب والجحود فيه. قوله: (لمشاركته كل واحد 
منهما في بعض الأحكاء) فإنه لمشاركته المؤمن في التصديق والإقرار يشاركه في بعحض 
الأحكام حيث يناكح ويوارث ويصلى عليه ويدفن في مقابر المسلمين» ولمشاركته الكافر في 
ترك العمل يشاركه في الذم والتعسف عليه وتضليله وعدم قبول شهادته وإبطال ولايته ونحو 
ذلك . قوله: (مرنبًا على صفة الفسق) إن كان على صيفغة اسم الفاعل يكون حالا من الفاعل 
المقدر للتخصيص وهو الباري سبحانه وتعالى» وإن كان على صيغة اسم المفعول يكون نالا 
من مفعوله المذكور الذي أضيف هو إليه وهو الإضلال؛ وتخصيص الإضلال بهم مستفاد من 
النفي والاستثناء. وكونه مرتبا على فسقهم الذي هو كفرهم وعدولهم عن الحق وإصرارهم 
على الباطل مستفاد من تعدية فعل الإضلال إلى الفاسقين فإنه منصوب على أنه مفعول «يضل 
به» على الاستثناء لأنه مستشلى عفرغ بناء على أن #يضل؛ لم يستوف مفعوله. قوله: (يدل 
على أنه الذي أعدسم للإضلان؛ أي يدل على أن الفسق هو الذي هيأهم لإضلال الله تعالى 
إياهم أي لأن يلق فيهم الضلال بسبب ضرب المثل المذكور. وقوله: «وأدى بهم؛ أي 
الفسى المذكور إلى الضلال فإن ترتب الحكم على الوصف يشعر بعليته له. ففي كل واحد 
من الفسق وضرب المثل سببية لضلالهم بإنكار المثل الاستهزاء به باعتبارين بيّنهما بقوله: 
«دوذلك لأن كفرهم؟ الخ وقوله: ١حتى‏ رسخت بها 5 بالصرف المذكور وازدادت ضلالتهم 
وهي ضلالة الإنكار بضرب المثل والاستهزاء به» فكل واحدة من ضلالتي الكفر والإنكار 
ضلالة على حدة والضلالة الثانية مرتبة على الأولى ومسيبة عن ضرب المثل . 


قوله: (صفة للفاسقين الذم وتقرير الفسق» فإن الصفة قد تكون لمجرد الثناء أو الذم إذا 
كان الموصوف معلومًا للمخاطي قبل إجراء وصفه عليه تنحو: جاءني زيد العالم الرباني أو 
الفاسق الخبيث»: وقد تكون لمجرد التقرير والتأكيد إذا أفاد الموصوف معنى ذلك الوصف 


-_ ع كار ل ع لال 


قبل إجرائه عليه نحو: أمس الدابر لا يعود و نفس وبِدَ:» [الحاقة: ]١‏ و #8 إِلَهَيْنِ 
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انين » [النحل: »]95١‏ وقد تكون لمجره الترحم نحو: أتاك زيد البائس الفقير. والقاببق 
ههنا كما أنه معلوم بوصف كونه خارجًا عن طاعة الله تعالى معلوم أيضًا بكونه ناقضًا لعهذ 
الله لأن نقض العهد صفة لازمة للفاسقين» فإن كل فاسق ناقض لعهد الله قاطع ما أمره بوصله 
فلذلك كانت الصفة ههنا للذم والتقرير جميعًا. ويجوز أن يكون انتصاب الموصول مع صلته 
على الذم لا على الوصفية وأن يكون مرفوع المحل على الابتداء وخبره جملة قوله: «أولئك 
هم الخاسرون» . قوله: (والنقض فسخ التركيب) وتفريق إجراء المركب حبلاً كان ذلك 
المركب أو بناء أو نحوهما. نقل هذا المعنى من فسخ طاقات الحبل وتفريق بعضها عن 
بعضء وعهد الله وصيته وأمره يقال: عهد الخليفة إلى فلان كذا وكذا أي أمره وأوصى به. 
ومنه قوله سبحانه وتعالى: ظألَرَ أَعْهّدَ لت يَبَىَ :ادم» [يس: .]7٠١‏ قوله: (واستعماله 
في: إبطال العهد) جواب ما يقال من أن النقض لما كان عبارة عن الفسخ. وإبطال التركيب 
وجب أن :يكون متعلقه أمرًا حسيًا مؤلفا من الأجزاءء ولا تأليف في عهد الله تعالى وأمره فلا 
وجه. لأن. يطلق النقض على إبطال العهد وإفساده. ومحصول الجواب أن نسبة النقضى إلى 
الغهد_مع أنه لا تركيب فيه ختى يقبل النقض من قبيل إثبات الأظفار للمنية في قولهم: 
أنشبت: المنية أظفارها من حيث إنه نخييل للاستعارة بالكناية ودليلها. فكما أن المنية شيهت 
بالسبع .تشبيهًا مضمرًا في النفس ودل على ذلك التشبيه بإئبات بعض لوازم السبع وروادفه 
لهاء فكذلك العهد شبه بالحبل من حيث إن كل واحد منهما سبب لثبات الوصلة بين اثنين 
ودل عليه بذكر شيء من لوازم الحبل وهو الصلاحية للنقضء والانحلال على سبيل التخييل 
للاستعارة بالكنابة التي هي التشبيه المضمر في النفس على مذهب صاحب الإيضاح. ولما 
شببه العهد بالحبل في كونه سببًا لثبات الوصلة استعير له الحبل في نحو قوله تعالى: 
ووَاعْتَهِسُوا يحَبّلٍ الله جما [آل عمران: ]٠١‏ فإن حبل الله استعير فيه لعهده بناء على 
المشابهة المذكورة وقول من قال: إن بيننا وبين القوم حبالاً أي عهودًا. ولما ذكر المصنف 
رحمه الله تعالى أن أصل النقض إبطال تأليف الجسم وتحليل أجزائه وأن استعماله في إبطال 
العهد مبني على تشبيه العهد بالحبل من حيث إن كل واحد منهما سبب للارتباط ولثيات 
الوصلة بين المرتبطين» ظهر أن النقضص مما يلاثم الحبل ويناسبه فلذلك فرع عليه قوله: «فإن 
أطلق مع لفظ الحبل؟ الخ أي إن استعمل النقض مع لفظ الحبل الذي أريد به العهد على 
طريق الاستعارة التصريحية فقيل مثلاً: نقض حبل الله أي عهده كان النفض ترشينحا لعتلك 
الاستعارة التصريحية لكونه ملائمًا للمستعار منه ومتفرعًا على الاستعارة بعد تمامها بقرينتهاء 
فإن إضافة الحبل إلى الله تعالى قرينة دالة على كونه مستعارًا للعهد. ولما تبينت الاستعارة 
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له القن كانه من ريط لعو معاهيين بالاع إن اطلن مع تنظ الددو حجان اترقييتا 
للحا راد دكر مع العهد كان رمرًا إلى ما هو من روادفه وهو أن العهد خَيل'فني ثياتٍ 
الؤصلة بين المتعاهدين» كقولك: شجاع يفترس أقرانه وعالع يغترف منه الناس فإنفيه 
تنبيهًا على أنه أسدّ في شجاعته بحر بالنظر إلى إفادته. والعهد المَوثْقُ ووْضعه لِمَا من 
شأنه أن براعى ويُتَغهد كالوصية واليمين. ويقال للدار من حيث إنها تراعى بالرجوع إليها 
بقرينتها تعين أن يكون النقض ترشيحًا لأنه فى اصطلاحهم ذكر ملائم المستعار مته بعد 
تمام الاستعارة بقرينتها بخلاف ما إذا استعمل النقض مع العهد الذي لا تأليف فيه حتى 
يقبل النقض والتحليل» فإن النقضش حيئئذ لا يكون ترشيسًا لأن الترشيح إنما يكون بعد 
تمام الاستعارة وهي لا تتم إلا بعد ذكر قرينتها والنقض حينئذ يكون تخييلا للاستعارة 
المكنية وقرينة لها والقرينة لا تكون ترشيحًا البتة» وهو معنى قوله: «كان رمرًا إلى ما هو 
من روادفه» والشيء المرموز به هو أن العهد حبل أي كالحبل لكونه سيبًا للارتباط وثبات 
الوصلة كما أن افتراس الأقران تخيل ورمز إلى الاستعارة المكنية التى هي تشبيه الشجاع 
بالأسد لكونه من روادف الأسد ولوازمه. وكذا اغتراف التاس من العالم فإنه تخييل ورمز 
إلى تشبيه العالم باليحر بناء على أن الافتراس إهلاك الحيوان بدق عنقه وقلع رأسه عن 
جسده الم ع ادر في كل إهلاك» والاغتراف الأخذ من الشيء المايع الكثير القدر بالمغرفة 
أو باليد. 


قوله: (والعهد الموثق) وهو إما مصدر ميمي بمعنى الميثاق وهو العهد المؤكد أصله 
«موثاق» قلبت الواو ياء لسكوئها وانكسار ما عله والموائقة المعاهدة كقوله تعالى: 
-- يكنقةه لّرِى اك بد [المائدة: ؟] والموثق الشيء المحكم. الجوهري: وثقت بفلان 
ثى بالكسر فيهما ثقة إذا ائتمنتهء والميئاق العهد وجمعه موائيق وميائق ومياثيق أيضا والموثق 
1 إلى هنا كلامه. ونقل شرف الدين الطيبي عن الراغب الأصفهاني أنه قال: العنهد 
حفظ الشيء ومراعاته حالاً بعد حالء وعهد فلان إلى فلان يعهد أي ألقى العهد إليه وأوصاه 
بحفظه. قوله: (وروضعه لما من شأنه) أي ووضع العهد لأن يستعمل فيما من شأئه أن يراعي 
ويتعهد أي يحفظ ولا يضيع كالوصية واليمين والأمر بالمعروف والوعد ونحو ذلك. فعهد الله 
تعالى يتناول كل ما أحكمه عليئا بوصيته وأمره أو على نفسه بوعده إياه وقد جاء في حق 
وععده بالجنة في قوله تعالى : طن مَخْلِتَ اللّهُ عَهدَهُ© [البقرة: ]4٠‏ ومنه قوله تعالى : «أوفٍ 
بتَيَيِث4 [البقرة: ]4٠‏ بعد قوله: طدَلَرْا بمبَدحة» [البقرة: 15٠‏ أي أدوا فرائضي التي أمرتكم 
بها الجر لعم ما وعدم نه به لمن أطاعني برعاية تكاليفي» وقد جاء في حق اليمين في قوله 
تعالى: «رلا تَْثرُواْ بمَيْدِ أسَّ ثَمَنَا قَيِلَاً4 [النحل: 40] لأن كل واحد منهما مما يراعي 


2455 سورة البقرة/ الآبة: 1؟ 


والتاريخ لأنه يُحفظ . وهذا العهدٌ إنا العَهدُ المأخودٌ بالعقل وهر الحجة الْقَائْمةٌ على عباده 
الدالةٌ على توحيده ووجوب وجوده وصدق رضيولة6 وعلية أزل قوله تعالى: لوَأَدْيَدَمْ علخ 

نم4 [الأعراف: 177]. أو المأخودٌ بالوّسل على الأمم بأنهم إذا بُعث إليهم 'وسِول 
مصدّقٌ بالمعجزات صَدَقُوه وانْبِعُوه ولم يكتموا أمره ولم يخالفوا حكمّهء وإليه أشاز 


ويحفظ. ويطلق العهد أيضاً على الدار لأن من شأنها أن تراعى وتتعهد بالرجوع إليها كلما 
فرغ صاحبها من مهماته التي تقضىي خارجها. ويطلق على التاريخ كذلك فإن تواريخ الأمور 
المعتد بها مما تراعى وتحفظ . قوئه؛ (وهذا العهد) أي العهد المذكور في قوله تعالى: 
«ينقضون عهد الله أما العهد الذي أخذه الله سبحانه وتعالى على عياده المكلفين بإعطاء 
العقل إياهم وجعلهم بحيث يتمكنون به من استدلال على وجوب وجوده ووحدانيته وصدق 
رسوله؛ فإن العقل كافٍ في تحصيل هذه الأمور بلا توقف على الشرع اتفاقا. الله سبحانه 
وتعالم. لما أعطاهم العقل وركز في عقولهم حجبًا دالة على هذه المطالب ومكنهم من 
الاستدلال بها عليها صار كأنه سبحانه وتعالى وضاهم . بها ووثاقها عليهم. قوله؛ (وعليه أول 
قوله تعالى : وأشهدهم على أنفسهم) أي #ألسث 5 الوا 4 [الأعراف: ]١797‏ يعني أنه 
أول إشهادهم على أنفسهم بأنه تعالى أعطاهم العقل ونصب لهم دلائل ربوبيته وركزها في 
عقولهم ومكنهم من الاستدلال بها حتى صاروا بذلك بمنزلة من قيل لهم: «ألسَت يريك الوأ 
بن [الأعراف : | فتزل تمكينهم من العلم بها وتمكنهم منه بمنزلة إشهادهم على أنفسهم 
باعترافهم بها. فعلى هذا يكون المراد بالناقضين لعهد الله جميع الكفار لأنهم جميعًا نقضوا ما 
ركز في عقوئهم من دلائل الحق . قوله: (أو المأخوذ بالرسل) عطف على قوله: "المأخوذ 
بالعقل» أي ويحتمل أن يكون المراد بهذا العهد العهد الذي أخذه الله سبحائه وتعالى على 
الأمم بإرسال الرسل. فإنه سبحانه وتعالى أخذه من أهل الكتاب على ألسنة رسلهم بأن أمر 
الرسل أن يقولو! للأمم: إذا بعث إليكم رسول مصدق يصدقه الله تعالى يخلق المعجزات 
على يده فصدقوه واتبعوه بامتثال ما أمركم به والانتهاء عما نهاكم عنه ولا تكتموا شيئًا من 
نعوته المذكورة فيما تقدم من الكتب المنزلة. كما أخذ العهد من بني إسرائيل في كتابي 
التوراة والزبور أن يؤمنوا بكل نبي صدقه الله تعالى بخلق المعجزات على يده وذكر فيهما 
عيسى ونبينا محمذا عليهما الصلاة والسلام باسمهما ونعوتهما وأمرهم أن لا يكتموا شيئًا من 
أمرهما فنقضوا عهد الله فيهما وكتموا أمرهما. وأشار إلى أخذ العهد منهم بقوله تعالى: 8وَإِدٌ 
أحْدَ أمَهُ مِيكق ألْدِِنَ أونوا الكِتب ليدنم إِدّاس» [آل عمران: ]١147‏ أي بالقول ولا يكتمونه 
أي بالفعل وإلى نقضهم بقوله: «تتبذوة ورا ظْهُورهمْ4 [آل عمران: 1487] أي كفروا به 
وكتموا نعته لوَأشْروأ بو كنا قَِيلَا 4 [آل عمران: ]١437‏ وهو عرض الدنيا. فظهر أن العهد 
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بممولك, 0 لخر أيلة اماع لد أونوا لحتس ه الل تممرأل: باخ ١‏ )] وتظدائره . وفيل: 

5 8 اه 1050 لمارا 1 ا كد ١‏ 0 #ي هه 

عهود إبذه تعالىي 400 مهد أعمذدة على جوم ذر رك أدم مالل يمرو أ بر بو بيكه . وعهنة هله على 
1 5 7 1 عام : ّ . ل 5 2 

00 بأن يقيمهم| الددين ولا بتشرفوا فيه وعهد أحده على العلماء بان كلها الحق_ولا 

يكتموه. 


من بد سِِتَّفِهء؟ الضمبر للعهد والميئاق اسم لِمًا يقع به الوثاقة وهي 
الأحكام. والمرا: به ما وَنْق ال به عهذه من الآيات والكتب. أو ما وثُقوه به من الالتزام 
على المأخوذ بالعقل ولا يصح إلا بعده أو معه» وأن الناقضين للعهد المأخوذ بالرسل هم 
كفرة أهل الكتاب فقط ولا يدخل فيهم المشركون. قوله: (وقيل: عهود الله سبحانه وتعالى 
ثلائة الخ) هذا الكلام ذكر استطرادًا لبيان أن العهد المأخوذ بالرسل كما يكون مأخودًا على 
الأمم بأنهم إذا بعث إليهم رسول ا أبله تعالى بالمعجزات صدفوه واتبعوه ولم يخالفوه 
فى شيء من أحكامه» يكون أيضًا مأخوذا على النبيين بأن يبلغوا أحكام نبوتهم ويجتهدوا في 
إظهار سن الله تعالى » وعلى العلماء أيضًا أن يبينو | الحق ولا يكتموه. وليس المقصود عله 
أن كل واحد من هذه العهود الثلائة من العهد المنقوض المذكور في هذه الآية وهو ظاهر. 
ذكر في الحواشي السعدية: أنه لا خفاء في أنه ليس المراد بعهد الله الذي ينقضرئه هو عهد 
الأنبياء لأنه لا نقض منهم» ولا عهد العلماء لأنهم ليسوا الفاسقين الذين أضلهم الله بضرب 
المثل: إلا أن يراد البعض منهم كعلماء اليهود. فتعين أن يراد به العهد الأول العام لذرية آدم 
عليه الصلاة والسلام فيعود إلى الوجه الأول أعني العهد المأخوذ بالعقل؛ أو يراد عهد علماء 
اليهود فيعود إلى الوجه الثالث . 

قوله: (والميثاق اسم) أي اسم آلة كالمفتاح والمهراش لالتي الفتح. والهرش وهو 
الدلك الشديد. فإن الأصل في مفعال أن يكون اسم آلة كما ذكر أو صفة مبالغة الفاعل 
«#كيعطار» و #مسقام» في مبالفة #عطير» و لاسقيم؟ بمعنى كثير التعطر وهو التطيب وكثير 
السقم وهو المرضء يقال: عطر يعطر عطرًا فهو عطير وسقم يسقم سقمًا فهو سقيم وكلاهما 
من باب علم. ويحتمل أن يكون الميثاق اسمًا بمعنى الإيثاق كالعطاء بمعنى الإعطاء كما في 
قوله : 


أكفرًا بعد ردٌ الموت عني وبعد عطائك الماثة الرباعا 
أي وبعد إعطائك. والرباع كم ذوات القوائم الأريع هو الذي ألقى رباعيته وذلك من 
الغنم ما دخل في السنة الخامسةء ومن ذوات الخف في السنة السابعة» والرباعية هي السن 
حاشية محيي الدين/ ج /١‏ م "١‏ 


والقبول. ويحتمل أن يكون بمعئى المصدر ومن للابتداء؛ فإن ابتداء النقض بعل 
الميثاق . 


وَيقَطْعُونَ مآ أَمَر اللَّهُ يده أن بُوْصلَ4 يحتمل كل قطيعة لا يَرضَاها الله تكالى 
كقطع الرّحم والإعراض عن موالاةٍ المؤمنين والتفرقة بين الأنبياء عليهم السلام والكتّب 


التي بين الثنية والناب. وإنما قال: «ويحتمل أن يكون بمعنى المصدر» ولم يقل أن يكون 
مصدرًا إذ لم يئقل أن يكون مفعال مصدرًا ولم يعد في أبنيته. ثم إن كان المراد يعهد الله 
المنقوض العهد المأخوذ بالعقل وكان الميثاق اسمًا لآلة التوثيق والأحكام يكون المراد به 
الأدلة السمعية من الآيات والكتب السماوية: ويكون المعنى يتركون ها أوصاهم الله بإعطائهم 
العقل من بعد مأ قامت الأدلة السمعية التي تتأكد بها دلائل العقل وتستحكم. وإن كان المراد 
بالعهد الذي ينقضه الفاسقون العهد المأخوذ عليهم بإرسال وإنزال الكتب يكوت المراد بما به 
وثاقة العهد المذكور وأحكامه التزامهم وقبولهم لما وصاهم الله تعالى به على ألسنة الرسل 
وبيان الكتب ونقض العهد بعد ما أحكموه بأنفسهم بالالتزام والقبول أدخل في تقريعهم 
وتقبيح حالهم. فلذلك لم يكتف بتوبيخهم بنقض العهد بل عقب ذلك بقوله: #من بعد 
ميثاقه» أي من بعد حصول ما به الوثاقة إما من قبله تعالى أو من قبل أنفسهم. ولم يكتف 
المصنف رحمه الله باحتمال أن يكون ضمير ميئاقه لله تعالى مع أن صاحب الكشاف ذكره 
أيضًا بناء على أن عود الضمير إلى المضاف أشهر وأظهر من حيث إنه هو المقصود من سوق 
الكلام دون المضاف إليهء وفسر الميثاق بما به الوثاقة والأحكام مع احتمال كونه يمعنى 
المصدر والحال أن الموثق والميثاق في الأصل بمعنى العهد المؤكد بناء على أنه لو بقي على 
أصل معناه لكان المعنى من بعد عهد الله وهو إضافة الشيء إلى نفسه. 

قوله (تعالى: ويقطعون ما أمر الله به أن يوصل) صفة ثانية للفاسقين المذكورين. وقطع 
الشيء إبانته وتفريقه عن أصل يتصل هو بذلك الأصل» وكذا القطيعة إلا أن أكثر استعمالها 
في قطع الرحم والقرابة يقال: قطع رحمه قطيعة إذا لم يراع حقوق القرابات التي أمر الله 
تعالى بوصلها حيث قال تعالى: َمل عََيْثرْ إن وَليِمٌ أن مُنْسِدُوا فى الْارْضٍ يما 
يَسَامَكْ» [محمد: ؟؟] وقال تعالى: ظوَئَفا أله الَيِى تلن به وَالَْيَمة4 [النساء: ]١‏ 
والمصنف رحمه الله لم يفرق بين القطع والقطيعة حيث قال: (يحتمل كل قطيعة لا يرضاها 
الله» سواء كانت قطيعة الرحم أو قطيعة إخوة الإيمان. فإن من جملة حق المسلم على 
المسلم أن يحبه ويعاونه في مواقع الضرورة ولا يشذله فإن خذلائه قطع لحى إخوة الإيمان 
ولا يرضى به الله تعالى» وكذا يجب على المكلف أن يصل جميع أنبياء الله تعالى وكتبه ولا 
يفرق بعضهم عن بعض في التصديق بأن يصدق البعض ويكذب باقيه ومن فرق بينهم بذلك 
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في التصديق وترك الجماعات المفروضة» وسائر ما فيه زفض خير أو تغاظي شر فإنه 
يقطع الوصلة بين الله وبين العبد المقصودء بالذات من كل وصل وفصل. “ازمر هو 
القول الطالب للفعل. روقيل: مع الغلوء وقيل: مع الاستعلاء. وبه سمّي الأمر الذعام 
واحد الأمور تسمية للمفعول به بالمصدر فإنه مما يؤمر به كما قيل | له شأنُّ وهو الطلث 


والقصد». يشاك : ضاءت شانه اذأ قصدت سيلف وأن صل ايمل التعيت والخفض على 
أنه بدل من ما أو مير وانثاسم أصس: لفظا ومعنى. 


وَقَيِدُوتَ فى أي بات عن الإيمان والاستهزاء بالحق وقطع الؤْصَلٍ التي بها 
نظام العالّم وضلاخة. # أوليك هم الْخَيِرُوتَ 4699 الذين خسروا بإهمالٍ العقل عن النظر 
فقد قطع . ما أمر بوصله أعني الإيمان الح قال تعالى: انا شد ورسلي. * 


حم اقي 


[آل عمران: 4؛: النساء: ]١١‏ وقال تعالى: ##أَفْتُؤُِْونَ بِبَعْض الكتب وَتَكُفرُوتَ 
بِبَعَضَ* [البقرة: 85] وقد ثبت أن صلة الأرحام ورعاية حقوق القراباتث مما أمر الله تعالى 
بوصله. واليهود وكذا مشركو العرب قطعوا صلة الأرحام ومن حيث إن اليهود كانوا من بني 
إسرائيل وهم أولاد إسحلق بن إبراهيم عليهما السلام ونبينا محمذا يل كان من أولاد 
إسمعيل بن إبراهيم عليهما السلام فكان بينهم وبينه قرابة العمومة حيث كان كل واحد منهما 
من أولاد عم صاحبهء وكذا الحال بينه وبين مشركي العرب بل القرابة بينه عليه السلام وبينهم 
أقرب وأقوى من حيث إنها قرابة الأخوة فإنهم جميعًا من أولاد إسماعيل عليه السلام» ثم 
إنهم مع هذه القرابة التي بينهم وبيئه كذبوه وعادوه أشد العداوة وقطعوا ما أمروا بوصله من 
صلة الأرحام . 


قوله: (وترك الجماعات المفروضة) أي الاجتماعات المفروضة بمثل قوله تعالى: 
يووا عَلَ بر وَاللْفرئ» [المائدة: ]١‏ وقوله تعالى: #وَتَرَاصَوَا بِالْحَنْ وَتواصَوَا بالصَبرٍ * 
[العصر: ”1 وقوله عليه الصلاة والسلام: اوكونوا عباد الله إخوانًا وعليكم بالسواد الأعظمء 
أي بما أجمع عليه الجماعة الكثيرة من الأمة» فإنهم لا يجتمعون على الضلالة». قوله: 
(وسائر ما فيه رفض خير) كترك أن يوصل القول بالعمل فإن من قال لغيره ما لم يعمل به 
فقد قطع ما أمر بوصله. قال تعالى: #أْتَأمرُونَ ألنّاس بآلبرَ وَتَسَونَ أَنشَكٌم» [البقرة: 44 
وقال تعالى : «#يكأمًا الذي اموأ لم تقولوت ما لا تَفْعَلُونَ كير مَقَنّا عِنِدَ آله أن تَفُونُوأ ما 
تَفْمَلُوتِ * [الصف: ؟2 "! فإنه يدل على أنه يتبغي للمؤمنين أن يصلوا القول بالعمل. 
وكلمة "ما» في قوله تعالى: ما أمر الله في محل النصب على أنها مفعول #يقطعون» 
وهي موصولة وقوله: #أمر الله به»# صلتها مع عائدها «وأمر؛ حذف مفعوله الذي يتعدى 
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إليه بنفسه أي ما أمرهم الله به. وقوله: «أن يوصل؟ في محل الجر على أنه يذل من 
الفسمير في به بحذف الجار أي ما أمر الله بوصله والضمير المنصوب في قوله: «فإنه يقطلع 
الرصلة» راجع إلى قوله: ١كل‏ قعليعة» وقوله: ١المقصودة؛‏ منصوب بالعطف على قوله: 
«الوصلة». قوله: (والأمر هو القول الطالب) لفظ الأمر الذي هو واحد الأوامر قد يطلق 
على نفس الصيغة التي يطلب بها الفعل. فعلى هذا يكون القول الطالب بمعنى المقول وقد 
يطلق على المعنى المصدري الذي هو التكلم بتلك الصيخة المخصوصةء فيكون القول أيضًا 
بمعنى المصدر وإسناد الطلب إلى القول وهو فعل الأمر من قبيل إسناد الفعل إلى سيبه 
ودليله. قوله: (وقيل مع العلو) أي مع علو الآمر حقيقة على المأمور. وقيل: مع 
الاستعلاء مع عد نفسه عاليًا وإن كان المأمور عاليًا بالنسبة إليه حقيقة؛ ثم نقل لفظ الأمر 
الذي هو واحذا لأوامر من هذا المعنى إلى الأمر الذي هو واحد الأمور على طريق تسمية 
المفعول بالمصدره فإن كل أمر من الأمور التي صدرت عن شخص إنما يصدر عنه إما 
لكونه مأمورًا به حقيقة أو يصدر عنه بسبب داع يدعوه إليه وعلة يترتب ذلك الأمر عليها 
فشبه ذلك الداعي بالأمر به» فصار الأمر المذكور كالمأمور به فسمي الأمر تسمية 
المفعول به بالمصدر كما سمي بالشأن لكونه مشؤونًا أي مطلوبًا ومقصودًا. فإن الشأن في 
الأصل هو القصد والطلب يقال: شانت شأنه إذا قصدت قصده فالشأن مصدر أطلق على 
المفعول . 


قوله: (بالمنع عن الإيمان) فإن الإيمان أعدل أحوال المكلف فيكون المنع عنه أكمل 
وجوه الإفساد لما مر أن الفساد حخروج الشيء عن الاعتدال اللايق وأن الصلاح نقيضه»ء 
فيكون الإفساد إخراجه عنه. وكذا الاستهزاء بالحق أكمل وجوه الإفساد لكونه أخبث وجوه 
المعاصي التي يخرج بها المكلف نفسه عن الاعتدال. ومن جملة استهزائهم بالحق قولهم 
على طريق الاستهزاء ماذا أراد الله بهذا مثلا© والوصل بضم الواو وفتح الصاد جمع وصلة 
وهي ما يقع بها الوصول. والمراد بها ههنا الطاعة التي بها يصل العبد إلى مرضاة ربه التي 
بها اعتدال بهائه فيكون قطعها وتركها فسادًا على نفسه بل إفساد لنظام العالم واعتداله من 
حيث إن فيضان جود الله للعالمين إنما هو ببركة عباده الصالحين. قوله: (الذين خسروا 
بإهمال العقل عن النظر الخ) لما كان الربح والخسران من توابع التجارة التي هي طلب الربح 
بالبيع والشراء؛ والربح هو الفضل على رأس المال والخسران إضاعة رأس المال كله أو 
بعضهء ولما حصر الخسارة في الفاسقين الموصوفين بالأوصاف المذكورة وجب أن يتححقق 
منهم التجارة التي :هي مبادلة المال بالمال وما يتفرع عليها من الخسران وضياع رأس المال أو 
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واقتباس فد يتف لل شم جياه الأندية واتعدال انكار والطعن 8 الاياث ال يمان بها 
والنظر في حب بشيف ا 0 أنِوَّ ارها واسكرأء النقضص بالوفاء والفساد باللصبلاح 
والعقاب بالثوا 


١ 2 . 0 2 0 5‏ , . > ل ال ايه 
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با بح قلف العجاناة زم تدوع عليه لل ا ا 0 
معاملة التجارة الحقيقية وخسروا فيها بضياع ما هو رأس مالهم حقيقة فتعين الثاني وهو أن 
يتحقق منهم ما يشبه حقيقة التجارة وما يشبه ضياع رأس المال. أما تحقق ما يشبه التجارة 
فلأنهم لما تمكنوا من الإيمان بالآيات والنظر في حقايقها والاقتباس من أنوارها باستعمال 
العقل في حقيقة دلائل الآيات صار الإيمان المذكور وما يتبعه كأنه في أيديهم فبدلوه 
بالإنكار والطعن فى الآيات» وكذا كانوا متمكنين من الوفاء بعهد الله ومن الإصلاح في 
الأرض ومن ثواب ا المذكورة التي هي استعمال العقل في النظر والاصطياد بذلك 
النظر ما يفيدهم الحياة الأبدية التي هي الإيمان بالآيات والنظر فيها والاقتباس منها والوفاء 
بالعهد والإصلاح في الأرض حتى صار كل واحد من الوفاء والإصلاح وثواب الأمور 
المذكورة بسبب تمكنهم منه كأنه في أيديهم فبدلوه بما يقابله: بدلوا الوفاء بالنقض 
والإصلاح بالإفساد وثواب تلك الأمور بعقاب ما يقابلها حيث استحقوا عقاب إهمال العقل 
والإنكار والنقض والإفساد. وهذا الاستبدال المتعلق بالمعاني يشبه التجارة المتعلقة بالأعيان 
من حيث اشتمال الجميع على معنى المبادلة» وأما تحقق ما يشبه رأس المال وضياعه فلآن 
العقل رأس مال المكلف فإن استعمله واصطاد به ما يفيذه الحياة الأبدية فد ربح أصل 
السعادات وإن أهمله باتباع الشهوات صار كأنه ضيعه لما اشتهر أن الشيء إذا لم يترتب 
عليه ثمرات وفوائد صار وجوده كعدمه. فقول المصئفف رحمه الله #بإهمال العقل؟ إشارة 
إلى تضييع رأس المال وقوله: «واقتباس» عطف على النظر وقوله: 7واستبدال الإنكارة 
عطف على إهمال العقل وهو إشارة إلى المعاملة الشبيهة بالتجارة التي يتوقف عليها 
الخسران المذكور ههنا. 

قوله: (كيف تكفرون بالله استخبار) أي طلب للإخبار بالحال التى يقع الكفر عليهاء 
فإن «كيف» موضوع للسؤال عن الحال لأن جوابه يكون بالحال كما تقول: كيف زيد؟ 
فيقال: إنه صالح أو صحيح أو نحو ذلك؛ فقد استخبرت عن الحال التي كان زيد عليها 
فأجيب بتعينها. والاستخبار بالحال قد يكون لجهل المستخبر بها وطلب معرفتها وقد يكون 
لإنكارها كما في هذه الآية فإن المقصود بقوله: «أخبروني على أي حال تكفرون؛ إنكار 
الحال التي يكون كفرهم عليهاء جعل «كيف؛ للاستخبار لا للاستفهام لاستحالة حقيقة 
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يفع عليها على الطريق البرهاني لأن صدوره لا ينفك عن حال وصفة. فإذا أنكير أن يكون 
لكفرهم حال يوجّد عليها استلزامٌ ذلك إنكارٌ وجوده فهو أبلمٌْ وأفوى في إنكار الكفر من 


الاستفهام في حفه سبحانه وتعالى لأنه يقتضي جهل المستخبر بل قد يكون لتنبيه المخاطب 
وتوبيخه على سوء صنيعه. فالاستخبار أعم من الاستفهام فإن كل استفهام استخبار وليس 
كل استخبار استفهامًا. ولما ورد أن يقال: المقصود بالإنكار هو نفس الكفر وذاته لا الحالة 
التي يقع الكفر عليها وكان مقتضى الظاهر أن يقال: أتكفرون؟ فما الوجه في إنكار الحالة 
التي يوجد كفرهم عليها؟ أشار إلى جوابه بقوله: «فيه إنكار وتعجيب لكفرهم» يعني أن 
الاستخبار #بكيف» وإن كان مدلوله إنكار الحال إلا أن المقصود أن ينتقل منه إلى ملزومه 
الذي هو إتكار ذات الكفر وأوثر إنكار الحال على إنكار نفس الكفر من حيث إن إنكارها 
أبلغ وأقوى في إنكار الكفر من أن يقال: أتكفرون ومعكم ما يصرفكم عن الكفر ويدعوكم 
إلى الإيمان وهو علمكم بأحوالكم التي لا يمكن أن يكون تعاقبها عليكم إلا بقدرة الله 
سبحانه وتعالى وهي كونكم أولاً أجسامًا لا حياة لها فأحياكم الخ. ووجه أبلغية إنكار 
الحال بالنسبة إلى إنكار نفس الكفر أن الحال لازم للكفر من حيث إن صدوره لا ينفك 
عن حال وصفة وإنكار اللازم ونفيه يستلزم ويدل عليه أي على إنكار الملزوم وتفيهء فيكون 
إنكار حال الكفر الذي هو المدعي من غير تعرض لما هو بمنزلة البرهان عليه كما في قوله 
تعالى: «#كيف تكفرون» فإنه بمنزلة إقامة البرهان على إنكار نفس الكفر من حيث دلالته 
على انتفاء لازم الكفرء والمراد بإنكار الكفر أنه كان الواجب أن لا يقع لأن صريح العقل 
يقتضي انتفاءه لا أنه لا يكون ولا يقع لأنه كائن لا محالة. والمراد باشتمال قوله تعالى: 
«كيف تكفرون» على التعجب أنه يدل على أن يتعجب منه كل عاقل يطلع على كفرهم 
فإن التعجب من الله تعالى إنما يكون على وجه التعجيب الذي هو يدعو إلى التعجب كأنه 
يقول: أفلا تعجبون من هؤلاء كيف يكفرون بالله؟ مع قيام الدليل النفسي الذي يدل على 
وجود صانع قادر على ما يشاء فضلاً عن الدليل الآفاقي. ولفظ #كيف» في الآية مع كونه 
مبنيا على الفتح لتضمنه معنى همزة الاستفهام إلا أنه في محل النصب على التشبيه بالظرف 
عند سيبويه أي في أي حال تكفرون» وعلى الحالية عند الأخفش أي على أي حال 
تكفرون والعامل فيه على القولين: #تكفرون# وصاحب الحال الضمير الذي في 
«#تكفرون» ولم يذكر أبو اليقاء رحمه الله غير مذهب الأخفش ثم قال: والتقدير معاندين 
تكفرون وفي هذا التقدير نظرء إذ يذهب عن ١كيف»‏ حينئذ معنى الاستفهام المقصود به 
التعجب والتوبيخ والإنكار فإنهم قد صرحوا بأن «كيف» اسم استفهام يسأل به عن 
الأحوال؛ ولعل مقصود أبي البقاء رحمه الله تعالى بهذا التقدير بيان حاصل المعنى وإلا 
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أتكفرون وأوفقٌ لما بعده من الحال. والخطات مع الذين كفروا لما وصفهدم بالكفر وسوء 
المقالٍ وْبث الفعال خاطبهم على طريق الالتفات وَوُنْضْهِم على كفرهم مم عِلمِهم 
بحالهم المقتضية خلاف ذلك» والمعنى أخْبرُوني على أى حال تكفرون. 


0 ْنم أَنْوْنًا4 أي أجسامًا لا حياءً لها عناصرٌ وأعدِيّة وأخلاطا ونْطْفًا ومُضَعًا 
فيذهب عنه معنى الاستفهام بالكلية. والله أعلم. قوله: (وأوفق لما بعده من الحال) وجه 
ثانٍ لإيثار إنكار طريق الحال على إنكار نفس الكفرء وتقريره أن ما بعده وهو قوله سبحانه 
وتعالى: «وكنتم أمرانًا فأحياكم» الآية حال من فاعل «تكفرون» والمراد بها علمهم بأحوالهم 
الصارفة عن الكفر المقتضية للإيمان كما يدل عليه قول المصنف رحمه الله «وبخهم على 
كفرهم مع علمهم بحالهم المقتضية خلاف الكفر» ولا شك أن الأوفق لبيان علمهم بتلك 
الحال هو إنكار الحال التي يقع عليها الكفر لا إنكار نفس الكفر فإنه حينئذ يكون كل واحد 
من المنكر والمثبت من قبيل الأحوال بخلاف ما لو قيل: أتكفرون؟ قوله:؛ (والخطاب مع 
الذين كفروا) جملة اسمية يعني أن الخطاب في قوله تعالى: «تكفرون4 مع الغائبين 
المذكورين بقوله وأما الذين كفروا على طريق الالتفات من الغيبة إلى الخطاب وفائدته أن 
الإنكار إذا توجه إلى المخاطب كان أبلغ من الإنكار على الغائب لأن الإنكار عليه ربما لا 
يصل إليه فإنه تعالى لما وصفهم بالكفر حيث قال: «وأما الذين كفروا© وبسوء المقال حيث 
قال: #فيقولون ماذا أراد الله بهذا مثلا© وبخبث الفعال من النقض والقطع والفساد واقتضى 
المقام أن يبالغ في توبيخهم والإنكار على سوء صنيعهم خاطبهم على طريقة الالتفات 
ووبخهم على كفرهم كأنه قال : بااين هله متقادي كرت تكتروة؟ أبن لكم حزاة بعكم 
عن هذا الكفر القبيح الردي مع كونه مقرونًا بالصارف القوي. وقوله: دمع علمهم؛ متعلق 
بكفرهم وقيل: إن الله لا يخاطب الذين كفروا ف في القرآن العظيم إلا بذكر ١قل»‏ لفظا كما في 
قوله تعالى : 3" اَن لكتررنَ# [الكافرون: 00 تقديرًا كما في هذه الأآية» فإن التقدير 
فيها: قل لهم يا أيها الكافرون كيف تكفرون؟ الخ فيكون الخطاب في أمثالها مع رسول 
الله يي لا مع الكفرة حتى يكون التفانًا. 


قوله: (أجسائًا لا حياة لها) مبنى على أن الموت مفسر بعدم الحياة فيكون إطلاق اسم 
الميت على الجماد حقيقة ويكون التقابل بينهما تقابل الإيجاب والسلب لا تقابل العدم 
والملكة؛ قال صاحب المواقتف فيه: الموت عدم الحياة عما من شأنه أن يكون حيا وقال 
الشريف المدقق رحمه الله: يقال الموت عدم الحياة عما اتصف بها. وعلى التفسيرين يكون 
التقابل بينهما تقابل العدم والملكة ويكون قوله تعالى: «وكنتم أمواتاة من قبيل التشبيه 
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قد وغير مخلفة # كسح © بخلق الأروّاح ونفيّها فيكم» وإنما عَنظقْه بالفاء لأنه 
نص بما عطف عليه غيرٌ متراخ عنه بخلاف البواقي . 


0# ثم متك »4 علد تقضي أجالكم . 2 بك 4 بالنشور يوم تفخ الصور أو 


0ت 


-" في القبور. «ثُمَّ إِلَنْهِ يجَمُوت (43 بعد الحشر فيُجازِيكم بِأَعمَالِكم أو 


البليغ. والمعنى كنتم في أطوار جماديتكم كالأمرات من حيث فقدان وصف الحياة عنكم في 
تلك الأطوار. فيكون قول المصنف رحمه الله «أجسامًا لا حياة لها» إشارة إلى وجه التشبيه 
فإن مادة كل أحد قبل أن تكسى صورة الإنسان كانت جمادًا لا حياة لها من حيث إنها ليست 
خالية عن كونها عناصر وأغذية وأخلاطا أو نطفًا أو مضمًا جمع مضغة وهي قطعة لحم مخلقة 
أي تامة الخلق أو غير مخلقة ولم يتعرض لطور العلقة لقربها من طور المضغة فذكر إحداهما 
يغني عن ذكر الأخرى مع أن المقصود ليس استيفاء ذكر الأطوار. 


قوله: (يخلق الأرواح ونفخها فيكم) مبني على ما ذهب إليه المليون من حدوث 
الأرواح وإن اختلفوا في أن حدوثها قبل حدوث الأبدان أو حال حدوثها أي حال حدوث 
الأبدان. قوله: 00 عطفه بالفاء لأنه متصل بما عطف عليه) يعني أن الإحياء الأول متصل 
بكونهم أموانًا من حيث اتصاله بالطور الأخير من أطوار جماديتهم وهو طور كونهم مضغة 
مخلقة بخلاف الأمور المعطوفة ب ١ثم؟‏ فإنها متراخية عما عطفت هي عليه فإن الإماتة متراحخية 
عن الإحياء الأول. والإحياء الثاني إن أريد به النشور يوم نفخة الصور فكونه متراخياً عن 
الإماتة وإن أريد به الإحياء في القبر للسؤال كما روي ذلك عن السدي رحمه الله. فيكون 
استعمال كلمة «ثم؛ في هذا الموضع دليلاً على أن إحياء القبر متراخ عن الموت وإن لم يكن 
متراحخنيًا عن الدفن. كما روي عن اليراء بن عازب رضي الله عنه أنه قال: قال رسول 
الله كله : (إن الميت يسمع حنفق نعالهم إذا ولوا مدبرين حين يقال له: من ريك وما دينك 
من نبيك». الحديث . 


قوله : راثم إليه ترجعون بعد الحشر) أي بعد الإحياء الثاني الواقع يوم نمخ الصور فإنه 
إن أريد بالإحياء الثاني الإحياء الواقع يوم نفخ الصور يكون المراد بالرجوع إلى الله تعالى 
الرجوع إلى موقف الحساب ليجازي كل نفس بما عملت من خير وشرء فيدخل أهل الجنة 
الجنة وأهل النار النار. وسمي الرجوع إلى موقف اللحساب والجزاء بالرجوع إلى الله تعالى 
من حيث إنه رجوع إلى حيث لا يتولى الحكم فيه غير الله سبحانه وتعالى جلت قدرته كما 
سمي الرجوع إلى محكمة القاضي بالرجوع إليه. وهذا الرجوع وإن كان لا يتراخى عن 
الإحياء الثاني الواقع يوم نفخ الصور إلا أنه عطف عليه بكلمة «ثم2 لكون الغاية المترتبة على 
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كك وول إنسة 0 ايد ع تمأ 55-0 كف ا مع علسكم ‏ بحالتكام شلة. فأن 
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هذا ل وضوول كل «زاخكرين أجاذ كلقن إلى ما يستحق من دار الجزاء متراحية 
عنه بالنسبة | إلى أكثر المكلفين لأن يوم الحساب يوم ممتد مقدار خمسين ألفا سنة من سني 
الدنيا ولا ينتهي جميع أهل الموقف إلى مقره ومئواه إلا بانقضاء ذلك اليوم. وإن أريد بالإحياء 
الثاني الإحياء في القبر لسؤال الملكين فيكون المراد بالرجوع إليه سبحانه وتعالى الإحياء الواقع 
يوم البعث ادر سم ل ات الحساب» وكونه متراخياً عن الإحياء في القبر ظاهر 
فكلمة «ثم» على الأول لتراخي الجزاء وعلى الثاني لتراخي النشور. قال الإمام النسفي رحمه 
الله: دلت الآية على إثئبات عذاب القبر وراحة القبر وفي القرآن آيات تدل على ذلك منها قوله 
تعالى: ولك في الْأرْضٍ مسر ومع إلى ين # [البقرة: 77؟ الأعراف: 14] أي ححين الموت 
ثم قال تعالى: < دب لحرن [الأعراف: 15] أي في القبور #وَينَا عُنْيَجُوتَ* [الأعراف: 3؟] 
أي من القبور بالبعث ومنها قوله تعالى: ثلٍ أَنَّد متب 4 [الجائية: 51] أي بعد موتكم لأنه 
خطاب للإحياء ولا يتصور إحياء الحي إلا بإحيائه بعد الموت لان ينم [الجائية: 5؟] 
أي بعد هذه الحياة 8ل نتم إلى ين الْتبّمْدِ؛ [الجانية: 15] أي يبعثكم للجزاء. ومنها هذه 
الآية طوكتى أسواثا» أي في أرحام أمهاتكم #ناحياكه# ينفخ الروح لاثم يميتكم» في الدنيا 
ثم يحييكم في القبر #ن, إليه ن جعورن# بالبعث يوم القيامة. قوله: (فما أعجب كفركم مع 
علمكم بحالتكم هذه مرتبط بقوله: «والمعنى أخبروني على أي حال تكفرون وكتتم أموإثًا إلى 
الخو أو يقرع حجان مجمره الكلام المذكور. بيّن ما تضمئه «كيف؛ من معنى التعجب والإنكار 
لكفرهم مع وجود ما يصرفهم عنه وهو علمهم بحالتهم المقتضية للإيمان بالله تعالى عن 
صميم القلب بعد ما بِيّن كون كلمة «كيفه استخبارًا عن الحال التي يقع الكفر عليها. وأشار 
به إلى جواب عن سؤالين؛ أحدهما أن قوله تعالى: #وكند, أموائًا» جملة حالية وفعلها 
ماض مكيت والواجب في مكله أن يكون مصنرًا ب «قد؛ ظاهرة أو مقدرة ومن المعلوم أنها 
ليست بظاهرة» فهل هي مقدرة أو لا؟ وتقرير الجواب أنه لا حاجة ههنا إلى تقديرها لأنه 
إنما يحتاج إلى تقديرها إذا كان الحال مجرد الجملة التي فعلها ماض مثبت والأمر ليس 
كذلك ههنا بل الحال هي مجموع قوله: #وكن, امواتا8 إلى قوله: «اتر جعون# كأنه قيل : 
كيف تكفرون وحالكم وقصتكم أنكم كنتم أموانًا الآية. فالحال من حيث المعنى جملة اسمية 
هي قولنا: وحالكم وقصتكم أنكم تعلمون كونكم أموانًا ثم أحدث الله تعالى فيكم الأحوال 
المذكورة» فلما كان الحال جملة اسمية من حيث المعنى 5 بالواو وحدها كما في قولك : 
جاءني زيد وغلامه راكب. والسؤال الثاني أن مضمون الحال وعاملها يجب أن يكونا متقارنين 
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يرجعون؟ قلت: تمكئهم من العلم بهما لِما نُصِبَ لهم من الدلائل مُنَزّلُ مَنْرْلَةَ عليهم في 
إزاحة العُذر. سيّما وفي الآية تنبيه على ما يدل على صحتهما وهو أنه تعالى لَمَاقَدَرَ على 


في الوجود ولا تقارن بينهما ههنا لأن كفرهم فعل حالي وبعض هذه القصة متقدم علية 
وبعضها متأخر عنه فلا تقارن البتة وأشار إلى جوابه بقوله: امع علمكم بحالكم هذه؛». 
وتقديره أن الحال النحوي ليست نفس حالهم وقصتهم حتى يرد أن يقال إنها ليست مقارنة 
لكفرهم في الوجود بل هي علمهم بتلك الحالة والقصة كأنه قيل: كيف تكفرون وأنتم 
عالمون بحالكم من أولها إلى آخرها؟ ويجوز أن يكون كفرهم الحالي مقارثًا لعلمهم بجملة 
أحوالهم المذكورة. قوله: (تمكنهم من العلم بهما) أي بالإحياء الثاني والإرجاع إليه تعالى 
وقوله: «لما نصب له علة لتمكنهم من العلم بهما وقوله: «منزل منزلة علمهم» خبر لقوله: 
«تمكنهم؟ فإن من تمكن من تحصيل العلم بالشيء يكون بمنزلة العالم به فإنهم إذا علموا 
حقيقة كل واحد من الأحياء الثاني والإرجاع إليه سبحانه وتعالى لا يبقى لهم عذر في الكفر 
بالله تعالى» فكذا إذا تمكنوأ من العلم بهما. فإن العالم بالشيء كما ينزل منزلة الجاهل به 
لعدم جريه على مقتضى علمهء فكذلك الجاهل به ينزل منزلة العالم به لتمكنه من العلم به. 
وهذا الجواب يقتضي أن يكون العلم في قول المصنف رحمه الله «فما أعجب كفركم مع 
علمكم بحالكم؛ متناولاً للعلم حقيقة ولما هو منزل منزلته وهو التمكن منه وهو جمع بين 
الحقيقة والمجاز وهو غير جائز إلا أن يحمل على عموم المجازء ويكون المعنى مع كونكم 
مزاحي العذر في ارتكاب هذا المنكر. قوله: (سيما وفي الآية تتبيه على ما يدل على 
صحتهما) أي على صحة الإحياء بعد الموت والإرجاع إليه تعالى والمقصود منه تأييد كونهما 
منزلين منزلة معلوم الوقوع بناء على ما نصب من الدلائل الدالة على وقوعهما. فإن العقل 
يقتضي وقوع البعث والرجوع إلى الجزاء من وجوه: أحدها أن خلق الخلق لمجرد الإفتاء 
والإماتة من غير أن يترتب عليه عاقبة حميدة عبث ولعب كبانٍ بنى بيتاً لمجره النقضص 
والتخريب من غير أن يترتب على الخلق والإحداث عاقبة حميدة فإن ذلك يعد عبنًا ولعبًا. 
فلو لم يبعث الخلائق بعد الموت ولم ينقلوا إلى دار أخرى معدة للجراء ليكون خلق هذه 
الذار وسيلة إليها لكان خلقهم ابتداء عبثًا خاليًا عن العاقية تعالى الله عن ذلك. وثانيها أن 
التسوية بين العدو والولي في الكرامة والنعمة ليست بحكمة فإن العقل السليم يأبى عنها ولا 
يرضى بها بل يوجب الفضل بينهما ومن سوّى بيلهما في الشاهد يعد سفيهًا. وقد ورد السمع 
على تقرير هذا الأصل قال الله سبحانه وتعالى: لآم حَيِبَ الْذِنَّ لعْتا ألَييَاتِ أن مسَلَهُم 
لَرِينَ َامَنُوأ وَعَِلوا السَدِحَتِ سواه ينهُمْ وَمَمَائيهَ سه ما كمون [الجاثية: ]1١‏ وقال 
تعالى : «أَنَملُ النبين لْيْرِينَ ما لكر كِنَ تََمْبْنَ © [القلم: 078 5”] ثم إنه قد تقع التسوية 
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إحيائهم ولا فذر على أن يحينهم ثانيّاء فإن بده الخلق ليس بأهون عليهمخ إعادته. أو 
الخطاب بع الْعَمِيلسن قإنه سعحانة ينا بمن دلائل التوحيد والنبوة ووعدهم علئْ الإيمان 


في الدنيا بين المؤمن وبين الكافر في أنواع النعم الظاهرة من الصحة وسلامة الأعضاء 
وأصناف الأموال وسائر وجوه الإحسان والإفضالء. فلا بد من دار أخرى يفضل فيها بين 
الولى والعدو أي بين المطيع والعاصي. وأيضًا انتصاف المظلوم من الظالم حسن محمود في 
العقل مع قطع النظر عن ورود الشرع» وقد نرى كثيراً من المظلومين في هذه الدار ماتوا قبل 
إصابة الإنصاف وهو سبحانه وتعالى أعدل الحاكمين لا يوصف بالجور بوجه ما فيجب القول 
بدار أخرى ينتصف فيها المظلوم من الظالم تحقيقًا لوصفه بالعدل. فبقيام هذه الدلائل كان 
كل واحد من البعث والرجوع إلى الجزاء متزلاً منزلة معلوم الوقوع مع أن في هذه الآية ما 
يدل على صحة وقوعهماء ولا شك أن دليل صحة الشيء فى نفسه يؤيد دليل وقوعه وضمير 
اهو» في قوله: اوهو أنه تعالى مأ قٌّدر» الخ راجع إلى كلمة اما في قوله ١ما‏ يدل» ولا 
يخفى عليك أن ما ذكره من الدليل إنما يدل على صحة الإحياء الثاني ولم يذكر ما يدل على 
صحة الرجوع إلى الجزاء لكونها ظاهرة غير محتاجة إلى دليل . 


قوله: (فإن بدء الخلق ليس بأهون) يعني أن إعادته أهون بالنسبة إلى قدركم وقواكم 
لأن إصلاح المتكسر أهون في الشاهد من اختراع صنعة لم ير مثلهاء وأما بالنسبة إلى قدرة 
الله تعالى فلا صعوية ولا سهولة فإنه يستوي عنده تكوين بعوض طيار وتخليق فلك دوار. 
قوله: (أو الخطاب مم القبيلين) عطف على قوله: «مع الذين كفروا» أي ويحتمل أن 
يكون الخطاب مع قبيلي المؤمنين والكافرين فلا يكون التفانًا عما ذكر بقوله تعالى: 
#وأما الذين كفروا فيقولون4 الاية بل يكون جاريًا على أسلوب قوله سبحانه وتعالى: 
*يا أيها الناس اعبدوا ربكم4 إلى قوله: #فلا تجعلوا لله أندادًا وأنتم تعلمون» فإن 
الخطاب فيه يعم فرق المكلفين من المؤمتين الماحضين والكقار المجاهرين والمنافقينَ لما 
مر من أن الجموع وأسماءها المحلاة باللام للعموم حيث لا عهد. فإنه سبحانه وتعالى 
لما ذكر هؤلاء الفرق على طريق الغيبة أقبل عليهم بالخطاب على سبيل الالتفات كما مر 
هناك وساق ذلك الخطاب إلى أن قال: #كيف تكفرون» وهذا الذي ذكرناه هو الذي 
أراده المصنف رحمه الله بقوله: «فإنه سبصانه وتعالى لما بين دلائل التوحيد والثبوة» الخ 
وأراد بدلائل التوحيد ما ذكر بقوله تعالى: «اعبدوا ربكم الذي خاقكم والذين من 
قبلكم» إلى قوله تعالى: #هملا تجعنوا الله أندادًا وأنتم تعلمون» وبدليل النبوة ما ذكر 
بقوله تعالى: «وإن كنتم في ريب مما نزلنا على عبدنا» إلى قوله تعالى: «#إن كنتم 
صادقين» ووعدهم على الإيمان بقوله سبحانله وتعالى: «وبشر الذين آمنو! وعملوا 
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وأوعدهم على الكفر أكد ذلك بأن عدد عليهم اليِْعُم العامة والخاضة(وؤاستقبحَ صدور 
الكفر منهم واستبعدّه عنهم مع تلك اليْعَمِ الجليلة» فإِنْ عظم النعم يوجب عَظمَ معصية 
المُنعم . فإن قيل: كيف تُعد الإماتة من النعم المقتضية للشكر؟ قلتُ: لما كانت(وْصلة 
إلى الحّياة الثانيَةِ التي هي الحياة الحقيقية كما قال الله تعالى: «رَإِك ألدَار الآخْرة لَه 
الجن 4 [الشعبوت:: 54] كانت دمن السن الفظيمة مم أن النعادرة بعليو الممة هر 


الصالحات أن لهم جنات تجري من تحتها الأنهار» إلى قوله: ورهم فيها حالدون» 
وأوعدهم على الكفر بقوله تعالى: #نإن لم تفعلوا ولن تفعلوا» إلى قوله تعالى: 
«أعدت للكافرين» وقد مر أن المقصود بقوله تعالى: #وبشر الذين آمنواة عطف حال 
من آمن بالقرآن ووصف ثوايه على حال من كفر به وكيفية عقابه فالقصتان المتعاطفتان 
متعلقتان بالقبيلين. قوله: (أكد ذلك) جواب (لما' وقوله ذلك إشارة إلى ما ذكر بعد 
الماه وذكر من النعم التى تعم جميع المكلفين أربع نعم: أولاها نعمة الإحياء بالآيات 
المؤدية إلى الحياة الثابتة الأبدية وهي المذكورة بقوله تعالى: #كيف تكفرون بالله وكنتم 
أمواتاً فأحياكم» وثانيتها ما ذكر بقوله تعالى: ظهُوٌ الْدِى حَلَقََ لكُم نا فى الْأَرْضٍ بَسِيمًا 
ثم أستوق إل أَلسَمَاِ» [اليقرة: 14] الآية فإن خلق ذلك مما ينتفع به عامة المكلفين في 
دينهم ودنياهم؛ أما في الدنيا فبتقوية أبدانهم وإصلاح أحوالهم وتمكينهم على الطاعات وأما 
في الدين فلاستدلالهم به على كمال قدرة الصانع وسائر صفات جلاله وجماله واعتبارهم به 
إلى ما أعد لتعذيب العصاة كالسباع والحيات والعقارب ونحوهاء فإن فيها عبرة وتخويمًا بليعًا 
للمعتبرين من حيث إن رؤية ما يحكى عن بعض أوصاف العقوبات المتوعد بها أبلغ في 
الزجر عن المعصية. وثالثتها ما ذكر بقوله تعالى: لرَإِدْ مال ريلك لِلْمَلَبكة إفي جَاعِلٌ فى 
لْأَنْضٍ َلِيمَةُ4 [البقرة: ]"٠‏ فإن فيه دلالة على كيفية خلقة آدم عليه السلام وعلى كيفية 
تعظيم الله تعالى إياه فإن ذلك إنعام عام على جميع بني آدم. ورابعتها ما ذكر بقوله 
تعالى: وَل كنا يِلْيَلبِكَوٌ أسْجُنُوا لَدَم» [البقرة: +"] الآية فإنه تعالى ذكر أولاً تخصيص 
آدم بالخلافة ثم ذكر تخصيصه بالعلم الكثير ثانيًا ثم بلوغه في العلم إلى أن صارت 
الملائكة عاجزين عن بلوغ درجته في العلم ثالئًا. ثم ذكر بهذه الآية أنه تعالى أكرم أبانا 
بسجود الملائكة وذكر النعمة الحاصلة بقوله تعالى: طيَبَىَ إشهيل أذْثْيُوا يَيقَ الى أنْنتٌ 
علي [البقرة: ]4٠‏ إلى قوله: ما نَنْسَمْ يِنَ مَايَةِ» [البقرة: .]٠١7‏ قوله. (واستقبح صدور 
الكفر منهم) حيث قال: كيف تكفرون بالله» فإنه وإن كان على صورة الاستخبار إلا أن 
المراد التعجب والإنكار والتعنيف والاستبعاد حتى يتجافى المؤمن بذلك عن الكفر 
والطغيان ويتزجر الكافر عنه ويرغب في الإيمان. قوله؛ (مع أن المعدود عليهم نعمة هو 
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المعنى المنتزم :.٠‏ القصة بأسرهاء كما أن الواقع حالاً هو العلم بها لأككلى واحدة من 
الجمل فَإنْ بعصها ماضن وبعصها مستقبل. وكلاهما لا يصح أن يقع حالاً أو 8 المؤمنين 
خاضة 5 الدنة صايهم وتبعيد الكفر عنهم على معنى كيف يتصوّر منكم الكفر وكيتم 
أموانًا أي جهَالاً فأحياكم بما أفادكم من العلم والإيمان ثم يميتكم الموت المعروف ث2 
سكي اسه 1 اتحتكة ق البددل بععرة لني كو ييا الا هين كدو له از امتحقت ورا 
خطر على قلب بشم . والحيأة حفيقة في القوة الحسّاسة أو ما يقتضيهاأ ويها سمي الحَيُْوانٌ 
المعنى المنتزع من القّصة بأسرها) لا كل واحد مما ذكر فيها حتى أن يقال: وكيف تعد 
الإماتة من النعم المقتضية للشكر؟ واختلاف الجوابين مبني على الاختلاف في مفهوم النعمة 
فإن كانت النعمة عبارة عن مطلق ما ينتفع به الإنسان سواء كان مقصودًا لذاته أو كان وسيلة 
ووصلة إلى ما يقصد لذاته فالجواب هو الأول: وإن كانت عبارة عما ينتفع به مقصوداً لذاته 
فالجواب الثاني. والمعنى المنتزع من القصة هو إخراج المتبوع للونسان من معنيين قريئة 
الجمادية ورفعه بالتدريج إلى أوج السعادة الروحانية التى هي التعريف إلى جناب القدس . 
قوله: (كما أن الواقع حالا هو العلم بها) أي علمهم بقصتهم وحالتهم لأن علمهم بها هو 
الذي يصح مقارنته لزمان وقوع مضمون العامل بخلاف الإحياء الأول فإنه متقدم على زمان 
كفرهمء والإحياء الثاني والرجوع إلى الجزاء فإنهما متأخران عنه فلا يصح أن بقعم شيء منها 
حالاً. قوله: (فإن بعضها ماض وبعضها مستقيل) أي بالنسبة إلى وقوع العامل وهو قوله: 
«تكفرون» لا بالنسبة إلى زمان التكلم فإن ما يكون ماضيًا أو مستقبلا بالنسبة إلى زمان التكلم 
يصح أن يكون حالاً إذا كان مضمونه مقارنًا وقوع العامل نحو: قد جاءني زيد وقد ركب»ء 
واذهب ترشد وتسلم. بخلاف ما إذا كان ماضيًا أو مستقبلا بالنسبة إلى زمان وقوع العامل 
فإنه لا يصح أن يقع حالاً لفوات المقصود من ذكر الحال حينئذ وهو بيان هيئة ذي الحال 
وقت تعلق معمول العامل . 


قوله: (أو عع المؤمنين خاصة) عطف على قوله: «مع الذين كفروا» أو على قوله: 
امع القبيلين» فعلى هذا يكون الكلام مسوقًا لتقرير المنة بما أنعم الله به عليهم وترغيبهم في 
الشكر عليها وتبعيدهم عن الكفران لها. والمعنى كيف تكفرون نعم الله عليكم وتسترون 
أياديه إليكم وكنتم أمواتاً أي جهالاً الخ؟ قوله: (والحياة حقبقة في القوة الحساسة أو ما 
يقتضيها) ذهب بعض أهل الكلام إلى أن الحياة نفس القوة الحساسة» والبعض الآخر إلى أنها 
معنى مغاير لهذه القوة تتبعه هذه القوة إن لم يمنع مانع. وذهب ابن سينا إلى الثاني حيث 
قال: إن الحياة غير قوة الحس والحركة ويدل عليه أن الحياة توجد في العضو المفلوج وليس 
لذلك العضو قوة الحس والحركة. فالحياة عنده أمر مغاير لقوة الحس والحركة لكنه يقتضيها 
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حَيوَانَا مجازٌ في القوة النَامِيَةٍ لأنها من طلائعها ومقدماتها وفيما يحْمِرّج الإنسان من 
الفضائل كالعقل والعلم والإيمان من حيث إنها كمالها وغايتُها والموثٌ بإزائها“ لقال على 
ما يقابلها في كل مرتبة. قال تعالى: هطقل أَنَهُ جيك م ميتو [الجائية: ]١5‏ واقال : 


إهى هن 0 


«أغثيرا أذ لله مني الأب بَنْد مَرْيَا» [الحديد: ]١7‏ وقال: #أر من كن مَيْعًا تيده 


إن لم يمنع مانع من تحقق تلك القوة وإلا فلا كما في العضو المفلوج. قوله: (مجاز في 
القوة النامية) خبر ثانٍ لقوله: (والحياة». قوله: (لأنها من طلائعها) أي لأن القوة النامية من 
مقدمات الحياة بالمعنى الأول» وتسمية الشيء باسم ما يؤول إليه مجاز مشهور. قوله: 
(وفيما يخص الإنسان من الفضائل) عطف على قوله: «في القوة النامية» يعني أن الحياة تطلق 
مجارًا على الفضائل المختصة بالإنسان كالعقل والعلم والإؤيمان من حيث إن تلك الفضائل 
كمال القوة الحيوانية وغايتها والحياة هي السبب المؤثر لهاء فأطلق عليها لفظ الحياة على 
طريق إطلاق اسم السبب. ومنه قوله تعالى: د من كن مَبْمًا ملحمَيئه» [الأنعام: ؟؟17] 
وقوله تعالى: ##اأسَتَجِيوا لله وَلِلدَسُولٍ اذا ا يت » [الأنفال: 5؟] والموت 
يستعمل في فقد كل واحد من المعاني المذكورة للفظ الحياة كما استعمل في زوال القوة 
الحساسة أو ما يقتضيها في قوله تعالى: طقل أَنَّهُ يبك ثم ينِِتَم» [الجائية: 7؟] وفي زوال 
القوة النامية في قوله تعالى: «أعَلَموَا أَنَّ أنه يمي البق بد ريأ » [الحديد: 17] وفي زوال 
الفضائل الإنسانية في قوله تعالى: «أوْ من كَانَ مَيِمًا كَأحْمَيَتَهُ4 [الأنعام: ؟؟١]‏ والحياة بكل 
واحد من هذه المعاني إنما تتصور فى حق الممكئات ضرورة اختصاص القوة النامية 
والفضائل الإنسانية بها. وكذا المعنى الأول وهو قوة الحس والحركة المتبوعة لها ولسائر 
القوى الموجودة في الحيوان التابعة لاعتدال المزاج أعني الحواس الظاهرة والباطنة والقوى 
المحركة» فإن الحياة بكل واحد من هذه المعاني مختصة بالممكنات ولا تتصور في حقه 
تعالى. وقد اتفق العقلاء من أهل الملل والحكماء على أنه سبحانه وتعالى حي لكنهم 
اختلفوا: فذهب الحكماء والحسن البصري وبعض المعتزلة إلى أنها عبارة عن صحة اتصافه 
سبحانه وتعالى بالعلم والقدرةء والوجه في إطلاق لفظ الحياة عليها بالمعنى المذكور كوئه 
مجارًا مرسلاً من قبيل ذكر الملزوم وإرادة اللازم فقوله: «اللازمة؛ مرفوع على أنه صفة 
لقوله: «صحة اتصافه». وذهب الجمهور من أصحابنا ومن المعتزلة إلى أن حياته سبحانه 
وتعالى صفة قائمة بذاته توجب صحة العلم والقدرة لا نفس هذه الصحة استعير لفظ الحياة 
للصفة المذكورة من قوة الحس والحركة التي فينا أو من القوة المتبوعة تلك القوة تشبيهًا لها 
بالقوة بأحد المعنيين المذكورين في أن كل واحد منهما يقتضي صحة الاتصاف بالعلم 
والقدرة. وفول المصنف رحمه الله تعالى: ١على‏ الاستعارة» متعلق بقوله: (أريد بها» فيكون 
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ع عل ع على 


رَجَمَلْمَا لَمُ نور يَمْثْى بوء في آلثاين# [الأنعام: ؟؟١]‏ وإذا وصف بها البادق» تعالى أريد 
بها صحّةٌ اتصافه بالعلم والقدرة اللازمة لهذه القوة فينا أو معنى قائمُ بذاته يقتضبي ذلك 
على الاستعارة. وقرا يعقوب تر جِعون يمتح التاء في جميع القران. 

هُوٌ أأذى حَلَقََ لكم نا فى الْأرض َمِيعًا4 بان نعمة أخرى مرتبة على 
ال 
ويتم به معاشهم ومعنى لكم لأجلكم وانتفاعكم في دنياكم باستنفاعكم ,بها في مصالح 
أبدانكم بوسط أو بغير وسط ودينكم بالاستدلال والاعتبار والتعرّف لما يلائمها من 
قيذا لكل واحد من معنى الحياة في الباري تعالى» وأراد بالاستعارة مطلق المجاز المتناول 
لقسميه. قوله: (وقرأ يعقوب نر جعون بفتح الناء) بمعتى تعودون فإن [رجع» يستعمل لازما 
كما في قراءة يعقوب يقال . رجع بينقسه رجوعاء ويستعمل متعديًا أيشا حيث يقال : رجعه 
غيره رجِمًاء وهذيل تقول: أرجعه غيره كذا في الصحاح. والقراءة المشهورة يجوز أن تكون 
من #رجعة المتعدي وجاز أن تكون من #ارجع؟ من باب الأفعال. 


قوله: (فإنها خلقهم أحياء) أي فإن النعمة الأولى من النعم العامة المقتضية للشكر همي 
خلقهم أحياء قادرين مرة بعد مرة أخرى وهذه التعمة الأخرى المترتية على الأولى هي خلق 
ما يتوقف عليه بقاؤهم وإن لم يكن خلق نفس الأرض والسماء مرتيًا على خلق نفس الإنسان 
وإيجاده بل الأمر بالعكس . قال الإمام رحمه الله: وما أحسن ما راعى الله في هذا الترتيب 
فإن الانتفاع بالأرض والسماء إنما يكون بعد حصول الحياة فلهذا ذكر الله تعالى أمر الحياة 
أولاً ثم اتبعه بذكر السماء والأرض. قوله: (ومعنى لكم لأجلكم وانتفاعكم) لأن اللام 
لاختصاصه بطريق الابتداء كما في نحو: الجل للفرس. قوله: (بوسط أو بغير وسط) متعلق 
بالاستنقاع فإن يعض ما خلق في الأرض ينتفع به الإنسان بغير وسط كالمآكل والمشارب 
والملابسء وبعضه لا ينتفع به الإنسان بل يتضرر به إلا أنه يغتذي به بعض الحيوانات» 
والإنسان ينتفع بذلك الحيوان المنتفع به. ولذلك قال حكماء الإسلام: ليس في العالم شيء 
ضار بالإطلاق وإنما الضار ضار بالاعتبار إلى بعض الجزئيات التي في العالم. قوله: (ودينكم 
بالاستدلال) عطف على قوله: «في دثياكم باستتفاعكم بها»ء على طريق العطف على معمول 
عاملين مختلفين» والمجرور لفظا مقدم على المنصوب محلاء فإن ما في الأرض لاشتماله 
على عجائب الصنع يستدل به على وجود الصانع القادر الحكيم ولاشتماله على أسباب 
الأنس وطيب الحال يتعرف ويعتبر به لذات الآخرة وثوابها فإنها بأسرها أنموذج نعيم الجئة 
ولذاتهاء ولاشتماله على أسباب الوحشة وضيق البال يتعرف ويعتبر به آلام الآخرة وعقابها 
فإنها أيضًا أنموذج عذاب النار ووحشتها نعوذ بالله من سوء الخائمة ومن عذاب النار. 


م سورة البقرة/ الآية: 4؟ 


لذات الآخرة والامهاء لا على وجه الغرض فإنٌ الفاعل لغرض مستكيل ”ةيل على أنه 
كالغرض من حيث إنه عاقبة الفعل ومؤاه وهو يقتضي إباحة الأشياء النافعة. ولا 
يَمنْعَ اختصاصٌ بعضها ببعض لأسباب عارضة فإنه يدل على أن الكل للكل لا أتاكل 
واحد لكل واحد وما يعم كل ما في الأرض لا الأرضٌّ إلا إذا أريد بها جهةٌ السفل 


فوله: (لا على وجه الغرض) متعلق بقوله: «معنى لكم لأجلكم وانتفاعكم» فإنه لما أوهم أن 
يكون انتفاع المكلفين بما في الأرض علة غائبة حاملة له سبحانه وتعالى وهو لا يفعل فعلاً 
لغرض بناء على أن الأمر لو كان كذلك لكان تعالى مستكملاً بذلك الغرض والمستكمل بغيره 
ناقص في ذاته وذلك محال على الله تعالى. والحاصل أن أصحابنا رحمهم الله لما اتفقوا على 
أنه سبحانه وتعالى لا يفعل فعلاً لغرض جعلوا اللام المؤدية للعلية في نحو قوله تعالى: 
#خلق لكم ما في الأرض» وقوله: «وَمَا َلَنْتَ لْلَنَّ والانى إِلَّا درن » [الذاريات: 05] 
استعارة لمعنى الحكمة والمصلحة فإن أفعاله سبحانه وتعالى وإن لم تكن تعلل بالأغراض 
فإنها متضمنة لحكم ومصالح لا تعد ولا تحصى وهي كالغرض في كونها عاقبة الفعل ومؤداه 
فلذلك أدخل عليها لام الغرض تشبيهًا لها بالغرض. فوله: (وهى يقتضي إباحة الأشياء النافعة) 
فلذلك ذهب جماعة من أهل السنة من الحنفية والشافعية منهم الإمام فخر الدين الرازي إلى أن 
الأصل في الأشياء النافعة هو الإباحة إلا أن يدل دليل سمعي على خطره فتثبت الحرمة 
حينئذء وبنوا هذه المسألة على نص هذه الآية واستدلوا به عليهاء فإن قيل: هذه المسألة إن 
كانت مأخوذة من هذه الآية وجب أن يكون ما خلق في الأرض من الأشياء النافعة والضارة 
والسموم القاتلة والقاذورات كالبول والغائط مباحة لعموم قوله: ما في الأرض» للجميع فما 
وجه قوله: «وهو يقتضي إباحة الأشياء النافعة»؟ أجيب بأن كلمة «ماء وإن كانت عامة إلا أن 
قوله: «لكم» خصها بالنافعة بناء على أن اللام في ١لكم؛‏ كما تدل على الاختصاص تدل 
أيضًا على معنى النفع كما أشار إليه المصنف رحمه الله في قوله: #ومعنى لكى لأجلكم؛ 
ومعلوم أن الخلق للانتفاع يختص بخلق الأشياء النافعة في الأرض ولا يتصور في خلق جميع 
ما في الأرض . قوله: (ولا يمنع اختصاص بعضها يبعض لأسباب عارضة) ولا احتجاج لأهل 
الإباحة بقوله تعالى: #خلق لكم ما في الأرض جميعًا» على ما زعموه من أن لا يكون 
لأحد اختصاص بشيء مما في العالم أصلاً لأنه تعالى لما خلق جميع الأرض لكل أحد لزم 
أن لا يختص أحد بشيء مما فيها. وهذا الاستدلال هو كل وهو لا ينافي اختصاص البعض 
بالبعض لأسباب شرعية كالشراء والهبة والوراثة والإجارة والنكاح وغير ذلك» وإنما يصح 
جواز الاستدلال بها على عدم جواز اختصاص أحد بشيء أن لو كان المعنى أن كل واحد في 
الأرض لكل واحد منكم وليس كذلك. قوله: (وما يعم كل ما في الأرض لا الأرض) 


. وبمححجوينتت 
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عد تس بجويح ويج ١‏ ومعد نه لوت اج حو تدا مدي مقف ات يي ا يت 


كما يراد بالسماء جهة العلو وجميعًا حال من الموصول الثاني . 


لتم سترَي إِلَ أَلسَمَآءهِ4 قصد إليها بإرادته من قولهم: استوى إليه الهم 
المرسّل إذا قصده قصدا مستويًا من غير أن يلوي على شيء وأصل الاستواء طلب التَنواءٍ 
وإلا لزم كون الشيء ظرفًا لنفسه وهو محال. قال بعض أهل التفسير: معنى الآية خلق 
الأرض وما فيها بناء على أنها من قبيل ما اعتبر فيه التقديم والتأخير حيث قدم ذكر ما فيها 
وأحخر ذكر نفسها كقوله تعالى: «تَسْرًِْا فَرْقّ آلْقَمَناق» [الأنفال: ؟١]‏ أي الأعناق فما فوقها 
وكان الحامل لهم على ذلك التأويل هو أن نفس الأرض أيضًا تخلق وما خلقت لينتفع بها 
خالقها فتعين كونها مخلوقة لأجلنا كما أن ما في الأرض مخلوق لنا. وهذا المعنى إنما 
يستفاد بالتأويل المذكور ولم يرض المصنف بهذا التأويل لأن حمل الآية على التقديم 
والتأخير خلاف الظاهر فلا يرتكب لغير ضرورة»: وكون نفس الأرض مخلوقة لأجلنا قد 
ذكر سابقًا بقوله تعالى: #الذي جعل لكم الأرض فراشا» فلا حاجة إلى أن يتعرض له في 
هذه الآية بحملها على خلاف الظاهر حذرًا من التكرار. قال صاحب الكشاف: هل يقول 
من زعم أن المعنى خلق لككم الأرض وما فيها بوجه صحته؟ ثم أجاب بأنه إنما يصح إذا 
كان المراد بالأرض الجهات السفلية من القرى وما فيها وأما إذا أريد بالأرض حقيقة 
الأرض فلا لأن الشيء لا يكون ظرفا لنفسه وجميعًا حال من الموصول الثاني وهو 
المفعول الصريح لقوله: «ذلق» وجاز كونه حالاً من الضمير المجرور في «لكم». ولم 
يرضه المصنف لعدم كونه مناسبًا لمقام الامتئان لأن الامتنان إنما يحصل بالتعرض لكثرة 
النعم لا لكثرة المنعم عليه . 
قوله؛ (فصد إليها بإرادته) أي جعل إرادته متعلقة بها أي بخلقها تعلقًا حادنًا فإنه لم 
يكن ثمة سماء متحققة حتى يقصد إلى نفسها. والاستواء ليس عبارة عن مطلق القصد بل هو 
القصد المستوي إلى الشيء من غير ميل وانعطاف على شيء آخر إلا أن الاستواء بهذا المعنى 
لما كان من خراص الأجسام لا يصح إسناده إليه سبحانه وتعالى» فلذلك جعل المصنف 
الاستواء المسند إليه مستعارًا لمعنى الإرادة بأن شبه إرادة الله تعالى خلق السماء من غير إرادة 
خلق شيء قبلها باستواء السهم وقصده قصدًا مستويًا من غير أن يلوي على شيء ويميل إليه . 
واستعير لها لفظ «الاستواء» واشثق منه لفظ (استوى» فصار استعارة تبعية وبيّن أن المستعار 
منه هو القصد المستوي الذي ليس فيه انعطاف على شيء ححيث قال : «من قولهم استوى إليه 
كالسهم المرسل»» ثم بيّنَ أن القصد المستوي والإقبال على وجه الاستقامة ليس أصل معنى 
الاستواء بل أصل معناه طلب السواء والعدل في الوصول إلى المقصودء ومعنى الطلب 
مستقاد من بناء 'افتعل بناء على أنه قد يكون للتصرف والاعتمال نحو اكتسب فإنه بمعنى 
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وإطلاقُه على الاعتدال لِمَا فيه من تسوية وضع الأجزاء؛ ولا يمكن حْملم عليه لأنه من 
خواص الأجسام. وقيل: استوى أي استولى ومّلك. قال : 
كد استوى بشر خدى العران ‏ مين عبر سستدردم حهيرات 
والأوّل أوفق للأصل والصلة المَعَدَى بها والتسوية المترتبة عليه بالفاء. والمراد 
بالسّماء هذه الأجرام العلويةٌ أو جهاتُ العلو وثمٌ عله لتفاوت ما بين الخلقين وفضل خلق 


كسب» وقد اشتمل على معنى زائد وهو السعي والطلب وليس الاعتدال والاستقامة معنى 
أصليًا للفظ الاستواء وإن فسره صاحب الكشاف به حيث قال: الاستواء الاعتدال والاستقامة 
يقال: استوى العود إذا قام واعتدل وإطلاقه على الاعتدال لما فيه من تسوية وضع الأجزاء 
وطلب سوائها لكون الاعتدال مطاوعًا للمعنى الأصلي للاستواء. ومقصود المصئف رحمه الله 
بهذا الكلام الرد على صاحب الكشاف . قوله: (ولا يمكن حمله عليه) أي لا يمكن حمل 
الاستواء المذكور في قوله تعالى: «ثم استوى» على الاعتدال لأن الاعتدال من خواص 
الأجسام فلا يمكن إسناده إليه تعالى» وهو من تتمة الرد المذكور. ومحصول كلامه أن 
صاحب الكشاف إن أراد بقوله: الاستواء الاعتدال بيان أن الاعتدال أصل معنى لاستواء فليس 
كذلك لأن أصل معناءه طلب السواء والعدل لما ذكره من الوجهء وإن أراد بيان أن الاستواء 
المذكور في الآية محمول على الاعتدال فهو ظاهر البطلان بئاء على أن الاعتدال والاستقامة 
من خواص الأجسام. وعلى التقديرين لا وجه لكلامه. قوله. (والأول) وهو أن يكون 
الاستواء في الأية بمعنى القصد المستعار للإرادة أوفق للمعنى الأصلي للاستواء وهو طلب 
السواء بالنسبة إلى المعنى الثاني لهء وهو أن يكون استوى بمعنى استولى وملك فإنه ليس له 
موافقة ومناسبة لمعناه الأصلي إذ لا مناسبة بين الاستيلاء وطلب السواء؛ بخلاف الإرادة 
والتسوية فإن بينهما مناسبة السببية والمسببية. قوله: (والصلاً) مجرور معطوف على الأصل 
وكذا قوله: «والتسوية» وأراد بالصلة كلمة اإلى؛ التي عدي بها فعل الاستواء ههنا بأن ناسب 
أن يكون بمعنى القصد المستعار للإرادة» وكذا ترتيب التسوية على فعل الاستواء بكلمة الفاء 
في قوله: «فقسواهن» يقتضي تأخير التسوية عن الاستواء وتأخرها عن القصد والإرادة ظاهر 
بخلاف تأخرها عن الاستيلاء والمالكية؛ فإن الاستيلاء على الشيء يقتضي سبق وجود 
المستولي عليه» والفاء تقتضي تأخر وجوده فيتنافيان. قوله: (والمراد بأسماء هذه الأجرام 
العلوية) إن أريد بالأرض الغبراء وجهات العلو؛ إن أريد بالأرض جهة السفل والعالم السفلي 
والمراد بجهتي العلم والسفل ما يسمي علوًا وسفلا الآن لأن الجهات لا تتحدد علوًا وسفلاً 
إلا بعد خلق السماء والأرض فكأنه قيل: خلق لكم ما في جهة السفل الأن ثم استوى إلى ما 
في الآن. جهة العلو قوله: (وثم لعله لتفاوت ما بين الخلقين) إشارة إلى التوفيق بين هذه وما 
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السماء 3 بسو دلهها اه الرى ا لسعمنا بيه بنععاها مقدرأ لنفينب الارض فعا" ار ذل عليه ان ل 


عَلنَّ [التازعات /9؟] مثل لعاف الأرض وتدب أمرها بعد ذلك لكنه خلاف الظاهر . 


ا كم 09 من تت اس سس سي وبي ب ا لاسي سب ب ١‏ مسف مالالا هنك ع2 الاك سا ال٠٠٠‏ 1 1 سس سس لب + شح 


يوافقها في الدلالة 0 أن 85 الأرض ودحوها متقدمان على خلق السماء وهو قوله تعالى 
في سورة حم السجدة: #88 7 بكم مرو لْذِى 0 ايض 2 تومن وَحححلُونَ أ أنداد. 
لِك يت التلين بحت هب زكبئ سن غُرقها ويرك هنا وَقدَدَ دبا قتا ىه بد يأر سوك تلبات '. 
لقتو 1ق اللا 111 تان ذا لل لاقف أنه طوةا اد كك 016 آلب لابين مون ند 
سَمَوَاتٍ فى يَوْمَيْنِ :فصد.. : 3 - ]١١‏ في أنهما يتوافقات في أن الاستواء إلى السماء متأ حفر عن 
خلق الأرض ودحوها وبين . تعالى في سورة النازعات : ما ؟ اس حلا آم ألتما تله ارق 
سَتَكَهَا سََوٌّهَا يَأَعْطد اينف ولح مها وَالأرض بَعْدَ ديك دنه © [النازعات: ]1٠١  ”1/‏ فإنه يدل 
على أنه سبحائه وتعالى بنى السماء ورفع سمكها فسواها وأظلم ليلها وأخرج شمسها ثم بعد 
ذلك دحا الأرض وبسطها. وهذا المعنى خلاف ما دل عليه الآيتان الأوليان» ووجه التوفيق 
بينهما اختيار ما دل عليه في سورة النازعات وهو أن الله تعالى خلق السماء أولاً فأتمهن سبع 
سموات ثم خلق الأرض ودحاها ودفع المناقضة بينه وبين الآبتين السابقتين. ثم إن التناقض 
إنما يلزم أن لو حمل «ثم' في قوله. «اثم !ستوى إلى السماء على التراخي في الزمان 
وليس بلازم لجواز كونه مستعارًا للتراخي في الرتبة بأن شبه التراخي في الرتبة بالتراخي في 
الزمان من حيث كون كل منهما بعيذا عن صاحبه ثم عبر عن المشبه بما وضع للمشيه به. 
والمراد بالتراخي في الرتبة أن يكون مدخول «ثم» أعلى عرتبة بالنسبة إلى ما قبله كما في قوله 
تعالى : ثْر كن ين البِينْ امو 4 [البلد: !| فإن اسم «كان» ضمير يرجم إلى فاعل قوله: 
ثلا آفْتَحَمَّ ألنذ:» [الند: ١‏ ! وهو الكافر أي ما شكر الله تعالى بالأعمال الصالحة من فك 
الرقبة والإطعام ثم الإيمان. فإن «ثم» ههنا للتراخي في الرتبة وإلا فالإيمان لا بد أن يقدم 
على الأعمال الصالحة ليتعد بها إلا أن الإيمان لما كان نعمة مطلقة كأن غير مشروط بشيء 
من الأعمال» بخلاف الأعمال فإنها مشروطة بالإيمان في كولها معتذا بها. وكذا حخلى السماء 
مع تقدمه في الوجود متراخ في الرتبة بالنسبة إلى خلق الأرض. قوله: (إلا أن تستأئف) 
استغناء من قوله: «فإنه يدل على تأخر دحو الأرض» وقوله: «مقداره حال من ضمير الخطاب 
المستئر في قوله: «تستأنف» وكل واحد من قوله: #تعرف وتدبر» أمر للحاضر وقوله: ٠‏ 

ذلك؛ ظرف لقوله: “"تعرف وتدبره فكأنه قيل: تفكروا وتدبروا واعرفوا إعادة خلقكم أشد أم 


ا سورة البقرة/ الآبة: 9؟ 


#سَوَّنهنَ6 عدلهنَ وخلقهن مصّونةٌ من الموج والفطور. وهِنّ فبهير السماء إن 
فسرت بالأجرام لأنه جمع أو هو في معنى الجمع. وإلا فمبهمٌ يُفَسْره ما بعلا كقولهم: 


السماء أشدء ثم استؤنف فقيل: بناها بناء رفيعًا بلا عمد مشتملاً على عجائب الصنعة وكمَالٍ 
الحكمة فمن قدر على ذلك فهو على إعادتكم أقدر. ثم قيل: وتعرفوا الأرض وتديروا أمرها 
بعد ذلك» ثم استؤنف بأن قيل: دحاها «أمج ينا مَأكَهَا وَمَرْعَنهَاك [النازعات: ]8١‏ الآية 
فعلى هذا التأويل لا دلالة في الآية على تأخر دحو الأرض وخلق ما فيها عن خلق السماء 
حتى تناقض قوله: ثم استوى إلى السماء» . 


قوله: (عدلهن وخلقهم مصوئة عن العوج والفطور) فسر التسوية بالتعديل والتقويم 
المستلزم للاعتدال والاستقامة إلا أن بناء الفعل لما أوهم أن يكون تعلق الفعل بمفعوله بطريق 
تغييره من ضد ذلك الفعل إليه كتسوية السماء فإنه يوهم أن يكون المعنى إزالة عوجها وتغيير 
حالها إلى الاعتدال والاستقامة وليس المعنى كذلك. دفع ذلك بقوله: #وخلقهن مصونة» الخ 
أي ليس المعنى غيرهن من العوج إلى الاستواء بل أوجدهن من مستوية سالمة من الخلل 
كالعوج والفطور والأمت قال سبحانه وتعالى في حق آدم عليه السلام : #فإذا سوسم وَنْفخت فيه 
من روحى » [الحجر: 15] أي فإذا خلقته وأوجدته مستويًا سالمًا من العيب والخلل يقال: 
ضيق فم الزكية ووسع الدار وقصر الثوب بمعنى أوجدها كذلك؛ والعوج بفتحتين مصدر 
عوج الشيء بكسر الواو فهو أعوج والاسم العوج بكسر العين وفتح الواو. قوله: (وهنّ 
ضمير السماء أن فسرت بالأجرام لأنه جمع) أي جمع سماءة أو سماوة كجرادة مفرد جرادات 
أو جراد» وسماءة أصلها سماوة بدلت واوها همزة لوقوعها طرفًا بعد ألف زائدة كما في 
كساء ورداء؛ وكذا أصل سماء سما ولأله من السمو وهو الارتفاع ويجوز أن يقال سماوة من 
غير إبدال واوها همزة لخروجها عن التطرف بسبب التاء. قوله؛ (أو هو في معنى الجمع) 
من حيث كونه اسم جنس وعلى التقديرين يصح إطلاقه على الأجرام المتعددة. وصاحب 
الكشاف جعل كون السماء لب و ا 0 
السماء؛ فاعترض عليه بأن الجمعية لم تثبت وأن الجنسية ليست كافية في رجوع المؤنث 
إليه.. وجعله المصنف رحمه الله علة لصحة تفسيره بالأجرام العالية بل وإن فسرت بالجهات 
العلوية على تقدير أن تفسر السماء بالأجرام المتعددة لثلا يرد عليه ما يرد على تقرير الكشاف 
فالله دره. قوله: (وإلا فمبهم يفسره ما بعده) أي إن لم تفسر السماء بالأجرام العالية بل 
فسرت بالجهات العلوية على تقدير أن تفسر الأرض بجهة السفل كما أن تفسير السماء 
بالأجرام العالية على تقدير أن تفسر الأرض بالغبراء. فعلى تقدير أن تفسر السماء بالجهات 
العلوية وإن صح أن يرجم ضميرهن إلى السماء بمعنى الجهات من حيث اللفظ إلا أنه لا 
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سد بسانتت ل عند مهس ههه 


ود * ا 5 مض 3 1 ع يراع 
ربه رجلا . #سَبمَ سَمُودتٍ # بدل أو تمييز او تفسير فإن قيل: اليسن<ان أاصحات 
الأرصَادٍ أثبتوا نسعة أفلاك؟ قلت: فيما ذكروه شكوك وإن صحٌ فليس في الآية نفئ_الزائد 


مع أنه إن هم إليها العرش والكنرسي لم يبق خلاف. 


يصح من حيث المعنى لأن سبع سموات حينئل يكون بدلا من الضمير أو حالاً مقدرة منه. 
وعلى تقدير كونه بدلا لا يكون بدل اشتمال ولا بدل غلط لأن الشرط في بدل الاشتمال أن 
يكون المتبوع بحيث يكون دالاً على البدل إجمالاً ومتقاضيًا له بوجه ما بأن تبقى النفس عند 
ذكر الأول متشوفة منتظرة إلى ذكر ما يكون مبيئًا لما أجمل أولاً وهذا الشرط منتف ههنا 
وبدل الغلط لا يقع في قصيح الكلام. ولا معنى لأن يقال فسوى جهات العلو كائنة سبع 
سملوات فإذا لم يصح رجوع الضمير إلى ما قيله تعين كونه مبهما عفسرًا يما بعده كمأ في 
قولك: ربه رجلا وربهن نساء. قال الإمام رحمه الله: فائدة إبهام الضمير وتفسيره بمأ بعده 
أن المبهم إذا بين كان أفخم وأعظم من أن يبين أولاً لأنه إذا أبهم تشوفت إلى الاطلاع عليه 
وفي البيان بعد ذلك شفاؤها بعد التشوف. 


قوله: (سبع سمئوات بدل أو تمييز أو تفسير) البدلية من الضمير على تقدير أن 
يكون ضميرهن راجعًا إلى السماء بمعنى الأجرام العالية والتفسير على تقدير أن يكون 
الضمير ميهمًا مفسرًا بما بعده. واعلم أن أصحاب الأرصاد وأرباب الهيئة زعموا أن 
الأفلاك تسعة: الأقرب فلك القمر وفوقه فلك عطارد ثم فلك الزهرة ثم قلك الشمس ثم 
فلك المريخ ثم فلك المشتري ثم قلك زحلء فهذه الأفلاك السبعة هن أفلاك الكواكب 
السبعة السيارة. والفلك الثامن هو الذي حصلت فيه الكواكب الثابتة» وأما الفلك التاسع 
فهو الفلك الأعظم وهو الذي يتحرك في كل يوم وليلة دورة واحدة بالتقريب. وهذان 
الفلكان يسميان في لسان أهل الشرع بالعرش والكرسي» وفي لسان الحكماء بالفلك 
الأطاس وفلك الثوابت لعدم كواكب الأول وعدم حركة كواكب الثاني. وما ذكروه في 
إثبات هذه الأفلاك من الحجج مشكوك فيه بوجوه فلا يحكم بثبوته فإنه لا سبيل للعقول 
البشرية إلى إدراك حقيقة الحال ولا يحيط بها وبتفاصيل أحوالها إلا علم فاطرها وخالقها 
تبارك وتعالى فوجب الاقتصار فيما يؤدي إلى علمها على الدلائل السمعية. وإن صح ما 
ذكروه من الدلائل العقلية وما يدل عليه من كون الأفلاك تسعة فليس في الأية نفي الزائد 
لأن تخصيص العدد بالذكر لا يدل على نفي العدد الزائد مع أنه إن ضم إليه العرش 
والكرسي لم يبق خلاف في كون الأجرام العالية تسعة» ولعل تخصيصه العرش والكرسي 
بهذين الاسمين وذكر الأفلاك السبعة الباقية باسم السماء لبقائها لهما عند طريان الطي 
والانشقاق والانفطار بخلاف الأفلاك السبعة الباقية ولبقاء الجنة التي بيئهما على حالها لما 
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وَهُوٌَ ( شىءٍ علي ( 409 : فيه تعليل كأنه قال ولكونه عالمًا تنه الأشياء كلها 
اللو رسب راب ييه الأنفع. واستدلال بأن من كاقلا فعله على 
هذا التَسّقٍ العجيب والترتيب الأنيق كان عليمًا فإن إتقان الأفعال وإحكامها وتَخْصّمِصَهًا 
بالوجه الأحسن الأنفع لا يُتصوّر إلا من عالم حكيم رحيم وإزاحة لما يختلج فنْ 
صدورهم من أنْ الأبِدَانَ بعدما ا ا ل لنت 
أجرَاء كل بدن مرة ثانية بحيث لا يشذ شيم منها ولا يا ينضم إليها ما لم يكن معها فيُعاد 
منها كما كانء وَنظياه قوله تعالى : وهو بِكُلٍ حَلْقِ عَلِيِءٌ » زيبس: 9/] واعلم أن صحة 
الحشر مبنيّة على ثلاث مقدمات وقد برهن عليها في هاتين الآيتين. أما الأولى فهو أن 


روي أن سقف الجنة عرش الرحمن وصحنها هو الكرسي» والعلم فى ذلك عند الله 


قوله: (فيه تعليل) .عني أن فوله تعالى: «وهو بكل شيء عليم» يتضمن ثلاث فوائد : 
الفائدة الأولى أنه تعليل لما ذكر قبله من خلقهن مستوية معتدلة لا تفاوت فيها ولا فطور ولا 
امت ولا انخفاض وخلق ما في الأرض على حسب حاجات أهلها ومناقعهم ومصالحهم. 
والثانية الاستدلال بما ذكر قبل على علمه بتفاصيل الأشياء كلياتها وجزئياتها فإن من كان 
خالًا للأرض وما فيها وللسملوات وما فيها من العجائب والغرائب لا بد وأن يكون عالمًا بما 
يفعل فظهر يهذا أن استدلال المتكلمين على علمه تعالى بالجزثيات وحيث قالوا: إنه سيحانه 
وتعالى فاعل لهذه الأجسام على سبيل الاتقان والإحكام وكل فاعل على هذا الوجه لا بد أن 
يكون عالمًا بما يفعل على سبيل التفصيل حق مطابن للقرآن. والثالثة إزالة ما يختلج في 
صدورهم من استبعاد حشر الأجسام المدلول عليه بقوله تعالى: #ثم يميتكم ثم يحيبكم ثم 
إليه ترجعون# قوله: (تبددت) أي تفرقت وقوله: «وتفتتت» أى تكسرت وقوله: «واتصلت بما 
يشاكلهاء كاتصال الأجراء النارية بالنار والهوائية بالهواء والمائية بالماء والأرضية بالأرض 
وقوله: «كيف تجمع أجزاء كل بدن خبر «أن» مسلوبًا عنه معنى الاستفهام أي لا تجمع البئة 
أجزاء كل بدن بعدما تفتدت وقوله: «فيعاد؛ معطوف على قوله: #تجمع' والضمير المستتر في 
قوله: «فيعاد؛ راجع إلى كل بدن وضمير «منهاة راجع إلى أجزاء كل بدن. قوله؛ (واعلم أن 

صحة الحشر مبنية على ثلاث مقدمات) الأولى أن 0 البدن قابلة للجمع والحياة. والثانية 
أنه تعالى عالم بأجزاء كل بدن:بمواقعها. والثالثة أنه سبحانه وتعالى قدر على جمعها 
وإحيائها. وأشار إلى برهان المقدمة الأولى بقوله: #وكنتم أموانًا فأحياكم» فإن إحياء 
الأشخاص بعد موتهم وتفرق أجزائهم إنما يكون بعلم تفاصيل الأجزاء المتفرقة وأن يعلم أي 
جزء لأي شخص وأن يجمع تلك الأجزاء المتفرقة على هيثتها الأولى حتى يتصورة 
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مواد الأبدان 5:.نه [لجمم وان.هياة وأشار إلى الب هان عليها بقوله: «وكلئُم أنْونًا 
ات ع ف نك له لأف 8؟1هإن تعافل.. الافتراقي والاجتماع والموك*والحياة 
فا وا طناك در ليله للها ل افنيين ونه الاسم الى لمويزر لاه كدي اما الايد خلج ١‏ 
فإنه عالم بها ود امعه قادر نتى جوعها وإحيائها رأثار إلى وجه إثباتهما بأنه تعالى قادر 
على إبدائهم ::.د:. ما هو أعس. خلعًا وأعجب صنعاء فكان أقدر على إعادتهم وإحيائهم 
وال اقبالى كاي ميق يع ل اواك اعيوكو ا لك لا عرو ند لفارت بواتدنعنا لسرا ع فيه 
مصالحهم وسدٌ >جاءهب وذلك دئيل على تناهي علمه وكمال حكمته جنث قدرته ودفت 
حكمته. وقد ست اقم ا انرق والكمات” الوص افرة. نعو ذهو وغو انثييها له عضيل 
وإ 9 201 للمل كم إفى جَاعِلٌ ى الأرضٍ الَلِيقَة» تعدادً لنعمة ثالئة 
تعمٌ الناس كته.. جات سئن اده رإكر امه وتفهسبلء على ملائكته بأن أمرهم بالسجود إنعامٌ 
بع اولتقي والومعاعم عمق اللخ يي باصي اقم فيد أخرق كما :وضع اد الرمان لين 
إحياؤهاء فإن تعاقب الافتراق والاجتماع والموت والحياة على تلك لاد يدل على أتها 
قابلة لها دوامًا بالذات لا تزول بالغير. وأشار إلى الثانية والثالثة بأنه عالم بمواد الأبدان 
ومواقعها وقادر على جمعها وإحيائها وأثبتهما ببيان إبدائهم بقوله: #فأحباكمة وبيان إبداء ما 
هو أعظم خلعًا وهو خلقه ما في الأرض جميعًا وتسوية السملوات وخلقهن مصونة عن العوج 
والفطورء فأنه يدل على أنه سيحانه وتعالى أقدر على إعادتهم وإحيائهم لأن جمع الأجزاء 
الموجودة أهون من الإيجاد من العدم الصرف عند عقولنا وقدرته على جمع الأجزاء وإحيائها 
على طريق الإعادة تدل على كمال علمه بحيث يعلم تلك الأجزاء المتفرقة ويعلم أي جزء 
لأي شخص ويعلم أيضًا مواقعها. قوله. (وقد سكن نافع الخ اعلم أنه يجوز تسكين الهاء 
من «هو؛ و «هي» إذا وقعت بعد الواو والفاء ولام الابتداء و «ثم» نحر ظفَهِنَ كلحمَارة 4 
[البفرة. 1 الوشييد رونا طحي عام © ص 4 ال الحتمة #» [(أانحج : 55" ] #لهى 
الحوان# [العنظ.. ءن. + !ثم هو يوم القيامة من المقبوحين تشبيهًا ل وهره الذي انضم إليه 
أحد الأحرف المذكورة بعضد و "لهي! بكتف فكما يجوز تسكين عين عضد وكتف يجوز 
تسكين هاء هو وهي بعد الأحرف المذكورة إجراء للمنفصل مجرى المتصل لكثرة دورها معها. 


قوله؛ (تعداد لنعمة ثالثة) كأنه فيل: كيف تكفرون بالله وقد خلقكم وخلق الأشياء لكم 
وأنعم على أبيكم بما ذكر في القصة من النعم وتعظيم الأب وإكرامه ذعمة تعم جميع فروعه 
تستدعي شكرهم وانقيادهم لمن أنعم بها. قوله: أرإذ ظرف وضع لزمان نبة ماضية وقع فيه 
أخرى) أي نسبة المسند إليه سواء كانت تلك النسبة مضمون جملة اسمية أو فعلية فإن (إذا 


4خ 4 سورة البقرة/ الآبة: ٠٠١‏ 
مستقبلةٍ يقع فيه أخرى: ولذلك يجب إضافتهما إلى الجمل كحيث فوج المكان وبْبِيَنَا 
تشبيها لهما بالموصولات واستعملنًا للتعليل والممجازاة» ومحلهما النصب أَنْذًا بالظرفية 


يجوز إضافتها إلى كلتا الجملتين إذ فيها معنى الشرط كما في (إذاء وقد أضيفت ههنا إلوح 
جملة فعلية وهي قوله تعالى: #قال ربك» فإنه في محل الجر بإضافة الظرف وهو لزمان 
ماضء وإن جاء مع الفعل المستقبل كما في قوله تعالى: وَإِدْ يبَر بكَ الَدِبسَ كَدررا» 
[الأنفال: ]٠‏ يريد «وإذ مكروا؛ و 9إذ؟ ظرف زمان مستقبل» وإن جاء مع الماضي لفظا كما 
في نحو قولك: إذا جئتني أكرمتك فإنها تقلب الماضي إلى المستقبل وهذا هو الغالب في 
استعمالهما. فإذا قلت: إذ قام زيد قمت كانت هناك نسبتان ماضيتان». وقد دلت كلمة (إذ» 
على زمانهما فالنسبة الأولى نسبة القيام إلى زيد والنسبة الأخرى نسبة القيام إلى نفسك. وقس 
على هذا حال كلمة (إذا» إلا أن النسبتين فيها مستقبلتان كما في قولك: إذا قام زيد قمت. 
قوله: (ولذلك) أي ولكون وضعهما لزمان نسبة حكمية تتضمنها الجملة تجب إضافتهما إلى 
الجمل لأن النسبة إنما تتحقق فيها. قوله: (كحيث في المكان) أي كما أن حيث في المكان 
تجب إضافتها إلى الجملة فعلية كانت أو اسمية وهو ظرف مكان وإنما لزم إضافتها إلى 
الجملة من حيث إن وضعها لمكان نسبة وتلك النسبة لا تحصل إلا بالجملة. قوله: (وبنيتا 
تشبيهًا لهما بالموصولات) لاحتياجهما إلى جملة تليهما وتبين ما وقع فيهما من النسبة. قوله: 
(واستعملتا للتعليل والمجازاة) أي واستعملت كلمة (إذ) للتعليل وكلمة (إذ!» للمجازاة وإذا 
كانت كلمة «إذ» للتعليل تكون حرفا. قوله: (ومحلهما النصب ابدآ بالظرفية) هذا مذهب 
الجمهرر فإن بعض أهل العربية لم يجعلهما لازمتين للظرفية» وقد صرح به في الحواشي 
القطبية حيث قال: لا يسبق إلى وهمك أن «إذه و «إذاة يلزمان الظرفية بل يحتمل أن يقعا 
اسمين غير ظرفين فيجوز أن يقعا مبتدأين كما في قولك: إذا أتيتك إذا أتاك زيد أي وقت 
إتيانك وقت إتيان زيد إليك» وكذا الكلام في #إذ؛ فهما مرفوعا المحل في مثل هذا الموضع 
وقد يقعان منصوبين على أنهما مفعول بهما كما في قول رسول الله ييخ لعايشة رضي الله 
عنها: «إني لأعلم إذا كنت عني راضية وإذا كنت علىّ غضبى قالت: ومن أين تعرف ذلك يا 
رسول الله؟ فقال عليه السلام: أما إذا كنت عني راضية فإنك تقولين: ١لا‏ ورب محمد» وإذا 
كنت علي غضبى قلت: ١لا‏ ورب إبراهيم» قالت: أجل والله ما أهجر إلا اسمك ‏ أي ما 
أترك إلا ذكر اسمك بلساني ‏ ولا أخرج محبتك وتعظيمك من قلبي» فإن كلمة «إذاء في هذا 
الحديث منصوبة المحل على أنها مفعول به لقوله يَكِ: دلا علم'. وقد يقع «إذه مجرور 
المحل نحو: يومئذ طيَسَدَ إذْ بسنا أهَهُ يننا » [الأعراف: 84] ولم يعتد المصنف بقول هذا 
البعض . وأول المواضع التي يظهر كونهما غير ظرفين بحمل الكلام على التقدير فتقدير 
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ذاكيفا عزن الظيووقه اللقس “طقسن 13 نهنا فر لانن الا كر له كمال ا ل 5 لل 1 ادر 
فَرمُمٌ# [الأحقاف: ١؟]‏ ونلحوه فعلى تأويل اذكر الحادث إذ كان كذاء فحذف اليعادث 
وأقيم الظرف مقامه. وعامله في الآية قالوا أو اذكر على التأويل المذكور لأنه جاء معمراا 


الحديث ١لأعلم‏ غضبك علي ورضاك عني إذا كنت»؛ وتقدير قوله تعالى: #وَادكررا إذ 
كر تبلا تَكُْصْ 4 [الأعراف: 85] اذكروا الحادث وفت كونكم قليلاً وكذا هذه الآية 
إن كانت كلمة (إذ4 فيها منصوبة «باذكر4 مقدرة يكون تأويلها اذكر الحادث وقت قول ربك» 
وقوله تعالى: #رَادَكٌ أن عَادِ إذ أندَرَ هَوْمُمْ بِالْقَمْمَانِ4 [الأاحقاف: 15١‏ تأويله اذكر الحادث 
وقت إنذار قومك أو اذكر حادثه أعني عادًا إذ أنذرء وقوله تعالى: «لَدْكْرْ عَْدَآ أرب إِذ تادئ 
ركه [صٌ: !1١‏ في تأويل أذكر حادثته وفت نداثه وقس عليه أمثاله. قوله: (فإنهما من 
الظروف الغير المنصرفة) لا يستعملان إلا ظرفين ولا يتصرف فيهما بأن يجعلا تارة مرفوعين 
وتارة مجرورين أو منصوبين على أن يكونا مفعولاً بهما فهما ليسا مثل الوفت واليوم والليل 
مما ليس بلازم الظرفية من أسماء الزمان؛ فإن أمثال ذلك كما يجعل منصوبًا على الظرفية 
يكون أيضا مرفوعًا نحو: يومنا طيب وليلتنا باردة؛ والفرق أن «إذ؛ و «إذاه لما كانا 
موضوعين لزمان النسبة كانت الظرفية لازمة لهما بخلاف نحو الوقت واليوم فإنه موضوع 
لمطلق الزمان أو لجزء معين منه مع قطع النظر عن وقوع نسبة ما فيه» فلا تكون الظرفية 
معتبرة فيه بحسب الوضع وإنما حصلت باستعمال المتكلم فقوله: «فإنهما من الظروف الغير 
المتصرفة؛ عبني على لزوم ظرفيتهما المستفاد من قوله: «محلهما النصب ابدا بالظرفية», 
قوله. (لما ذكرناه) إشارة إلى ما مرّ من أن (إذ» و (إذاه ظرفان موضوعان لزمان نسبة 
مخصوصة. قوله؛ (وأما قوله تعالى واذكر أخا عاد) جواب ما يقال: كيف يصح الحكم 
عليهما بأن محلهما النصب على الظرفية أبذا مع أن (إذ» في هذه الآية ونحوها وهو مثل قوله 
تعالى : «5515: عَبْدَنآ أَوْبَ إِذ ناد رَيّدُه» [ص : ]4١‏ لا يجوز أن يكون ظرفًا للفعل المذكور 
وهو «اذكره إِدْ ليس زمان الذكر زمان الإنذار ولا زمان نداثه يل هو بدل من المقعول به 
فيكون مفعولاً به؟ وتقرير الجواب ظاهر. قوله: (وعامله في الآية قالوأ) والمعنى #قالوا 
أتجعل فيها من يفسد فيها» وقت أن قال لهم الله عرز وجل: «إني جاعل في الأرض خليفة» 
فحيتئذ لا حاجة إلى التأويل وليس منصوبًا ب «قال المذكور بعده لأن المضاف إليه لا يعمل 
في المضاف. ويحتمل أن يكون الظرف معمولاً لاذكر الأرض والسماء واذكر ما حدث إذ 
قال ربك» وأما على تقدير انتصابه «بقالوا» فالجملة بما فيها تكون معطوفة على ما قبلها 
عطف القصة على القصة من غير التفات إلى ما فيها من الجمل إنشاء أو إخبارّاء والقرينة 
المعيئة لكون الظرف المذكور معمولاً للذكر هو مأخذ اشتقاق «اذكر» في قوله تعالى: #ؤكْرٌ 


له صريحًا في القرآن كثيرًا أو مضمرٌ دل عليه مضمون الآية المتقدمة مثل : وَيّدا خلقكم إذ 
قال؛ وعلى هذا فالجملة معطوفةٌ على خلق لكم داخلة في حكم الصلة. وعنْتمعمر أنه 
مزيدٌ والملائكة جمع مَلأَكِ على الأصل كالشمائل جمع شمألٍ والتاء لتأنيث الجمع”“وهو 
مقلوب مَألَّكِ من الألوكةٍ وهي الرسالةٌ» لأنهم وسائط بين الله وبين الناس فَهُم رسل الله 
أو كالرسل إليهم. واختلف العقلاءُ في حقيقتهم بعد اتفاقهم على أنها ذوات موجودة 
قائمة بأنفسها؛ فذهب أكثر المسلمين إلى أنها أجسامٌ لطيفةٌ قادرةٌ على التشكل بأشكال 


يَعَتِ رَيْكَ عَبْدَمُ ركَريًا4 [مريم : ؟] وقت نداء ربه نذاء على أن الذكر مصدر مضاف إلى 
المفعول وكثرة وقوعه معمولا لاذكر صريحًا تؤيد كونه معمولا له بحسب الظاهر لأنه في 


قوله؛ (أو مضمر) عطف على «قالوا» أي ويحتمل أن يكون الظرف معمولاً لمضمر دل 
عليه الآيات المتقدمة مثل «وبدأ خلقكم». فإن الآية المتقدمة التي هي قوله تعالى: #خلق 
لكم ما في الأرض جميعًا» أي للناس «ثم استوى إلى السماء فسواهن سبع سموات» قرينة 
دالة على أن المضمر هو مثل «وبدأ خلفكم». قوله: (وعلى هذا) أي على تقدير إضمار مثل 
'«بدأ خلقكم؛ تكون جملة قوله تعالى: «وإذ قال ربيك» معطوفة على قوله تعالى: #خلق 
لكم» وهر صلة «الذي» فيكون ما عطف عليه أيضًا داخلاً في حكم الصلةء كأنه قيل: هو 
الذي خلق لكم ما في الأرض جميعًا وبدأ خلقكم أيها الناس إذ قال ربك يا محمد. وفيه 
بعل لا يخفى أن قوله: «وبدأ خلقكم إذ قال ربلكة كلام واحد والمخاطيى بقوله : (وبدأ 
خلقكم» غير المخاطب في قوله: «إذ قال ربك؛ وصرف الخطاب عن مخاطب إلى آخر في 
كلام واحد بعيد. قوله: (وعن معمر) وهو يفتح الميمين وسكون العين المهملة اسم فاضل 
من أفاضل أهل التفسير والحديثء وهو شيخ الإمامين البخاري ومسلم روى عن هذا الشيخ 
الفاضل أنه قال: كلمة (إذة ههنا زائدة وأصل الكلام ومعناه «وقال ربك والجملة ليست 
ظرفية معطوفة على الاسمية قبلها وهي قوله تعالى: #هو الذي خلق لكم ما في الأرض» 
والمناسبة بين الجملتين كونهما لتعداد النعمة وبيانها. وأنكر الزجاج وغيره القول بزيادثه 
وقالوا: إن الحرف (إذا» أفاد معنى صحيحًا في موقعه لم يجز القول بزيادته. قوله: 
(والملائكة جمع ملأكِ على الأصل) والقياس في مفعل أن يجمع على مفاعل نحو: مطلع 
ومطالع ولو كان جمع ملك بفتح الميم واللام لكان جمعه على مفاعل شادًا فإن فعلاً لا 
يجمع على فعائل بل يجمع على فعال وأفعل كجبال وأجبل في جمع جبل» وعلى فعالة 
وأفعال كصحجارة وأحجار فى جمع حجر» وعلى فعول وأفعال وهو كليل نحو: أسود وأساد 
وقتود وأقتاد في جمع أسد وقتد. وقيل: لا اشتقاق للملك عند العرب فوزنه فعل وجمعه 
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على ملائك شاذء والمشهور أن أصله ملأك على وزن فعلل نقلت حركة الهمزة إلى اللام 
وحذفت الهمزة تخفيفًا فصار ملك؛. فلما جمع ردت الهمزة المحذوفة فقيل: ملائك» والتاء 
لتأنيث الجمع لكونه بمعنى الجماعة كما في الصياقلة في جمع صيقل. وأن أصلة مألك على 
وزن مفعل من ألك بمعنى أرسل وفاؤه همزة وعينه لام؛ والألوكة الرسالة ومألك موضع 
الرسالة أو مصدر بمعنى المفعول فيكون ملاتئك مقلوبًا من مألك نقلت همزة مألك إلى مكان 
اللام وقدمت اللام فقيل: ملأك على وزم مفعل» ثم نقلت حركة الهمزة إلى اللام وحذفت 
الهمزة تخفيفًا لكثرة الاستعمال قصار ملك على وزن معل بحذف الفاءء. فلما جمع ردت 
الهمزة المحذوفة فقيل: ملائك على وزن معافل بالقلب لأن التكسير يرد الأشياء إلى أصولها 
فعلى هذا تكون ميم ملك زائدة ويكون وزنه معلاً. وذهب بعضهم إلى أن الميم فقي ملك 
أصلية والهمزة زائدة واختاره ابن كيسان» ويؤيده التشبيه بالشمائل جمع شمال فإن الشين فيه 
أصلية والهمزة زائدة. فملأك على هذا القول مشتق من ملك بفم اللام وفتحها وتسميتهم 
بالملائكة لفرط قوتهم. فإن جميع متصرفات ملك دائر مع معنى الفوة والشدة كالملك 
والمالك وملكت العجين أملكه ملكا بالفتح أي شددت عجنه. ورجح قول ابن كيسان بأن 
معنى الشدة والقوة تعم الملائكة عليهم الصلاة والسلام وكفاك قوله تعالى في حقهم: 
9 سَيَحنَ اليل وَالبَارَ لا بَنْمُوْن4 [الأنبياء: ]٠١‏ وأي قوة أعظم من ذلك بخلاف الرسالة 
فإنها لا تعم كلهم لقوله تعالى: أنه يَسَطنى يرت الَْلِيِكَةٍ يُسْلا ومست ألاين4 
[الحجح: 5؟]. قونه: (لأنهم وسائط بين الله تعالى وبين الناس) من الأنبياء عليهم الصلاة 
والسلام وسائر البشر فهم بالنسبة إلى الأنبياء رسل حقيقة وبالنسبة إلى سائر الخلف كالرسل 
من حيث كونهم وسائط بينهم وبين ربهم في فيضان الكمالات القدسية والمعارف الألهية 
عليهم» ووصول سائر ما يحتاجون إليه في معاشهم ومعادهم إليهم. وليسوا رسلا حقيقة 
بالنسبة إلى كافة الناس وعامتهم بناء على أن عامة الناس لا يعرفون الملائكة من حيث 
رسالتهم وتوسطهم في حصول مقاصدهم ومعرفة المرسل إليه الرسول ومعرفة رسالته معتبرة 
في حقيقة الرسالة» وإن لم يعتبر ذلك فيها تكرن الملائكة رسلا حقيقة إلى كافة الناس. 
ويحتمل أن يكون قوله: «فهم رسل الله تعالى حقيقة أو كالرسل» مبنيًا على الاختلاف في أن 
الرسول مطلقًا هل يعتبر فيه كونه إنسانًا أو لا؟ فإن لم يعتبر تكون الملائكة رسلا حقيقة. وإن 
اعتبر كما يدل عليه تعريف الرسول بأنه إنسان بعئه الله تعالى إلى الخلق لتبليغ الأحكام 
الشرعية تكون الملائكة كالرسل. قوئه: (فذهب أكثر المسلمين إلى أنها أجسام لطيفة) أي 
هوائية فالجسمية تستلزم التحيز فمسكنها السملوات والأرضون واحترز بقيد الجسمية عن 
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مختلفة مستدلين بأن الرسل كانوا يُرونهم كذلك. وقالت طائفة من النصاز: هي النفوس 
الفاضلة البشرية المفارقة للأبدان وزعم الحكماء أنها جواهر مجردة مخالفة للتفوبن الناطقة 
في الحقيقة منقسمة إلى قسمين: قسم شأنهم الاستغراقٌ في معرفة الحق والتنْرُعن 

الاشتغال بغيره» كما وصفهم في محكم تنزيله فقال: يحون اليل 4 
[الأنبياء: 1٠١‏ وهم العِليون والملائكة المقربون وفسمٌ ©برَيْرٌ الأَثْرَ مت ألمَمَاهِ إل 
لْأَرْضِ4 [السجدة: 5] على ما سبق به القضاءً وجرى به القلم الإلهي لا يصون أَمّهَ مآ 
مره ويَعْمَلُوتَ ما بوْمَرُونَ» [التحريم : 7] وهم المدبرات أمرًا فمنهم سماوية ومنهم أرضية 
3 تفصيل أثبتةُ في كتاب الطوالع. والمقول له الملائكةٌ كلّهِم لعموم اللفظ وعدم 


القولين الآخرين» فإن النفوس البشرية المفارقة لأبدانها خيرة كانت أو شريرة ليست بأجسام 
عند النصارى وكذا الجواهر المجردة المخالفة بالماهية للنفوس الناطقة عند الحكماء فإنها 
ليست أجسامًا متحيزة البتة. 


قوله: (هي النفوس الفاضلة) أي الخيرة الفاضلة على النفوس الرديئة الخبيثة فإن 
النفوس المفارقة عندهم إن كان حخيرة صافية فهي الملائكة وإن كانت خبيثئة كدرة فهي 
الشياطين. فالملائكة والشياطين عندهم ليستا حقيقتين مخالفتين للنفوس البشرية الناطقة خلاهًا 
للفلاسفةء فإن الملائكة عندهم جواهر قائمة بأنفسها ليست بمتحيزة البتة وأنها مخالفة بالماهية 
لأنواع النفوس الناطقة البشرية وأنها أكمل قوة منها وأكثر علمًا. قوله: (والمقول له الملائكة 
كلهم) اختلفوا في الملائكة الذين قيل لهم: «اإني جاعل في الأرض خليفة» أهم كل 
الملائكة أم بعضهم؟ فقال الأكثرون من الصحابة والتابعين رضي الله عنهم: إنه سبحانه 
وتعالى قال ذلك لجماعة الملائكة كلهمء لأن لفظ الملائكة جمع محلى باللام فيفيد العموم 
ولا مخصص ولا وجه لتخصيص العام من غير ممخصصن. وقيل: إنهم ملاتكة الأرض لآن 
الخليفة من يخلف غيره ويقوم مقامه ويسكن مسكنه بعد ذهابه. والمراد به ههنا آدم عليه 
السلام وبنوه وقد استخافهم الله تعالى وأسكئهم في الأرض بعدما أزال عنها الملائكة» وكان 
الظاهر أن يكون المقول له ملائكة الأرض ويقال لهم: إني جاعل في الأرض خليفة مثلكم 
لأنهم كانوا سكان الأرض فخلغهم فيها آدم وذريته. وروي عن ابن عباس رضي الله عنهما أنه 
قال: المقول له إبليس ومن كان معه في محارية الجن ليعاونه على طرد الجن عن وجه 
الأرض» وذلك ان الله سبحانه وتعالى لما خلق السماء والأرض وخلق الملائكة والجن وهم 
بنو الجان أسكن الملائكة السماء وأسكن الجن الأرض فعبدوا الله سبحانه وتعالى دهرًا طويلاً 
في الأرضص فظهر فيهم الحسد والبغي فاقتتلوا وأفسدوا فبعث الله تعالى جنذا من الملائكة 
يقال لهم: اجن رأسهم إبليس وهم خزان الجنان أشتق لهم أسم من الجنة. وأما الجنة الذين 


تسسسسسسحت سي بنذ ب تاداشم سه سي سهفت سات 
حو ع حي ا لست ين وان يديه لوج .نا بسحن عو لوي بهد جد ع المي سهد إن يبد سخ ها اتسكتفن 


المخصص . وقبل ١‏ ما نكة الارض. وقيل : ا و مر كال معه ون محا ريه الجن . فإنه 
تعالى أسكنهم في الأرض أولا فأفسدو! فيها فبعث إليهم إبليس في جُندٍ من“الملائكة 
فدمرهم وفرفهه. في الجزاتر والجبال. وجاعل من جعل الذي له مفعولان وهمااقي 
الأرهى معنن اعم اتزهها انه ينعن العسفه ل لمع على سق البعه ور كوه 


سس ا ساقس ا قشف اف أن اا ا اذ لاا ١‏ لس ل ا ل تت سس سس لت يلسا ساف اسلا ل ا الس لا لش ا ا ا .سج سج سي سس الس الل بسي سي سي ص مم هه 


هم بنو الجان فإنما سموا جنا لوجه آخر وهو اجتنانهم عن البصر لا لكونهم خزان الجنةء 
والجان هو أبو الجن فإنه سيحانه وتعالى لما خلق الأرض خلق الجان من مارج من نار لا 
دخان لها فكثر نسله وهم الجن ينو الجان. فلما بعث الله سبحائه وتعالى إبليس مع 
الملائكة الذين يقال لهم الجن ليطردوا الجن بني الجان عن وجه الأرض هبطوا إلى 
الأرض وطردوا الجن عن وجه الأرض إلى شعوب الجبال وجزائر البحور وسكنوا الأرض 
وكانوا أخف من الملائكة عبادة لأن أهل السماء الدنيا أخف عبادة من الذين فوقهم. 
وكذلك أهل كل سماء أخف عبادة من أهل السماء التى فوقها فإن السماء كلما كانت أرقع 
وأعلى كان خوف أهلها أشد واستغراقهم في بحار عظمة الله سبحانه وتعالى أتم فتكون 
عبادتهم أكثر وأشق. وهؤلاء الملائكة الذين كانوا مع إبليس لما صاروا سكان الأرض 
خفف الله سبحاته وتعالى عليهم العبادة فأحبوا البقاء في الأرض وكان الله تعالى قد أعطى 
إبليس ملك الأرضى وملك السماء الدنيا وخَرانة الجنان وكان يعبد الله تارة في الأرض وتارة 
فى السماء وتارة في الجنة فأعجب بنفسه وتداخله الكبر» فلما تعلق علمه تعالى بمتداخله 
من الكبر قال له ولجنده !ني جاعل في الأرض خليفة# كذا في الوسيط قوله؛ (فإنه 
تعالى أسكتهم ني الأرض أولا؛ أي أسكن الجنة بني الجان أولاً في وجه الأرض فدمرهم أي 
أهلكهم وقهرهم. قوله: (وجاعل من جعل الذي له مفعولان) أي من جعل الذي بمعنى 
صير قيدخل على المبتدأ والخبر فينصبهما فيكون لخليفة مفعوله الأول وفي الأرض مفعوله 
الثاني. ويتعلق بمحذوف على ما هو الأصل في الخير إذا كان ظرفًا كأنه قيل: إنى مصير 
فيما سيأتي من الزمان من يخلفكم كائنًا في الأرضء وقدم المفعول الثاني على الأول 
لكونه نكرة كما في نحو: في الدار رجل . قوله: (ومعتمد على مسند إليه) الذي هو اسم «إن؛» 
وهو ياء المتكلم في «إني؛ واسم الفاعل يعمل عمل فعله مطلقًا إن كان معرمًا باللام وإلا 
فيشترط كونه بمعنى الحال أو الاستقبال ويشترط الاعتماد. وإن كان #جاعل» من جعل 
الذي بمعنى خلق يكون قوله: طخليفة» مفعولاً به الجاعل» ويكون «في الأرض» ظرفًا لغْوًا 
متعاقًا ابجاعل» وهو الظاهر. ويجوز أن يكون ظرفا مستقرًا متعلمًا بمحذوف على أنه حال 
من خليفة. ثم إن كان آدم عليه السلام مخلوقًا في الجنة ثم نزل إلى الأرض يعدما أكل 
من الشجرة يكون في الأرض حالاً مقدرة وإن كان مخلوقًا في الأرض كان حالاً مقارنة. 
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بمعنى خالق. والخليفة من يخلّف غيرّه وينوب منابه والهاء فيه للمبالغة<والمراد به آدم 
عليه الصلاة والسلام لأنه كان خليفةً الله فى أرضهء وكذلك كل نبي استخلفهم الله في 
عمارة الأرض وسياسة الناس وتكميل نفوسِهم وتنفيذ أمره فيهم لا لحاجة له تعالى إلئن 
من يئوبه بل لقصور المستخلف عليه عن قبولٍ فيضه وتلقي أمره بغير وسط ولذلك لم 


قوله: (والهاء فيه للمبالغة) في اتصاف الغائب بالنيابة عن الذاهب كما في راويهء و 'علامة)» 
بمعنى كثير الرواية والعلم. ولم يجعل الهاء للتأنيث لما أن الخليفة فعيل بمعنى الفاعل كما 
يدل عليه قولهم: الخليفة من يخلف الذاهب أي يجيء بعدهء» والفعيل بمعنى الفاعل يفرق 
فيه بين الذكر والمؤنث بالتاء بناء على ما سيصرح به من أن المراد به آدم عليه السلام مع 
قطع النظر عن ذريته بقرينة أن تعليم الأسماء كان له وإلزام الملائكة كان به فلا وجه لتأنيث 
اللفظ حينئذ ومن ثمة جمعوه على خلفاء كما يجمع على لفظها فيقال في جمعها: خلائف 
كقبيلة وقبائل» وقد ورد التنزيل بهما قال الله تعالى: «#وَأذكروا إذ جَعَلَك حلفا مِنْ بعد كور 
وح« [الأعراف: 59] وقال تعالى: #لخلائف الأرض # . 


فوله: (والمراد به آدم عليه السلام) أي مع قطع النظر عن ذريته بقرينة السياق فإن تعليم 
الأسماء كان له وإلزام الملائكة كان به وبقرينة إفراد لفظ الخليفة. فإنه لو أريد به آدم وذريته 
جميعًا لكان المناسب أن يقال: خلفاء أو خلائف فيكون إستاد الإفساد وسفك الدماء إليه في 
قولهم: #أتجعل فيها من يفسد فيها» الآية مجازيًا من قبيل الإسناد إلى السبب فإن ذلك من 
أحوال ذريته المسببة عنهء فلا يرد أن يقال: كيف يصح أن يراد به آدم مع أن الملائكة أسندوا 
إليه ما لا يجوز أن يوصف به النبي يظةٍ المعصوم من كل ما يستحق به المرء الذم واللوم؟ ثم 
الخليفة لكونه قائمًا مقام غيره لا بدله من مخلوف عنه وهو إما الله تعالى أو من سكن الأرض 
قبله من الملائكة الذين كانوا سكان الأرض بعد الجن بني الجان. كأنه قيل: أيها الملائكة 
إني جاهل في الأرض خليفة يقوم مقامهم في الحكم بين أهل الأرض وإظهار أحكامي. 
ويؤيد هذا المعنى قوله تعالى لداود عليه الصلاة والسلام: 9إنّا جَمَلَنَكَ سَليِقَهٌ فى الأرضٍ كعم 
بن أنّاسِ بلي [ص: 1؟] جعله خليفة نفسه ليحكم بين أهل الأرض بالحق الذي هو حكم 
الله تعالى. قوله: (وسياسة الناس) أي وفي تملك أمورهم بأن يكونوا تحت ولابته وتحت 
تدبيره. الجوهري: سست الرعية سياسة» وسوس الرجل أمور الناس على ما لم يسم فاعله 
إذا ملك أمورهم. قوله: (لا لحاجة له تعالى إلى من ينوبه) متعلق بقوله: «استخلفهم في 
عمارة الأرض» وهو جواب عما يقال: إن الخلافة عن الغير توهم عجز الغير عن 
القيام بالأمر بنفسه إما لغيبته أو موته أو مرضه أو نحو ذلك؛. وهو لا يتصور في حقه تعالى 
فما وجه الاستخلاف؟ وتقرير الجواب أن استخلافه سبحانه وتعالى ليس مبنيًا على العجر 
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والاحتباج تعالى الله عن ذلك علرًا كبًا بل هو مبني على فصور المستخلف عليه عن فبول 
فيضه تعالى بالذات بلا واسطة من خلاف جنسه. وقوله: «لم يستلبىء ملكا أي لم يجعل 
الله تعالى ملكا نبيًا فإن البشر لا يقدر على الاستفاضة من الملك كما قال تعالى: #وَلَوَ انه 
لكا يك دقلا ا ريه ١‏ أ الى علدا الرسيول ملكا سنك ررس كما ينا مويل 
عليه الصلاة والسلام في صورته وأنار أهم كذلك الأفراد من الأنبياء عليهم الصلاة والسلام 
لقوة روحانيتهم. قوله: ألا ترى) تنويه لانتفاء احتياجه تعالى إلى من ينوب عنه وبيان لكون 
توسيط الواسطة يختلف على حسب اختلاف حال المستفيض . يعني أن معاملته تعالى في 
إفاضة الكمالات والمعارف على خلقه إنما هي بحسب استعداداتهم قمن كان مستعدا 
لاستفاضتها بلا وسيط يفيض عليه بنفسه بلا واسطة ملك. ومن كان لا يقبلها إلا ممن كان 
من جنسه يفيض عليه بواسطة الأنبياء عليهم الصلاة والسلام فإن الأنبياء لكون قوتهم النظرية 
فائقة على قوى سائر الأنام من حيث إنهم بتمكنون بقواهم على استنباط أنوار العلوم 
والمعارف من حيث إنهم أعطوا مصباح البصيرة المودع في زجاجة القلب الكائنة في مشكاة 
الجسد الموقدة تلك الزجاجة من زيت الروح الصافية عن الكدورات بحيث يكاد زيتها لغاية 
صفاته يضيء ولو لم تمسسه نار من النور الإللهي . أرسل إليهم الملائكة من حيث افتقارهم 
إلى الاستفاضة منهم وعدم احتياجهم إلى وسط من جنس بني آدم. قوله: (ونظير ذلك) أي 
ونظير احتياج المستحلف عليه إلى وسط من جنسه لقصوره عن القبول بالذات والغضروف 
والغرضوف بمعنى واحد وهو ما لان من العظم فهو لمناسبته للطرفين يأخذ من اللحم ويعطي 
العظم. قوله: (أو خليفة من سكن الأرض قبله) منصوب بالعطف على قوله : «خليفة الله في 
أرضه؟ قوله: (أو هو ودرينه) عطف على قوله: «ادم» أي المراد بالخليفة إما آدم وححمده بقرينة 
إفرد اللفظ وسياق الكلام أو هو وذريته جميعًا بقريئة قولهم: #أتجعل فيها من يفد فيها 
ويسفك الدماء». قوله: (وإفراد اللفظ الخ) جواب عما يقال: لو كان المراد به آدم وذريته 
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قولهم: مُضَرٌ وهاشِمٌ» أو على تأويل من يخَلْفكم أو حَلَقًا يخلفكم. وفائدة قوله هذا 
للملائكة تعليم المشاورة وتعظيم شأن المجعول بأن بَْرَ بوجوده سُكَانَ ملكؤتة ولَقْبه 
بالخليفة قبل خلقهء وإظهارٌُ فضله الرّاجح على ها فيه من المفاسد بسُوْالِهم وجوابه وَبَتَانَ 
أن الحكمة تقتضي إيجاد ما يغلب خيرُهُ فإن ترك الخير الكثير لأجل الشر القليل شر كثيرٌ 
إلى غير ذلك . 


لكان المناسب أن يقال: خلفاء أو -خلائف. فلم أفرد اللفظ؟ وأجاب عنه بثلاثة أجوبة: الأول 
أن ذرية آدم وإن كانوا خلفاء من قيلهم من سكان الأرض أو كان بعضهم خلفاء ليعض أيضًا 
في سكنى الأرض أو كان المعنى على جعل آدم مع ذريته خلفاء الأرض بناء على أن الخلافة 
فى كتين الوقن لبتي لآدم وحده بل له مع ذريتهء إلا أنه أفرد لفظ الخليفة وأيد به آدم 
استعناء بذكر من هو الأصل عمن هو متفرع عليه ومتشعب منه كأنه قيل: خليفة وخلقاؤه 
ذريته كما يقال: الخلافة لقريش» والمعنى أنها فيه وفي أولاده إلا أنه استغنى بذكره عن ذكر 
ما يتفرع. والثاني أن الخليفة اسم جنس لكونه في تأويل من يخلف فيصاح للواحد والجماعة 
كما يصلح للذكر والأنثى. والثالث أن -خليفة صفة موصوف محذوف مفرد اللفظ مجموع 
المعنى» والتقدير خلفا يخلفكم فيتناول آدم وذريته. قوله: (وفائدة قوله هذا للملائكة) مع أنه 
تعالى بعلمه الكامل وحكمته البالغة غني عن المشاورة وذكر له أربع فوائد: الأولى تعليم 
عصادة المشاورة في أمورهم قبل أن يقدموا عليها وعرضها على ثقاتهم وتصحائهم تحريًا للخير 
وتحررًا عن الخطأ والضلال» والثانية تعظيم شأن المجعول خليفة حيث لقبه بالخليفة وبشر 
بو حخودهة قبل شلقه وإيحاده للملاتكة الذين شم كان عالم الملكوت بمخاللاف الجن والونس 
فإنهم سكان عالم الملك. قوله: (ولقبه) عطف على بشر. والثالثئة إظهار فضله الراجح 
أي أخبر الله تعالى إياهم بجعله المذكور ليسألوا عن وجه الحكمة فى استخلاف من يفسد 
ويسفك الدماء فيجابوا بما يدل على فضله الراجح على ها فيه من المفاسدء وهو قوله 
سبحانه: #إني أعلم ما لا تعلمون© فإني أعلم أن فيهم الرسل والأخيار وأن لهم العلم ولكم 
العمل والعلم أفضل» واعلم أن لكم الطاعة وبها فيكم الافتخار ومنهم المعصية ومعها لهم 
الاعتذار. وبالجمة بِيّن لهم أن الحكمة تفتضي خلقهم واستشلافهم والله تعالى إنما فعل ذلك 
لحكمة بالغة. نلماافتشت الحكمةه إحاطة علمهم بهذا الجوابت قبل خلق الخلقغاء 
واستخلافهم ذكر لهم ها يؤدي إلى سؤالهم عن وجه الحكمة في خلق ما فيه من المفاسد 
المذكورة وإلى أن يجابوا بذلك. والرابعة بيان أن الحكمة تقتضي إيجاد ما يكون حخيره غاليًا 
على شره فإن الضرر القليل يتحمل لأجل النفع الكثير وأن الشر اليسير يغتفر للخير الكثير. 
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ا الس سس تس سس ل لاا ا اش ا ا لس سس ل سس وروي و لس 


يي ام 0 


قَالوا أَتَحْمَلُ فيا من يُفْسِدُ ذِييَا وَيَسْقِكَ لماه تعجب اللايستخيف 
لعمارة الأرضرى وإصلاحها من يفسد فيها أو يستخلف مكَانُ أهل الطاعة أهل'المعصية 
واستكشاف عما خفى عليهم من الحكمة التي بَهُرت تلك المقاسة والكعياء. اهما 
عما يُرشدهم ويزِيح شبهتهم. كسؤال المتعلم معلمه عمًا يختلح في صدره وليس 
باعتراض على الله تعالى ولا طعن في بني آدم على وجه الغيبّة فإنهم أعلى من أن يَظن 
بهم ذلك لقوله تسل : «تل ببكلا دكرتورت لا يََبِفْرت بالتي رَهُم بأمروء سملت » 
قوله: (تعجحب من أن يستحلف لعمارة الأرض إلى آخره) مبني على أن يكون المراد 
بخلافة آدم وحده أو مع ذريته الخلافة عن الله تعالى في عمارة الأرض بالعدل والصلاح وفي 
سياسة الناس وتكميل نفوسهم وتنفيذ أموره فيهم. قوله: (أو يستحلف مكان أهل الطاعة أهل 
المعصية) مبني على أن يكون المراد بها الخلافة عمن سكن الأرض قبله في سكنى الأرض. 
والاستفهام قد يراد به التعجب كما في قول سليمان: «نَال لآ أرَى الْهُدْهُدَ آَم كاد ين 
الْمَابِينَ» [النمل: ٠‏ ؟] وقد يكون للإنكار والاعتراض. ولما كان الاعتراض على الله تعالي 
وإنكار فعله كفرًا ممتتمًا فى حق الملائكة حمل الاستفهام على التعجب من كمال علم الله 
سبحانه وتعالى وإحاطة حكمته بما خفي على العقلاء كلهم فكأنهم قالوا: إنا نعلم أنك لا 
تنعم بهذه النعمة العظيمة من يفسد ويقتل إلا لوجه دقيق وسر خفي أنت مطلع عليه فما أعظم 
حكمتك وأكمل علمك. قوله: (بهرت تلك المفاسد) أي غلبتها وقوله «والغتها» بمنزلة 
العطف التفسيري لهء فإن الحكمة المخفية التي لأجلها استحلف من يفسد فيها لا بد أن 
تكون غالبة على تلك المفاسد بحيث تكون تلك المفاسد في جنب تلك الحكمة كالعدم ولما 
5 يطلعوا عليها قالوا: #أتجعل فيها» الآية طلبًّا للكشف عن تلك الحكمة»ء أو قالوا 
استخبارًا أي استعلامًا وطلبًا للجواب الذي يرشدهم إلى طريق العرفان ويوصلهم إلى الإيقان 
ويزيل ما اختلج في صدورهم من شبهة عدم لياقة المستخلف للاستحلاف بناء على ظاهر 
حالهء ومع تلك الشبهة لا يحصل الإذعان والقبول. ولا محذور في إيراد الإشكال طلبًا 
للجواب وزوال الدغدغة والاضطراب. قوله: (وليس باعتراض على الله تعالى ولاا طعن في 
بني آدم على وجه الغيبة) لما ذهب بعض الحشوية إلى أن الملائكة عليهم السلام ليسوا 
بمعصومين من جميع الذنوب وتمسكوا فيما ذهبوا إليه بقوله تعالى حكاية عنهم: «أتجعل 
فيها من يفسد فيها ويسفك الدماء ونحن نسبح بحمدك ونقدس لك* فإنه يقتضي صدور 
الذنب عنهم من حيث إن قولهم: #أتجعل فيها من يفسد فيها» اعتراض على الله تعالى وهو 
من أعظم الذنوب. ومن حيث إنهم طعنوا في بني آدم ومدحوا أنفسهم بقوله: #ونحن نسبح 
بحمدك ونقدس لك* وهو يشبه العجب وهو من الذنوب المهلكة التي عدوا منها إعجاب 
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[الأنبياء: 77. 707]. وإنما عرفوا ذلك بإخبار من الله تعالى؛ أو تلق من اللواح» أو استنباط 


المرء بنفسه وقال تعالى: #مَلَا 5 مركا شك 4 [النجم : ؟*] رفع المصنف شبهتهم من كون 
مقصودهم من من السؤال الإنكار والااعتراض على الله تعالى ووجهه بثلانة أوجه: التعجب ») 
والاستكثاف»؛ والاستخبار , والله أعلم . 


قوله: (وإنما عرفوا ذلك بإخبار من الله تعالى) جواب عن شبهة أخرى للحشوية في 
زعمهم أن الملائكة غير معصومين من الذنب» وهو أن قول الملائكة بأن بني آدم يفسدون 
ويسفكون الدماء قول مستند إلى ظن وتخمين من غير علمهم ويقينهم. وظاهر أن تعييب 
الحو والعحن فيه لمجرد الطن كي ومعصية: لعرله تعالى ” «#ولا لقف ما لين لَك بد. عل » 
[الإسراء: 5*] وقال تعالى: #إنَّ القن لا يتتى يِنَ أن سَبِدًا» [يونس : 5*] وإنما قالوا إنه 
قول مستند إلى الظن بناء على أن إفساد بني آدم وسفكهم الدماء غيب لا يعلمه إلا الله 
تعالى . وذلك أن مطلق الغيب كما مر عبارة عن الخفي الذي لا يدركه الحس ولا تقتضيه 
بديهة العقل وهو قسمان: قسم نصب عليه دليل وهذا القسم يعلمه أهل النظر والاستدلال» 
وقسم لا دليل عليه ومنه ما أسنده الملائكة إلى بني أدم من السفك والإفساد فلا يعلمه إلا 
علام الغيوب . فمن أسند ذلك | إليهم وطعنهم به فقد اتبع : ظنه وهواه. وتقرير الجواب أنَا لا 
يلم اناما اده لبهم ين تسيل لغوت اللاي 91 «اجل علي العو من اقل نا لديا أيه 
دليل لأن الملائكة لا يعلمون الغيب ولا يتبعون الظن فتعين أن يكون قولهم: «أتجعل فيها 
ع يفسد فيها» الآية مستنذا إلى دليل فائم عتدهم دال ان صدور ذلك من بني آدمء وذلك 
الدليل إما إخيار الله تعالى إياهم بذلك كما روي عن ابن مسعود وغيره من الصحابة أنه تعالى 
لما قال للملائكة: «إني جاعل في الأرض خليفة# قالوا: ربنا ما يكون من ذلك الخليفة 
قال: يكون له ذرية يفسدون في الأرض وبتحاسدون ويقتل بعضهم بعضاء فعتد ذلك قالوا: 
«أتجعل فيها من يفسد فيها ويسفك الدماء» إلى آخره. وروي عن ابن زيد أنه سبحانه 
وتعالى لما خلق النار عغخافت الملائكة خوفًا شديدا وقالوا: ربنا لم خلقت هذه الئار؟ قال: 
لمن عصاني من خلقي ولم يكن يومئذ لله خلق إلا الملائكة ولم يكن في الأرض خليفة 
ألبئة . وقد علموا أن شأنهم العصمة عن اقتراف الذنوب لخلوهم عن القوة الداعية إليه من 
قوتي الشهوة والغضب» فإنهما داعيتان إلى صدور الأفعال البهيمية التي هي الإفساد في 
الأرض والخصائل السبعية من سفك الدماء ونحوهء وأنهم ليس لهم من القوى إلا قوة عقلية 
داعية إلى المعرفة والطاعة. فلما سمعوا قوله تعالى: «إني جاعل في الأرض خليفة» علموا 
أن المعصية تظهر منهم فقالوا ذلك أو عرنوا ذلك لاطلاعهم على ها في اللوح من أحوال بني 
آدم. فإن القلم الأعلى لما كتب في اللوح ما هو كاثن إلى يوم القيامة فلعلهم طالعوا اللوح 
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ب را ل 5 


ممأ دك في عمو لهم أن العصييةء 10 خواصهم. أو فيأسن أجل التْمَلِين على الأغر . واليفك 
او 6 5 ا اك 2 1 7 الى 
والسَبكُ والشفخ والشى أنواع مرن: الصت فالسفك يقال في الدم والدمع؛ والسبك: قيه-الجواهر 
المذابةء والسفح في الصت من أعلى؛ والشْنُ في الصبٌ عن فم القريّة ونحوها وكنِلك 
السَنٌّ. وقرىء يُسفْك على البدء للمفعول فيكون ال 'جمٌ إلى مُن سواءً جعل موصولا ألا 


وحن ضيح ميك علض ك4 ال مَقَرْرَةٌ لجهةالإشكال كقولك: 
فعرفوا ذلك». ولا يلزه أن يطالعوا - جميع ما في اللوح حتى يطلعوا على ما في الاستخلاف 
من الحكمة فيمتنعوا عن القول المذكور. ويحتمل أن يعرفوا ذلك باستنباطهم مما ركز في 
و ا و ا ل يج ا بأن العصمة من خواصهم أي بأن الجنس 
الذي عصم كل واحد من أفراده من جميع الذنوب إنما هو جنس الملائكةء وأن من سواهم 
من أجناس المخلوقين ليسوا كذلك بل يكون فيهم المعصوم وغيره لأن الملائكة إما أرواح 
ب لطيفة قور نيقي مركي من الجراء عفلقة الطايع فليسن الهم ف القزرى ]لا 
قوة عقلية مؤدية إلى المعرفة والطاعة. وأما المخلوق الذي فيه تعلق الروح باليدن المركب 
من الأجزاء المختلفة الطباع فإنه لا ينتظم أمره إلا بقوتي الشهوة والغضب فإنهما تؤديان إلى 
صدور الأفعال البهيمية والأخلاق السبعية ومن هذا شأنه إذا خلى وطبعه لا يكون معصومًا إلا 
أن يوفقه الله تعالى للرياضة بتهذيب الأخلاق. ويحتمل أنهم عرفوا ذلك بقياسهم حال 
يي خليفة على حال الجن الذين كانوا فى الأرض قبل آدم فأفسدوا فيها أنواعًا من 
. قوله: (والسفك والسبك) يعني أن هذه الألفاظ متقاربة المعنى لاشتمالها على معنى 
عه والصب أعم. وهذه الألفاظ متقاربة حيث تطلق على كل واحد مما يطلق عليه سائر 
الألفاظ بخلاف سائر الألفاظ فإنها إنما تطلق على صب مخصوص بقيد كالسفح مثلا فإنه 
صب مخصوص بكونه من الأعلى. يقال لأسفل الجبل: سفح الجيل لكونه كالمصبوب من 
أعلاه. ويقال للرني: سفاح لكونه صبًا من وراء الوجه المشروع. وفي الصحاح: سفح الجيل 
أسفله حيث يسفح فيه الماء. كأنه جعل السفح فيه بمعنى المسفوح فيه. قوله: (سواء جعل 
موصولاً أو موصوقًا) فإن كلمة «من» يحتمل أن تكون موصولة ويحتمل أن تكون موصوفة. 
فعلى الأول لا محل للجملة التي بعدها ولا بد من ضمير يعود إليهاء فإن قرىء الفعل على 
بناء الفاعل فالعائد مستتر فيه وإلا فمحذوف؛ وهو «فيهم» وجمع الضمير الراجع إلى كلمة 
«من» لكونها مجموع المعنى. وإفراد المنوي في «يفسد» مع رجوعه إليها أيضا لكونها مفرد 
اللفظ وقوله: «مسذوفا» خبر لقوله: ١فيكون».‏ 


قوله: (حال مقررة لجهة الاشكال) فإن ما يتوقع من الإنس من الإفساد وسفك الدماء 
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أتْحسِنُ إلى أعدائك وأنَا الصديىٌ المحتاجُ. والمعتى أُتَستَخْلِف عُصاءً وتلغن معصومون 
أحقاءً بذلك. والمقصود منه الاستفسارٌ عمًا رجّحهم مع ما هو متوقع منهم علق الملائكة 
المعصومين في الاستخلاف لا العُجِبٍ والتفاخره وكأنهم عَلِموا أن المجعول خَلَيفَة ذو 
ثلاث قُوَى عليها مدارٌ أمره: شهوية وغضبيّة تُوَدْيان به إلى الفسادٍ وسَفْكِ الدماءء وعقليةٌ 
تدعوه إلى المعرفةٍ والطاعةٍ ونَّظرُ وإليها مفردةً وقالوا: ما الحكمةٌ في استخلافه وهو 
باعتبار نَينِك القوتين لا تقتضي الحكمةٌ إيجادّه فضلاً عن استخلافه» وأما باعتبار القوة 


كان سببًا لإشكال الملائكة وحيرتهم في سر استخلاف من هذا شأنه لعمارة الأرض 
وإصلاحها. وقوله: نحن نسبح بحمدك» الآبة مقرر ومؤكد لتلك السجهة لإفادة أن من 
هذا شأنه كيف يليق بالخلافة مع وجود من هو أحق بها؟ فكأنه فيل : استخلاف مثل هذا أمر 
عجيب لا يدري سببه فكيف إذا وجد من هو أحق بالاستخلاف منه؟ فمضمون الحال قد 
تقررت به جهة التعجب والإشكال. قوله: (والمقصود منه) أي من قولهم: أتستخلف عصاة 
وحن معصومون. وأراد يما هو متوقع منهم الإفساد وسفك الدماء وقوله: «على الملائكة» 
و "في الاستخلاف» متعلقان بقوله: «رجحهم' وقوله: «لا العجب» عطف على قوله: 
«الاستفسار» أي مقصود الملائكة من القول المذكور الآستفسار عن سبب ترجيح من جعل 
خليفة مع اتصافهم بما يتوقم منهم من الإفساد والقتل على الملائكة المعصومين»: والعصمة 
سبب للرجحان وما يتوقع منهم سبب للمرجوحية. وهذا القول من المصنف إشارة إلى 
الجواب عما تمسك به الحشوية في زعمهم منع عصمة الملائكة من الذنب من أنهم مدحوا 
أنفسهم بقولهم: #ونحن نسبح بحمدك ونقدس لك# وهو يشبه العجب والتفاخر وهما من 
الذنوب المهلكة. قوله: (عليها) أي على تلك القوى دوران أمر المجعول خليفة وأراد يأمره 
ما يتناول أمر خلافته وسائر أحواله. قوله: (شوية وغضبية) إما مجرور على البدلية من 
ثلاث قوى أو مرفوع على أنه خبر ميتدأ محذوف والباء في قوله: اتؤديان به للتعدية أي 
تؤديان بالمجعول خليفة إلى الفساد وقوله: «ونظروا» و «قالوا» و «غفلوا» معطوفات على 
قوله: «علموا!» أي إنهم علموا أن الذى جعل خليفة مركوز فيه ثلاث قوى: اثئنتان منها تؤديان 
إلى المفاسد المفضية إلى خراب العالم السفلي» والقوة الثالثة وإن كانت داعية إلى الخير 
والصلاح إلا أن ذلك الخير والصلاح تعارضه تلك المفاسد وربما تغلب هي عليه. وأما نحن 
فليس فينا سوى القوة العقلية فلا جرم نقيم ما يتوقع من تلك القوة سالمًا من معارضة تلك 
المفاسد المتوقعة من القوتين الأخيرتين لسلامتنا منهما فنحن أحق بالخلافة منه لسلامتنا من 
تينك القوتين وما يتوقع منهما من المفاسد وسلامة ها يتوقع من قوتنا العقلية عن معارضة تلك 
المفاسد. وإنما حكموا بأن تينك القوتين مؤديتان به إلى الفساد مطلقا بناء على أنهم نظروا 
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العقلية فنحن نَقيم ما ينوقع متها سلجا عن ستارضة تلك المفائيد:. وغفل 2ن افقيلة كل 
واحدة من القوتين إدا صارت مُهِذنَة مطوّاعة للعقل مُتَمِرُنْةَ على الخير كالعفة “(الشجاعة 
ومجاهّدة الهُوى والإنصافب؛ ولم يعلموا أن التركيب يفيد ما يقصّرٌ عنه الأحادُ كالإإخاطة 
إلى القوة العقلية على حيالها أي غير مجامعة لهما ومؤدية إلى تهذيبهما عن طرفيهما 
المذمومين» أعني طرفي الإفراط والتفريط وتعديلهما بجعلهما فضيلتين متوسطتين بين ذينك 
الطرفين المذمومين بحيث يترتب عليهما أخلاق حميدة وخصائل مرضية لأن الاجتئاب عن 
الانهماك في الشهوات هو نتيجة العفة ومجاهدة النفس والهوى بالجهاد الأكير الموصل إلى 
السعادة الأبدية هو نتيجة الشجاعة. فإن القوة الشهوية مثلاً إذا انفردت عن القوة العقلية 
فربما تبلغ حد الإفراط وتسمى حينئذ شرها ويتفرع عليها الإفساد في الأرض بل إفساد 
صاحبها أيضّاء فإن اتباع شهوة البطن والفرج والإفراط فيه قد يؤدي إلى فساد المزاج 
واختلال العرض بين الأنام وربما تبلغ حد التفريط وتسمى حينئذ خمودًا وانطفاء. ويتفرع 
عليها فساد بنية صاحبها لانقطاع اعتدال البدن بمائيته وانقطاع نسله. وأما إذا انضمت إلى 
القوة العقلية وأطاعتها فحينئذ تكون معتدلة متوسطة بين طرفي الإفراط والتفريط وتسمى عفة 
وتنكسر سورتها وتنقاد لما دعاها إليه العقل من التقييد بالأحكام الشرعية والانزجار عما 
حرمهء فيتفرع عليها آثار جميلة من مجاهدة الهوى وترك الانهماك في الشهوات والاستمرار 
على الخير والصلاح . وكذا القوة الغضبية إذا انفردت عن القوة العقلية وبلغت حد الإفراط 
وتسمى حينئذ تهورًا يتفرع عليها قهر عباد الله وسفك دمائهم وإذا انحطت إلى درجة التفريط 
تسمى جيئًا فيضعف صاحبها عن إظهار الحق ودفع من يقصده بسوء ومضرةء وإذا انضمت 
إلى القوة العقلية واعتادت واستمرت على الخير تسمى سشجاعة؛ ويتفرع عليها آثار جميلة 
كالإتصاف في المعاملات وترك الظلم والبغي والمطاوعة لما دعا إليه العقل. قوله: 
(مطواعة) أي مطيعة غاية الإطاعة وهي مفعالة لمبالغة الفاعل كالمطعام أي كثير الإطعام 
والقرى. قوله: (متمرنة) أي معتادة من فولهم: مرن على الشيء أي اعتاده واستمر عليه . 
قوله: (ولم يعلموا أن التركيب يفيد ما يقصر عنه الآحاد) أي البسائط فإن الجسم إذا تركب 
من الأجزاء المختلفة الطباع التي هي العناصر المكيفة بالكيفيات المتضادة وحصل بينها 
الفعل والانفعال وانكسرت سورة كل واحدة منها حصل منها مزاج متوسط وقوى متباينة 
ويتفرع عليها آثار مختلفة تقصر عنها البسائط كالإحاطة بالجزئيات. فإن الظاهر أن الملائكة 
عليهم السلام لبساطتهم ليس فيهم فوى جسمانية وحواس ظاهرة معدة كل واحدة منها 
لإدراك نوع من أنواع المدركات كالألوان والأصوات والطعوم والروايح؛ والكيفيات 
الملموسة كاللين والخشونة والحرارة والبرودة. فلا يحيط علمهم بالطعوم الجزثية المذوقة 
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بالجزئثيات واستنباط الصناعات واستخر 3 منافم الكائنات من القوة إلى لعل الذي هو 
المقصود من الاستخلاف. وإليه أشار تعالى إجمالاً بقوله : 


لانعدام القوة الذائقة فيهم. ولا الألوان الجزئية المبصرة لانعدام القوة الباصرة فيهمء. ولأ 
الأصوات الجزئية المسموعة لانعدام القوة السامعة. وكذا الحال في المشمومات 
والملموسات الجزئية. وليست فيهم الحواس الباطنة أيضًا فلا يحيط علمهم بالصورة الجزئية 
تخيلا ولا بالمعانى الجزئية توهمًا ونحو ذلك بناء على أن العادة الإلهية جرت على أن لا 
يجعل إدراك 55056 باستعمال القوة العقلية إلا بواسطة القوة الجسمانية المعدة كل واحدة 
منها لإدراك نوع من المدركات؛ كالقوة العقلية المعدة لإدراك المعقولات» والحواس 
الظاهرة المعدة لإدراك المحسوسات الجزئية من الألوان والأصوات والطعوم والروائح. 
والكيفيات الملموسة كالحرارة والبرودة واللين والخشونة. ومن كان فاقدذا لهذه القرى كلا 
أو بعضا فات عنه إدراك ما يدرك بهاء وكذا من فات عنه الحواس الباطنة كالقوة المتخيلة 
والواهمة والمتصرفة والتحليل والتركيب» قات عنه الفوائد المتفرعة كاستئباط الصناعات 
الخارجة عن العد والإحصاء واستخراج متافع الكائتات وخواصها من القوة إلى الفعل الذي 
هو المقصود من الاستحلاف. فالمركب الذي هو آدم عليه الصلاة والسلام وذريته لما تميز 
عن الملائكة العلوية بهذه القضائل رجح عليهم بالاستحلاف من حيث إن حقيقة البشر 
الخارجة عن تلك الحقيقة أشرف والله أعلم بحقيقة الحال. قوله: (وإليه أشار تعالى 
إجمالا) أي أن غفلتهم عن فضيلة كل واحدة من القوتين إذا صارت مهذبة وعدم علمهم بأن 
التركيب يفيد ما تقصر عنه الأحاد البسيطة» وأنهم إنما نظروا إلى القوة العقلية وكونها داعية 
إلى المعرفة والطاعة على حيالها ولم يتفطنوا لكونها مهذبة مصلحة لتينك القوتين أشار إجمالاً 
بقوله: #إني أعلم ما لا تعلمون» أي إنما خفي عليكم وجه الحكمة في ترجيح من ثبت فيه 
هاتان القوتان على من فقدتا فيه بالاستخلاف لغفلتكم عن فائدة التركيب. واقتصر في جوابهم 
على الإجمال تنبيهًا على أن الواجب على المكلف أن يعتقد إجمالاً بأن كل ها يصدر عنه 
سبحاته وتعالى إنما يصدر لحكمة بديعة ومصلحة مهمة ولا يجب عليه أن يعرف وجه تلك 
الحكمة والمصلحة على التفصيل. ثم إنه سبحانه وتعالى من غاية لطفه وإحسانه زادهم بيانًا 
وفصل لهم هذا المجمل حيث بين لهم من فضل آدم عليه الصلاة والسلام ما لم يكن معلومًا 
لهم بأن علم آدم الأسماء كلها ثم عرضها عليهم ليظهر كمال فضله عليهم وقصورهم عنه في 
العلم. ولعل المراد بتعليم آدم خلقه إياه بحيث يستعد لإدراك أنواع المدركات وإلهام معرفتها 
فإن الملائكة لم يخلقوا على ذلك الاستعداد فلم يتصور أن يلهموا معرفتها بأسرهاء فلا يرد 
أن يقال: ما حصل بتعليم الله تعالى إياه ما لم يعلمه للملائكة لا يدل على فضيلته عليهم. 
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قوله: :: مسيم بعيد ان تعالى عن السموء والنقصان) بأن يعتقد أنه سبيحانه وتعالى 
منزه في ذاته وصفاته ا عن كل سوء ونقصان ويتكلم بما يدل عليه. روي عن الحسن 
البصري رضي الله عنه أنه قال: معنى قولهم: #ونحن تسبح حمدك©» ثقول: سبحان الله 
ويحمده سبحان الله العظيم. وروي عن أبى ذر رضي الله عنه أنه دخل بالغداة على رسول 
الله يه وبالعشي فقال: يا رسول الله بأبى أنت وأمى أي الكلام أحب إلى الله تعالى؟ فقال 
عليه الصلاة واللسلام: ما اصطفاه الله لملائكته ينان الله وبحمده سبحان الله العظيم؟ . 
وروي أن عمر رضي الله عنه قال: يا رسول الله ما صلاة الملائكة فلم يرد عليه الصلاة 
وا واس سيت سيووا سيابس يا نبي الله سألك عمر عن صلاة 
أهل السماء قال: «نعم» قال: اقرئه مني السلام وقل له وأخبره بأن أهل سماء الدنيا سجود 
إلى يوم القيامة يقولون: سبحان ذي الملك والملكوت» وأهل السماء الثانية قيام إلى يوم 
القيامة يقولون: سبحان ذى العزة والجبروت» وأهل السماء الثالثة ركوع إلى يوم القيامة 
يقولون: سبحان الحي الذي لا يموت. فهذا هو تسبيح الملائكة عليهم السلام. والتقديس 
التطهيرء والقدس الطهارة ومته الأرض المقدسة أي المطهرةء كذا في التفسير الكبير. 
والمعصتف رحمه الله جعل التسبيح والتقديس عترادفين بمعنى نبعدك عما لا يليق بعظمتك 
وجلالك. ويكون الجمع بينهما في الآية للتأكيد والمبالغة في تنزيهه سبحانه وتعالى: وجعل 
التسبيح تفعيلا من سبح المخفف والتقديس من قدس المخفف أيضًا بقوله: «ذهب» و "أبعد؛ 
أى صار بعيدًا فإذا نقلا إلى باب التفعيل صار! بمعنى «اذهب» و «ابعدة ثم علل استعمال 
التقديس في معنى التطهير المبني على كونه بمعنى التبعيد بقوله : «لأن مطهر الشيء ميعد له 
عن الأقذار» . قوله: (وبحمدك فى موضع الحال) أي من المنوي في #اتسبح؟ فهمأ حالان 
متداخلان أي حال في حالء» والباء فيه للمصاحبة فتتعلق بمحذوف كما في نحو: جاءني 
زيد بثياب السفر أي ملتبسًا بها. وكلمة ما" في قوله: على ما ألهمتناة مصدرية أي 
نحمدك على إلهامك إيانا معرفتك وعلى توفيقك إيانا لتسبيحك. وذكر المحمود عليه إشارة 
إلى أنه محذوف في نظم الآبة لدلالة القرينة عليهء وبيّن فائدة التقييد بهذه الحال بأنها 
لتدارك ما أوهمه إسناد التسبيح إلى أنفسهم من العجب والافتخار حيث دفعوا به استقلالهم 
في التمكن من العبادة وقالوا: لولا إنعامك علينا بالتوفيق واللطف لم نتمكن من عبادتك. 
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إستادٌ التسبيح إلى أنفسهم. وتُقدّس لك تُطهّر نُفوسّنا عن الذنوب لأجلاك>كأنهم قابْلوا 
الفسادً المفسّر بالشرك عند قوم بالتسبيح» وسفّك الدماء الذي هو أعظم الأفعال الذميمة 
بتطهير النفس عن الآثام . وقيل : تنقدسك واللام مزيدة. 
مر ا ع سسهة باس 5 0 
لوَعَلَمَ ادم الأساءة طلها» إِما بخلق علم ضروري بها فيه أو إلقاءِ في 


قوله: (ونقدس لك نظهر نفوسنا عن الذنوب لأجلك) أي لآجل استحقاقك الطاعة بامتغال 
أوامرك والاجتناب عن معصيتك طلبًا لمرضاتك» فتكون اللام على معناها وهو كونها للعلة. 
وقيل: المعنى نقدسك فاللام مزيدة. وقيل: اللام فيه للبيان كما فيه: هيت لك وسقيا لك 
فكأنهم لما قالوا #ونقدس» قال الله تعالى لهم مستنطقًا إياهم لا مستفهمًا: لمن التقديس؟ 
فقالوا: لك. فعلى هذا تتعلق بمحذوف ويكون «لك» خبر مبتدأ محذوف أي تقديسًا هو لك 
إلا أن المناسب لقوله: #وكذلك التقديس؟ أن يقول: نقدسك نبعدك عن كل سوء لأجلك أي 
لأجل تنزهك عما لا يليق بألوهيتك وعلو شأنك ليطابق قوله: #ونحن نسبح# فإن معتاه 
نبعدك . ولعله نظر إلى كون التأسيس خيرًا من التأكيد فإن التقديس إذا كان مرادقا للتسبيح 
يكون ذكره لمجرد التأكيد والمبالغة بخلاف ما إذا كان بمعنى تطهير النفس عن الإثم» وإلى 
أن المقصود من إيراد الجملة الحالية وهو تقرير جهة الإشكال وبيان أن حالهم يخالف حال 
المجعول خليفة في كل وإحد مما يتوقع منه وهو الإفساد بمعنى الإشراك بالله وتدنيس نفسه 
بقتل النفس ظلمًا فإنه يتوقع منه كل واحد من هذين الأمرين إنما يتم ويظهر بأن يفسر 
تقديسهم بتطهيرهم نفوسهم عن الذنب ليكون التقديس المذكور مقابلاً لظلم الخليفة نفسه 
بسفك الدماء. فالملائكة قابلوا إشراكه بالله تعالى بالتسبيح أي تنزيهه عن الشريك وقابلوا 
تدئيس نفسه بالاثام بتطهير نفوسهم عنهاء وهذا المقصود إنما يتم بجعل التقديس بمعنى 
تطهير النفس عما دنسها به المجعول خليفة . 


قوله: (وعلم آدم الأسماء كلها) قيل: ههنا جملة محذوفة يتم المعنى بها ويصح 
العطف وتقديرها: فجعل في الأرض خليفة وسماه آدم. ولما كانت هذه الجملة المشتملة 
على كون الخليفة مسمى باسم آدم ملحرظة في فحوى الكلام أبرز ذلك الاسم في قوله: 
«وعلم آدم» مبيئًا من نضله ما لم يكن معلومًا عند الملائكة. وهذه الجملة يجوز أن لا 
يكون لها محل من الإعراب لاستينافها وأن تكون في محل الجر بعطفها على قوله: «قال 
ربك؟. و «علم؟ هذه متعدية ءلى مفعولين وكانت قبل التضعيف متعدية إلى واحد لكونها 
بمعنى «عرف» فتعدت بالتضعيف إلى آخرء وتعليم الغير تحصيل العلم فيه وجعله عالمًا 
كالتسويد وهو تحصيل السواد. والتحريك وهو إيجاد الحركة والعلم الحاصل في البشر كسبي 
وموهبي محض لا كسب فيه للعبد أصلاء بخلاف الكسبي فإنه فعل العبد كسبًا وفعل الله 
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روعه ولا يُفتقر إلى سابقة اصطلاح ليتسلسال . والتعليم فعل يترتب عَلْليِةٍ العلمٌ غالبا 
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تعالى خلقًا وهو العلوم الاستدلالية عند أهل السنة. والعلم الموهبي قسمان: قسم يبل في 
العبد بمجرد خلق الله تعالى إياه بالذات من غير توقف على شيء آآخر من حدس أو تجربة”أؤ 
إلقاء ملك أو نحو ذلك» وقسم يحصل فيه بالإلهام الذي هو إلقاء في القلب بواسطة الملك. 
والمصنف أشار إليهما بقوله: (إما بخلق علم ضروري بها فيه أي بالأسماء في آدم أو إلقاء 
في روعه فإن الإلقاء المذكور فعله تعالى بواسطة الملك كما في قوله عليه الصلاة والسلام: 
أن روح القدس نفث في روعي أن نفسًا لن تموت حتى تستكمل رزقها». وتعليم الله تعالى 
عباده يكون على أحد ثلاثة أوجهء وقد أشار إلى ذلك بقوله عز من قائل: وبا كن لسر أن 
يُكلِمَهُ أنه إلا وَحَيًا أؤ من وراى حاب أو يُرْسِنَ رَسُولُا© [الشورى: ]2١‏ الآية فذكروا في 
مكالمته للبشر على أحد هذه الوجوه الثلاثة أن أشرفها ما كان بإرسال رسول يرى ذاته 50 
خطابه كالنبي ولد مع جبريل عليه السلام؛ والثاني ما كان بإلقاء الكلام في السمع من غير 
رؤية المتكلم به كحال موسى يَِْةِ في ابتداء أمره. والثالث ما كان بوحي. والمراد بالوحي 
ههنا الإلقاء في الروع سواء كان بالذات أو بواسطة الملك. والأحاديث القدسية أي الربانية 
من قبيل الأولء ومنه أيضًا قوله تعالى: 8وَأْيْحَيِئاً إل أَمَ موسج » [القصص : 7] الآية وقوله : 
«وَإِدْ أَيَحَيْتُ إل الْسَوارِننَ» [المائدة: ]١١١‏ وقد يكون الوحي بمعنى التسخير كقوله تعالى : 
«وأوى رَيْكَ إلى ألغّرِ» !لحز : 148] أي لأن يعمل ذلك العمل . والظاهر أن تعليم آدم عليه 
السلام إنما كان بخلق العلم في قلبه إما بالذات أو بواسطة الملك. والروع بضم الراء 
القلب. ومعنى تعليمه تعالى إياه أسماء المسميات أنه تعالى أراه الأجناس التي خلقها من 
الجواهر والأعراض وألقى في قلبه أن هذا اسمه «فرس؛؟ وهذا اسمه (بقر» وهذا أسمه «بعير» 
إلى تمام الأجناس: وعلمه أحوالها ومنافعها مثل أن قال: الفرس يصلح للركوب» والبقر 
لكراب الأرض» والبعير لحمل الأثقال» وكذا الحال فى جميع أسماء المسميات وخواصها 
وما يتعلق بها من المنافع الدينية والدنيوية. قوله: (ولا يفتقر إلى سابقة اصطلاح) يعني أن 
تعليم الأسماء وهي الألفاظ والعبارات الدالة على المسميات سواء كان تعليمها بخلق علم 
ضروري بها في آدم أو بإلقاء في روعه؛ لا يحتاج إلى تقدم لغة اصطلاحية لأنه لو توقف 
التعليم والتكلم على تقدم اللغة وجريان الاصطلاح عليها لتوقف ذلك الاصطلاح على لغة 
متقدمة واصطلاح سابق وهلم جراء فإما أن يدور أو يتسلسل وكل منهما باطل ولم يتعرض 
المصنف للزوم الدور لأنه أراد بالتسلسل ما هو أعم مما يتحقق في ضمن الدور. واختلفوا 
في اللغاك هل هي توقيفية أو موضوعة بوضع الناس واصطلاحهم: فذهب الأشعري 
رالجبائي والكعبي إلى الأول وقالوا: إن الله تعالى وضع بإزاء كل واحد من المعاني 
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ولذلك يقال: علمئُه فلم يتعلم. وآدم اسم أعجمي كأزَّرُ وشالخ» واشتقافه: من الأدُْمَةِ أو 
الأدمة بالفتح , بمعنى الأسوة أو , من أديم الأرض»ء لما روي عيه عليه الصلاة والسلام أنه 


والمسميات لفظًا يعبر به عنه وخلق علمًا ضروريًا بآن تلك الألفاظ موضوعة لتلك المعانية 
واحتجوا عليه بقوله تعالى: #وعلم ادم الأسماء كلها» فإنه تعالى جمل الأسماء معلمة ولا 
معنى لكونها معلمة إلا كونها توقيفية. وذهب أبو هاشم إلى أنه لا بد من تقدم لغة اصطلاحية 
تخصصه بمدلول معين بوضع الناس واصلاحهم على الختصاصه بهء واحتج عليه بأنه لو 
حصل العلم الضروري بأنه تعالى وضع هذه اللفظة لهذا المعنى لصارت صفة الله تعالى 
معلومة بالضرورة مع أن ذاته تعالى معلومة بالاستدلال وذلك محال؛ فثبث أن القول بالتوقيف 
فاسد. وأجيب عنه بأن كونها توقيفية لا يستلزم حصول العلم الضروري بأن الله تعالى وضع 
هذه الأسماء لهذه المسهيات حتى يرد أن يقال: كيف يتصور أن تكون ذات الله تعالى معلومة 
بالاستدلال وتكون صفته مملومة بالضرورة؟ بل يجوز كونها توفيفية على معنى أن يخلق علمًا 
ضروريًا بأن واضعًا وضع هذه الأسماء لهذه المسميات من غير تعيين أن ذلك الواضع هو الله 
تعالى أو الناس. فعلى هذا لا يرد ما ذكر. قوله: (ولذلك) أي ولكون ترتب العلم على 
التعليم أكثريًا لا كليًا يقال: علمته فلم يتعلم. وفيه بحث لأن التعليم كما مر تحصيل العلم 
للغير كما أن التسويد تحصيل السوادء فيكون التعلم مطاوعًا للتعليم ولازمًا له لزوم قبول 
الأثر لتأثير. فينبغي أن يككون ترتب العلم على التعليم كليًا لا أكثريّاء وقولهم: علمته فلم 
سيو بايا اموي ا تعليمه ولم أقصر في السعي لكنه 
تعالى لم يخلق فيه العلم لا بمعنى حصلت فيه العلم وإلا لما جاز أن يقال: فلم يتعلم. 


شوله: (واشتقاقه) مبتدأ وقوله: ااتعسفية عشيره. ووجه كونله تعسما أن اشتقاق الاسم 
الأعجمي من اللفظ العربي خلاف الظاهر والألفاظ التي جعلوا لفظ آدم مشتقًا منها ألفاظ 
عمربية . واختلف القائلون باشتفاقه : فمنهم من قال: أنه مااعامر مشتق من الأدمة بضم الهمزة وسكون 
الدال وهي السمرة لون الأسمر وهي حمرة قيل إلى السواد. وقيل: إنه مشتق من أدمة 
بالفتحسات العلاثك وهي الأسوة والقدوة وهي بضم الهمرة وكسرها اسم لما يأنسي الشخص به 
أي يقتذىي بسبيه الذي هو وجه الاقتداء بهء يقال: لي في فادات أسوة أي خصلة ابتدي به 
بسببها ومثله القدوة لفظًا ومعنى. وقد تطلق القدوة على المقتدى به مبالغة» ومنه قولهم في 
المذح: قدوة العلماء وكذلك الأدمة والأسوة. وفي الصحاح: يقال: جعلت قلانًا أدمة أهله 
أي أسوتهم. والأدمة تطلق أيضًا على باطن الجلد الذي يلي اللحم والبشرة على ظاهره. 
قوله: (أو من أديم الأرض) أي من وجهها سمي آدم باسم ما خلق هو منهء وسهلها لينها 
وحزلها غليظها:؛ وأحخيافًا أي مختلفين على حسب اختلااف ألوان الأرض وأوصافهاء فمنهم 
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تعالى اقَبْضٌ قبضة 6 جميع الأرض سهلها وحزنها فخلق منها أدم ذللالك يأني بَنُوه 
أحيّافاك. أو مل الأدم أو الأدمة مدر الال سونان: فالتصقان ري بذ ارس 
ويعقوب من العشبه. وإبليس. من الإبلاس. والاسمْ باعتبار الاشتقاق ما يكون'كلامة 
للشيء ودليلاً بر فعه ,لى ألذهر:. من الألفاظ والصفات والأفعال» واستعماله عرفا في اللفقر 
الأحمر والأييض والأسوه واللين والغيظ. يقال: الناس أخياف أي مختلفون وأخوة أخياف 
إذا كانت أمهم واحدة والأباء شتى. قوله: (أو من الأدم أو الأدمة) بضم الهمز' وسكون الدال 
فيهما. وفي الصحاح : الأدم الألفة والاتفاق يقال: آدم الله بينهما أدمًا أي أصلح وألف» 
وكذلك آدم الله بينهما فعل وأفعل بمعنى. وفي الحديث: ١لو‏ نظرت إليها فإنه أحرى أن يؤدم 
بيتكما؛ بمعنى أن يكون بينكما المحبة والألفة والاتفاق. فسمي آدم به لأن الله تعالى ألّف بيه 
وبين حواء أو جمع بينه وبين كرامات. قوله: (كاشتقاق إدريس من الدرس) أي كما أن 
القول باشتقاق إدريس من الدرس لكثرة دراسته العلوم تعسفء وكذا القول باشتقاق يعقوب 
من العقب لمجيئه على عقب إسحق عليهما الو كماد إيليس من الإبيلاس وهو اليأس 
0 الله تعالى. فإن جميع ذلك تعسف لما ذكر. قوله. (والاسم باعتيار 
الاشتقاق) يعنى أن لفظ الاسم باعتيار اشتقاقه من السعة كما هو رأي الكوقيين ما يكون علامة 
للشيء بآن يكون لفظًا موضوعًا بإزائه أو صفة أو حالاً من أحواله كمنفعته ومضرته وحلاوته 
وبياضه وسائر كيفياته المحسوسة والمعقولة والمتخيلة والمتوهمةء أو فعلاً من أفعاله مثل : 
فرأته وكتابته وححتياطته ونحو ذلك . فإن جميع ذلك علامة دالة على نفس ذلك الشيء وذايه 
فهو من قبيل الأسماء بمعنى ما يكون علامة للشيء ودليلاً يرفعه إلى الذهن وكلمة «من» في 
قوله: من الألفاظ والصفات والأفعال؛ بيان ما في قوله: "ما يكون علامةة. وباعتبار اشتقاقه 
من السمو كما ذهب إليه البصريون ما يكون دليلا على الشيء بحيث يرفعه إلى الذهن 
كالألفاظ والصفات والأفعال» فإن كل واحد مئها دليل على ذات الشيء وماهيته فيكون اسما 
له ساميًا مرتفعًا عليه فقوله: هما يكون علامة» إيماء إلى اشتقاقه من السمة وهي العلامة 
وقوله: «دليلاً يرفعه» إيماء إلى اشتقاقه من السمو وهو الارتفاع والعلو. 


قوله: (واسنعماله عر د) أراد بالعرف ههنا العرف العام الذي لم يتعين ناقله. 
وبالاصطلاح العرف الخاص المنسوب إلى أهل العربية؛: وأراد بالمخبر عنه الاسم المعدود 
في أقسام الكلمة والخبر وإن كان يتناول الاسم والفعل إلا أنه أراد به الفعل خاصة بقرينة 
المقابلة» وأراد بالرابطة الحرف فإنه لعدم دلالته على معنى في نفسه يحتاج إلى كلام مركب 

من الخبر والمخبر عنهء فهذه الأقسام الثلائة أقسام اللفظ الموضوع والمفرد. فلفظ الاسم في 
اصطلاح أهل العربية يراد به ما هو قسيم للمركب والفعل والحرف» وفي العرف العام يعم 
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الموضوع لمعنى سواء كان مركبًا أو مفردًا مخيرًا عنه أو حتيرًا أو رابطة بينه<ة؛ واصطلاعنا 
في المفرد الدال على معنى في نفسه غير هقترن بأحد الأزمنة الثلاثة. والمراد في الآية إما 


جميع الألفاظ الموضوعة كلامًا كان أو كلمة اسمًا أو فعلاً أو حرماء وباعتبار اشتقاقه من 
السمة أو السمو يتئاول أيضًا الصفات والأفعال. فال الإمام الرازي رحمه الله: من الناس من 
قال: قوله تعالى: #وعلم أدم الأسماء» أي علمه صفات الأشياء ونعوتها وخواصها. والدليل 
عليه أن الاسم اشتقاقه إما من السمة أو من السموء فإن كان من السمة كان الاسم هو 
العلامة وصفات الأشياء وخواصها دالة على ماهياتها فصح أن يكون المراد من الأسماء 
الصفات. وإن كان من السمو فكذلك لأن دليل الشيء كالمرتفع عليه» فإن العلم بالدئيل 
حاصل قيل العلم بالمدئول فصفات الأشياء وخواصها باعتبار كونها دلائل دالة على ماهياتها 
كانت أسماء سامية مرتفعة على تلك الماهياتء فثبت أنه لا امتناع في أن يقال: قوله تعالى : 
ط«وعلم آدم الأسماء» معناه علمه صفات الأشياء ونعوتها وخواصها. هذا كلامه. ولعل الوجه 
في تعميم المراد من لفظ الاسم لغير الألفاظ الموضوعة من الصفات والصنايع أن وجه 
الحكمة في تعليم آدم عليه السلام ما لم تعلمه الملائكة إظهار فضله عليهم وليس كبير فضل 
للعلم بمجرد العبارة الدالة على المسميات وخواصها وأحوالهاء لأن العلم بالماهيات 
وعوارضها أهم من العلم باللغات فتكون الفضيلة في العلم بالحقائق أظهر من الفضيلة 
الحاصلة بالعلم باللغات الذي هو من وظائف الصبيان. وكيف يجوز أن يقال: جعل أدم 
عالمًا في ملكوت السملوات والأرض؟ بحيث صار شيحًا مدرسًا للملائكة بمجرد تعلم لغات 
وأسبفاءة فلما جاز تعميم الأسماء للألفاظ الموضوعة والصفات بحسب اللغات كان الحمل 
على العموم أولى. فلذلك ذكر المصنف أولاً معناه باعتبار اشتقاقه ثم ذكر معناه العرفي 
المتناول للألفاظ الموضوعة مطلقاء ثم قال: «والمراد بلفظ الأسماء المذكورة في الآية؛ أما 
المعنى الأول وهو ما يفهم منه باعتبار اشتقاقه أو الثاني وهو المعنى العرفي» ثم قال: ١وهو‏ 
يستلزم الأول» يعني أن تعليم الأسماء بمعنى الألفاظ الموضوعة للمعنى يستلزم تعليم الأسماء 
بالمعنى الأعم المتناول لكل ما يكون علامة لذات الشيء من الألفاظ أو الصفات والأفعال» 
فإن كل واحد من الصفات القائمة بالغير والأفعال الصادرة عنه من قبيل المعاني المدلول 
عليها بالألفاظ . فمن علم الألفاظ من حيث دلالتها على معانيها الوضعية فهو لا يعلم الاسم 
بالمعنى المتناول للألفاظ والمعاني». لأن معرفة الأسماء من حيث دلالتها على المسميات لا 
تحصل إلا بمعرفة المسميات أنفسها وحصول صورها في الذهن» ولا وجه لأن يراد بلفظ 
الأسماء في الآية' المعنى الاصطلاحي إذ لا فضيلة يعتد بها في تعلم الاسم النحوي 
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العلم بالمعاني. والمعنى أنه تعاليى خلقه من أحزاء مختلفة وقوى متاينة تعدا لادراك 
أنواع المدوكات من المعقولات والمحسوسات والمتخيلات والموهومات والهاطة معرفة 
دوات الاشياء وخواصضها وأسمانها واصول العلو ِ وقوانين الصناعات و كقية الأتها. 


ا ا 


مم عضن لمن لقنيو انيم ليوات اعون عليينا ضينا ١‏ . 
الاصطلاحي. قال الإمام: إن أهل النحو خصصوا لفظ الاسم بالألفاظ المخصوصة لكن ذلك 
عرف حادث لا اعتيار به. قوله: (والمعنى) أي معنى قوله تعالى : ##وعلم آدم الأسماء©# أنه 
تعالى خلقه من أجزاء لطيفة فإن أصل أجزائه العناصر الأربعة» وأجزاء بنيه لحم وشحم 
وعظم وعرق وقلب وكبد ومعي وقوى متباينة بعضها مختصة بالبدن وبعضها بالئفس الناطقةء 
وحصل له بحسب القوى المختلفة معارف مختلفة وأحوال متفاوتة. فإن له بحسب الحواس 
الخمس معارف محسوسة وبحسب العقل معارف معقولة وبحسب الوهم والخيال معارف 
موهومة مخيلة» وحصل له بحسب التراكيب البدنية وبسائطها أفعال متباينة ومهن متفاوتة 
كالكتابة والخياطة والنجارة وسائر الصئاعات». وكل ذلك معدوم في الملك لاثعدام كثافة 
الجسم المركب من الأجزاء المختلفة وما يتفرع عليها من القوى الجسمانية المتبايئة والحواس 
الظاهرة والباطنة فيفوت عنه الإدراكات الميئية عليها. فإن المحسوس لا يدركه خصوصًا إلا 
ذو الحاجة والمهن البدنية لا يتعاطاها إلا من ركب تركيب الإنسان من القوى البدئية المحفاوتة 
ولا يصلح للخلافة في الأرض إلا المركب الجامع لجميع القوى الإنسانية والملكية. قوله: 
(وألهمه) عطف على قوله: «خلقه مستعدًا لإدراك أنواع المدركات؛ يعني أنه لم يبقه على 
الاستعداد المحض بل أخرجه كماله من القوة إلى الفعل حيث ألهمه معرفة ذوات الأشياء أي 
حقائقها التي كل واحدة منها مغايرة لما عداها ومعرفة ما يخصها من الصفات والمنافع 
والمضارء ومعرفة أسمائها أي الألفاظ الموضوعة بإزائهاء ومعرفة أصول العلوم أي قواعدها 
الكلية» وقوانين الصناعات أي الأمور الكلية التي يحتاج إليها في الصناعات والحرف. 
والمقصود من هذا الكلام أي من بيان معنى قوله تعالى: #وعلم آدم الأسماء» رقع سؤال 
يرد ههنا من قبل الملائكة بأن يقولوا لا يلزم من علمه وإنباته ما لا نعلمه ولا نقدر على 
الإنباء به فضله علينا فإنه إنما علم ذلك بتعليمك إياه ونحن إنما لم تعلمه لعدم تعليمكه إياناء 
وإنما يلزم فضله عليئا أن لو علم بلا تعليم. وحاصل الجواب أن المراد بتعليمه خلقه بحيث 
يستعد لإدراك أنواع المدركات المذكورة وإلهام معرفة تلك الأمور المسطورة بخلاف الملائكة 
فإنهم لم يخلقوا على ذلك الاستعداد فلم يتصور إلهامهم معرفة تلك الأمور. 


قوله: (الضمير فيه) أي الضمير المنصوب في قوله #ثم عرضهم* لكونه ضميرًا لعقلاء 
الذكور لا يصح رجوعه إلى الأسماء سواء أريد به الألفاظ الموضوعة مطلقًا أو ما يدل عليه 
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التقدير أسماء المسميات فحذف المضاف إليه لدلالة المضاف عليه وعَوَّضِنْغيه اللام كقوله 
لا يكون المعروضٌ نفس الأسماء سيّما إن أريد به الألفاظ. والمراد به ذوات الأشياء 


لفظ الأسماء باعتبار اشتقاقه. ولو كان المراد رجوعه إلى الأسماء لقيل: عرضهن أو عرضها. 
وجعل المسميات مدثولاً ضمنيًا للفظ الأسماء بناء على كون اللام فيه عوضًا عنها ونائبًا منابها 
كما في قوله تعالى: طوَاَشْتَعَلَ ألرَأسَ سَيْبَا» [مريم: :1 فإن أصله اشتعل رأسي فحذف 
ضمير المتكلم وعوض عنه اللام. قوله: (لدلالة المضاف) وهو الأسماء عليه أي على 
المضاف إليه لأن الاسم اسم لمسماه موضوع بإزائه فلا ينفك عن الدلالة عليه. وكون اللام 
عوضًا عن المضاف إليه إنما ذهب إليه الكوفيون. وأما البصريون فهم يجعلون اللام في مثله 
للعهد؛ء والمعهود المضاف إليه المحذوف للعلم به فإنه لما كان معلوما يؤتى بلام التعريف 
للإشارة إليه كما في قوله تعالى: «وَاسْتَعلٌ الرأس سَيْيَا4 [مريم: ] فإنه لما تقدم قوله: 
ل إن وَمَنَ الْمَظلمُ مِتى» [مريم: 4] كان ضمير المتكلم دليلاً على أن المراد رأسي قحذف ياء 
المتكلم للعلم به وأتى بلام التعريف للإشارة إلى المعهود. وما نحن فيه ليس من هذا القبيل 
إذ لا معهود في قوله: #وعلم آدم الأسماء» حيث قال: (إذ التقدير أسماء المسميات» ولم 
يقل: إذ التقدير وعلم آدم مسميات الأسماء. أما اعتبار الحذف فليحصل مرجم الضمير لأن 
ضمير عرضهم للمسميات بالاتفاق فلو لم يعتبر الحذف للزم الإضمار قبل الذكر» وأما اعتبار 
كون المحذوف هو المضاف إليه دون المضاف فلأنه لو كان المحذوف هو المضاف لكان 
المناسب أن يقال: أنيئوني هؤلاء يا آدم أنبئهم بهم فلما أنبأهم بهم بدل قوله: أنبئوني بأسماء 
هؤلاء يا آدم أنبئهم بأسمائهم فلما أنبأهم بأسمائهم . قوله: (لأن العرض للسؤال عن أسماء 
المعروضات) علة لقوله: #الضمير فيه للمسميات» كأنه قيل: إنما قلنا الضمير فيه للمسميات 
المذلول عليها ضمئًا لأن العرض للسؤال عن أسماء المعروض لا عن نفس الأسماء وإلا 
لكان المعنى ثم عرض الأسماء على الملائكة فقال لهم: أنبئوني بأسماء الأسماء. ولا معنى 
له. قوله: (سيما أن أريد به) أي بالأسماء المعروضة الألفاظ الموضوعة الذي هو المعنى 
العرفي له فإن عدم كون المعروض نفس الأسماء حينئل يكون في غاية الظهورء بخلاف مأ 
إذا أريد معناه باعتبار الاشتقاق وهو ما يكون علامة للشيء ودليلاً يرفعه إلى الذهن من 
الألفاظ والصفات والأفعال فإنه يتصور حينثذ أن يسأل عن أسماء الأسماء بالمعنى المذكور 
في الجملة. قوله؛ (والمراد به ذوات الأشياء) أي والمراد بلفظ المسميات في قولنا: أسماء 
المسميات هو ذوات الأشياء إن أريد بالأسماء مدلولها باعتبار الاشتقاق لأن الاسم إذا كان 
بمعنى العلامة التي ترفع الشيء إلى الذهن يكون الشيء هو ذات ذلك الشيء المدلول عليه 
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بالعلامة . قوله: دأو مدلولات الألااظ) هذا 5906 تقدير اه يراد بلاس اللفظ الموضوع لمعنى 
فيكون المسمى بمعنى الموضوع له. قوله؛ (وتذكيره لتغليب ما اشتمل عليه من العقلاء) 
جواب عما يقال: إذا كان ضمير عرضهم راجعًا إلى المسميات بمعنى ذوات الأشياء أو 
مدلولات الألفاظ كان الظاهر أن يقال: عرضهن أو عرضها فَلِمّ ذكر الضمير الراجع إليها؟ 
وتقرير الجواب أن المسميات لما اشتملت على العقلاء من الجن والإنس والملائكة غلبوا 
على غيرهم فعبر عن الجميع بما يعبر به عن العقلاء» ومعنى نى العرض في اللغة الإظهارء ومنه 
عرض الجارية على المشتري وعرض الجند على السلطان. ويقال: عرضت المتاع للبيع إذا 
أظهرته للمشتري قال الله تعالى : #وَغرضا هم بويد لتَكَفرِنَ عَْسَّاه [الكهف: ]٠٠١‏ قال 
الغزالي: أي أبرزناها حتى رأوها. وقال مقاتل: إن الله تعالى خلق كل شيء من الحيوان 
والجماد ثم علم آدم أسماءها ثم عرض تلك الشخوص الموجودات على الملائكة ولذلك 
قال: #ثم عرضهم* وقيل: إنه تعالى عرضهم أمثال الذر. وكلمة «ثم» دلت على تراخي 
العرض ع عن التعليم ليتقرر التعليم في قلبه ويتحقق أثره فيه ثم يستخبره عما تحقق» ولما لم 
يكن بين عرضها للملائكة وقوله لهم: #أنبئوني* تراخ ومهلة عطف قوله تعالى: #أنبثوني» 
على قوله: «ثم» عرضهم بالفاء. قوله: (على معنى عرض مسمياتهن) أي في قراءة عرضهن. 
وقوله: «أو مسمياتها» أي في قراءة عرضها فالضمير أن المنصوبان في عرضهن وعرضها 
للأسماء بتقدير المضاف فيهما وهو المسميات المضافة إلى الضمير واحتيج إلى اعتبار حذف 
المسميات مضافا إلى الضمير فيهما بناء على ما مر أن المقصود من المعرفة السؤال عن 
أسماء الأشياء المعروضة على الملائكة» فلا يكون المعروض نفس الأسماء بل هو مسمياتها 
فلذلك جعل التقدير عرض مسمياتهن أو مسمياتها. 

قوله: (تبكيت لهم المكيية الإلزام والوسكات . فإنهم لما قالوا: ما يتضمن استبعاد 
استشللاف المفسد السفاك وترجيحه على أهل التسبيح والتقديس . بكتهم بإظهار فضل من أراد 
استخلافه عليهم وعجزهم عما قدر هو عليه. وهو جواب عما يقال من أن الله تعالى قد علم 
عجزهم عن الإنباء وأنهم سيقولون: لا علم 'نا» فلِمّ استنبأهم بقوله: #أنبئوني بأسماء 
هؤلاء© وليس هذا إلا تكليف ما لا يطاقء وهو وإن جاز عقلاً عند الأشاعرة لكن غير واقع 
بالنص؟ والجواب أن المقصود من هذا الاستنباء ليس وجود الإنباء بل المقصود تبكيتهم 
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بالمحال. والإنباءُ إخبار فيه إعلام ولذلك يجري مجرى كل واحد منهما. إن كنتم 


صََدِقِينَ ((4)6 في زعمكم أنكم أحفَاء بالخلانة لعصمتكم أو أن خلقهم واستخلائهم 


وإظهار عجزهم لهم. ويدل على ذلك قوله: 9إن كنتم صادقين4 فإن صيغة 3افعل» تتجيء 
لغير الإيجاب والتكليف كالتعجيز. قيل: لولا أن العلم أفضل من العمل لم يبكت الله تعالى 
الملائكة بالعلم حين عرضوا العمل بقولهم: «نحن نسبح بحمدك ونقدس لك»# قال الإمام: 
لما أراد الله تعالى إظهار فضل أدم لم يظهره إلا بالعلم فلو كان في الإمكان شيء أشرف من 
العلم لكان إظهار فضله بذلك الشيء لا بالعلم. قوله: (والإنباء إخبار فيه إعلام) الظاهر أن 
المراد بالأخبار التلفظ بالجملة الخبرية» وبالإعلام إفادة المخاطب نفس الحكم الذي هو 
وقوع النسبة كما في نحو: زيد قائم لمن لا يعرف أنه قائم. وليس المراد به إفادة كون 
المخبر عالمًا بالحكم كما في قولك: حفظت التوراة لمن حفظها؛ إذا لم يسمع استعمال لفظ 
الإنباء في إعلام لازم فائدة الخبر قال الراغب: الأنباء إخبار فيه إعلام وهو متضمن لهما 
ولذلك كان كل إنباء إخبارًا وليس كل إخبار إنباء؛ وكل نبأ علم وليس كل علم نبأ. ولكون 
الإنباء متضمنًا لهما ومشتملاً عليهما أجري مجرى كل واحد منهما فقيل: أنبأته بكذا كما 
بقال: أخبرته بكذا وأنبأته كذا كما يقال: أعلمته كذا. ولا يقال نبأ إلا لكل خبر يقتضي العلم 
كالمتواتر وهو خبر الله تعالى وخبر الأنبياء عليهم الصلاة والسلام وما جرى مجراهما. فعلى 
هذا يكون إلا نبأ حقيقة في الإخبار الذي فيه إعلام كما في قوله تعالى: طقَلَمًا أنيَأهُم 
نكيم 4 [البقرة: **] أي أخبرهم وأعلمهم بأسمائهم. وأما الإنباء في قوله تعالى: «أنبئوني 
بأسماء هؤلاء» فليس بحقيقة لكونه بمعنى مجرد الإخبار الخالي عن الإعلام لاستحالة 
الإعلام في حقه تعالى بل هو فيه مجاز مرسل من قبيل ذكر اسم الكل وإرادة الجزء. فإن 
قيل: لم لا يجوز أن يكون لفظا مشتركًا بين الكل والجزء؟ قلنا: لما تقرر عندهم من أن 
المجاز -خير من الاشتراك اللفظي لكثرة المجاز بالنسبة إلى المشترك» ولأن المجاز إنما يحتاج 
إلى القرينة عند استعماله في المعنى المجازي بخلاف المشترك فإنه يحتاج إليها في جميع 
استعمالاته. وجواب الشرط في قوله تعالى: #إن كنتم صادفين »4 محذوف حذف الدلالة ما 
قبله عليه وهو قوله: «أنبئوني بأسماء هؤلاء# وتقدير الكلام إن كنتم صادقين في زعمكم 
فأنبئوني بأسماء هؤلاء وهذا مذهب جمهور البصريين. وأما الكوفيون فإنهم يرون أن الجواب 
هو المتقدمء وهو مردود بأن المقدم على الشرط في نحو قولنا: أنت ظالم إن فعلت كذا لو 
كان هذا الجواب لوجب الفاء معه متأسْرًا. 


قوله: (في زعمكم أتكم أحقاء بالخلافة لعصمتكم) لما كان ترصيف المتكلم بالصدق 
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وهذه صفتهم لذ يليو بالتحكيم. وهو ران لم بصاخوا به لكنه لاثم مقالتهم. 
هينيا على كون النسبة التي هي مدلول كلامه مطابقة لما في الواقع استلزم توصيف المتلائكة 
بالصدق أن يصدر عنهم كلام يكون لنسبته خارج تطابقه تلك النسبة أولاً تطابقه. فالمصنفت 
بيّن ذلك الكلام بقوله: «في زعمكم أنكم أحقاء بالخلافة أو أن خلقهم واستخلافهم وهذه 
صفتهم لا يليق بالحكيم فأنبئوني بأسماء هؤلاءة. والمعنى أنكم إن كنتم صادقين في زعمكم 
أولويتكم للخلافة أو في زعمكم كون استخلافهم مخالفا للحكم فقد ادعيتم العلم بالأمور 
الخفية فلزمكم أن تعلموا أسماء هذه المعروضات فأنبتوني يأسمائها فإنها ليست بهذه المرتية 
في الخفاء. ووجه إيراد الشرطية المذكورة في هذا المقام على تقدير أن يكون معناه إن كنتم 
صادقين في زعمكم أنكم أحقاء بالخلافة أنهم لما قالوا على طريق الاستفسار عن الأمر الذي 
رجح آدم وذريته مع ما هو متوقع منهم على الملائكة المعصومين في الاستخلاف والتعجب 
من أن يستخلف لإصلاح الأرض من يفسد فيها والاستكشاف عما خفي عليهم من الحكمة 
التى بهرت تلك المفاسد وألغتها #أتجعز فيه من يفسد فيها ويسفك الدماء ونحن نسبح 
بحمدك ونقدمن نك4 أجابهم الله تعالى أولاً بقوله : #إنى أعلم ما لا تعلمون» حيث يِيْن 
إجمالاً أن من يستخلف أحقاء بذلك. ثم بيّن بعض ما أجمل فيهم مما يستحقون لأجله أن 
يستخلفوا فقال ما معناه: إن كنتم صادقين في زعمكم أنكم أحقاء للخلافة منهم لعصمتكم 
درنهم فأظهروا فيكم ما به تستحقون الخلافة لتظهر مساواتكم إياهم في ذلك حتى يصح منكم 
دعوى الرجحان عليهم بعصمتكم دونهم. فإن الخلافة تقتضي الحكم بالحق وإقامة المعدلة 
بين العباد وهي لا تتأتى إلا بالتحلى بالفوائد العلمية ومعرفة ذوات الأشياء وخواصها وأفعالها 
ليتمكن بها من التدبر في المصائح والمهمات وإعطاء كل ذي حق حقه من غير زيادة ولا 
نقصان؛ فمن ادعى رجحانه عليهم نظرًا إلى عصمته فعليه أن يثبت أولاً تحقق ما به يستحق 
الشلافة فيه. قوله: (وهده صنتهي) جملة حالية من الضمير المجرور في استخلافهم واقعة 
بين اسم 8إنه وخبرها الذي هو قوله: ١لا‏ يليق بالحكيم» لما زعموا ذلك أجابهم الله تعالى 
بأن قال: إن كنتم صادقين فيما زعمتموه فأنبئوني بأسماء هؤلاء فإن قوله: #أتبئوني بأس. 
هؤلاء4 أمر نعجيز وتبكيت يظهر به فضل آدم على الملائكة عليه وعليهم السلام فضلاً 
راجحا على ما فيه من المفاسد بحيث لا ينظر إليها في جتبه. ومعلوم أن خلق ما يغلب خيره 
حكمة بالغة لاثقة بالحكيم لما مِرٌ من أن ترك الخير الكثير لأجل الشر القليل شر كثير. قوله: 
(وهو وإن لم يصرّحوا ب أي كل واحد من الزعمين المذكورين صح نسبته إليهم مع أنهم لم 
يصرحوا بشيء من ذلك بناء على أنهم صرحوا بما يستلزم ذلك فكأنهم صرحوا به. فإن 
العم الأول لازم لقرلهم: #ونحن سبحم بحمدك وتقدس لك » والزعم الثاني لازم لقولهم: 
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والتصديق كما يتطرق إلى الكلام باعتبار منطوقه قد يتطرق إليه بعْرَض “ف يلزم مدلوله 
من الإخبار وبهذا الاعتبار يعتري الإنشاءات . 
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«أتجعل فيها من يفد فيها أو يسفك الدماء» قوله: (والتصديق كما يتطرق) تتمة لقوله: 
«وهو وإن لم يصرحوا به» الخ وهو إشارة إلى جواب ما يقال: إن الملائكة حين فيل لهم 
«إني جاعل في الأرض خليفة4 لم يقولوا إلا جملة استفهامية مقيدة بجملة حالية ورهي 
قولهم: «أتجعل فيها» إلى قولهم: #ونقدس لك# والجملة الإنشائية لا يتطرق إليها 
التصديق والتكذيب فما وجه أن يقال لهم: «إن كنتم صادقين». قوله: (بغرض ما يلزم 
مدلوله) بفتح الغين المعجمة و ١ما»‏ الإبهامية أي يتطرق إليه التصديق باعتبار غرض ما يلزم 
مدلول الكلام» وباعتبار هذا الغرض اللازم لمدلول الكلام يعترى التصديق الإنشاءات أي 
يعرضها. فإن السائل إذا قال مستفهمًا: أزيد في الدار؟ وقال: أعطني كذا فإن غرضه اللازم 
لكلامه الأول التنبيه على جهله بكون زيد في الدارء ولكلامه الثاني التنبيه على حاجته 
وافتقاره. فباعتبار هذا الغرض صح أن يقال: هو صادق أو كاذب وقد كذب الله تعالى 
المنافقين في قولهم: 8إِنَكَ لَرَسُولُ أله وَأشّهُ [المنافقون: ]١‏ والحال أن منطوق كلامهم إنشاء 
الشهادة فإن التكذيب فيه راجع إلى هذا الخبر الضمني اللازم لمقالتهم لأن الشهادة إنما تكون 
على علم ومواطأة قلب. 


قوله: (اعتراف بالعجز والقصور) أي بالعجز عن علم ما سثلوا عنه لما كان قول 
الملائكة: لا علم لنا إلا ما علمتنا# جملة خبرية ولم تكن الملائكة بصدد الإخبار 
بمضمونها لله تعالى لأن قصد من هو بصدد الإخبار من إيراد الجملة الخبرية إفادة المخاطب 
إما الحكم أو كونه عالمًا به. والمخاطب بهذه الجملة الخيرية وهو الله تعالى عالم بكل واحد 
من الأمرين فلا يتصور أن يككون قصد الملائكة بها إنفادة حكمها ولا إفادة كونهم عالمين 
بحكمهاء فوجب أن يكون مقصودهم من إيرادها أغراضا أخر سوى إفادة الحكم ولازمه مما 
يناسب المقام. وذكر المصنف من تلك الأغراض أربعة أمور: الأول أنهم قالوا ذلك على 
وجه الاعتراف بالعجز والتسليم بأنهم لا يعلمون ما سئلوا عنه وذلك لأنهم قالوا: إنا لا نعلم 
إلا الذي علمتنا فإذا لم تعلمنا ذلك فكيف نعلمه؟ والثاني أنهم قالوا ذلك للإشعار بالأمرين 
المذكورين اللذين أحدهما: الإشعار بأن سؤالهم بقولهم: «أتجعل فيها» الخ استكشاف عن 
الحكمة المخفية المقتضبة للخلافة وليس باعتراض. لأن قولهم: لا علم لنا إلا ما علمتنا» 
يأبى عن كون السؤال المذكور على وجه الاعتراض لأن الاعتراض لا يلائم حال من يعترف 
بجهله بل الملائم له استفسارء لأن الجهل بالشيء يقتضي استعلامه لأن المرء تواق لما لم 
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سوالهم كان استمسارّ! ولم يكن اعتراضًا وأنه قد بان لهم ما خفى عليهم تويؤِضل الإنسان 
والحكمة في خلعه؛ و:شهار لشكر نعمته بمأ خافهم ركشف لهم ما اعتفل عليه ومراعاة 
للأدب متعويضى العلم كله إليةه ٍ وس حجان مقفسدر تغعران ولا يكاد يستعمل يا اما فا 
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يسأله . وثانيهما الاشعار بأنه قد بان لهم ما كان خفي عليهم من فضيلة الإنسان المعني التي 
استحق بها الاستسلاف وإقامة المعدلة بين العباد» إن اعترافهم بعجزهم عن الإنباء المذكور 
مع علمهم بقدرة آدم عليه السلام عليه يشعر بأنه قد بان لهم ذلك فظهر أنهم إنما أوردوا تلك 
الجملة الخبرية للإشعار بالأمرين المذكورين. والثالث أنهم قصدوا بإيراد الجملة المذكورة 
إظهار شكر نعمته تعالى بتعريفه إياهم وكشفه لهم ما اعتقل عليهم أي -خفي وانعقد واشتبه 
عليهم من حال الخليفة ووجه استحقاقه للخلافة وإن كان إيرادها طريقًا إلى إظهار شكر تعمته 
تعالى؛ لأن التسبيح ثناء لله تعالى بتنزيهه عما لا يليق بعظمة جلاله. والعبادة مطلمًا قولية 
كانت أو فعلية شكر لله تعالى بمقابله نعمته فإن قيل : إن فضيلة الإنسان إنما يانت لهم بعدما 
قال تعالى لادم عليه السلام: يدم أنْبتَهُم ساسم # [البقرة: *؟] فأتبأهم بها فكيف 

بح ا لحي و جا ا ارارق دلوي لاا سي لبو بر قو لفان 
وإظهارًا لشكر نعمة تعريفه تعالى إياهم بذلك؟ فالجواب تسليم أن ظهور فضيلة الإنسان 
متأخر عن إنباء أدم عليه السلام بالأسماء المذكورة إلا أن ذلك لا ينافيى كون قول الملائكة 
قبل إنباء آدم بها #سبحاتك# الآية مشعرًا بأنه قد بان لهم ما خفي عليهم من فضل الإنسان» 
بل هو مشعر به لأن تنزيه الله تبارك وتعالى عما لا يليق بشأنه يشعر بأن استخلاف آدم يليق 
بشأنه الأعلى وتقتضيه حكمته الباهرة لما فيه من الفضيلة التي لا ب يتم أمر الخلافة بدونها. 
والرابع من الأغراض الأربعة المقصودة بإيراد الجملة الخبرية مراعاة 0 بسلب العلم عن 
أنقسهم وتفويضه إلى جناب كبريائه» فزن اعتراف العالم بالجهل من كمال التواضع والتذلل. 
فيل لبعض الحكماء: ما أعظم التواضع؟ فقال: الاعتراف بالجهل من العالم. قوله: 
(وسبحان مصدر كغفران) من السبح وهو التباعد. قال تعالى: #إن لك في النهار سبعما 
طويلاً» أي تباعدًا طويلاً وسعة ذهاب» وسبحته عن كذا أي نزهته وبعدته؛ ولا يكاد يستعمل 
إلا مضافًا منصوبًا بإضمار فعله. فمعنى #سحانك# نسبك تسبيحًا أي نتزهك تنزيهًا: كمعاذ 
الله وريحان الله وعمرك الله فإن كل واحد منها مصدر منصوب بإضمار فعل أي أعوذ بالله 
معاذًا واسترزقه استرزاقاء والريحان الرزق»؛ وعمرك الله أي طول عمرك؛ وقد يستعمل علمًا 
للتسبيح. فإن العلمية كما تجري في الأعيان تجري في المعاني أيضًا فتقطع عن الإضافة لأن 
الأعلام لا تضاف فتمنع من الصرف للعلمية؛ والألف والئون المزيدتين كما في بيت 
الأعشى : 
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في قوله : 


وتصدير الكلام به اعتذارٌ عن الاسثفسار والجهل بحقيقة الحال ولذلك جعل مفتاح 


قد قلت لما جاء في فشره (سبحان من علقمة الفاخر) 


والعرب تقول: سبحان من كذا إذا تعجب منه فقوله: #سبحان من علقمة» أي أتعجب 
منه إذا فخرء وكيف يفخر والحال أن كل ما به من النعم والفضائل هو من عند الله تعالى 
فحقه أن يستغرق أوقاته في شكر المنعم. والدليل على كون سبحان علمًا في بيت الأعشى 
أنه ذكر غير منصرف ولولا أنه علم لوجب صرفه لأن الألف والئون في غير الصفات إنما 
تمئع مع العلميةء فعدم انصرافه إنما هو للعلمية والألف والئون المزيدتين. قال ابن الحاجب 
في الإيضاح: ولا يستعمل سبحان علمًا إلا شاذا إذ كثر استعماله مضاقًاء وإذا كان مضافًا 
فليس يعلم لأن الأعلام لا تضاف وهي أعلام لأنها معارف والمعرفة لا تضاف. قوله: 
(وتصدير الكلام به اعتذار عن الاستفسار والجهل بحقيقة الحال) فكأنهم قالوا: أنت المتئزه 
عن الجهل والاحتياج إلى الاستفسار وأما نحن فلا علم لنا إلا ما علمتنا إياه والذي لم 
تعلمناه فنحن لا نعلمه ونحتاج إلى الاستفسار عنه» فلذلك سألناك عن وجه الحكمة في خلق 
من يفسد في الأرض ويسفك فيها الدماء واستخلافه فيها ليزول جهلنا ونعلم وجه الحكمة في 
ذلك . قوله: (ولذلك) أي ولكون تصدير الكلام به اعتذارًا عما صدر ممن قال ذلك افتتح به 
التوبة في قول موسى عليه السلام حين أفاق من صعقته لما تجلى ربه للجبل «سُبْحئَك بت 
تلت [الأعراف: ]١817‏ أي من سؤال رؤيتك بالبصر في الدنيا فكأنة قال: أنت المنزه عن 
الزلة والخطا وأما أنا فقد أخطأت في قولي: «أيفه أَنظر رليك [الأعراف: ]١47‏ وفي قول 
يونس عليه السلام : #سحديلك ف حكنت سن لظي » [الأنبياء : 417] لنفسى بالمبادرة إلى 
المهاجرة قبل أن يؤذن لي فيها. وقد يصدر به الكلام لتنزيه المضاف إليه عن العجز عما ذكره 
بعده كما في قوله تعالى لسْبْحَنَ الْذِىَ أرّ بِمَبَدهء لا يرت ألْمسَيِدٍ الْصَمَار4 [الإسراء: ]١‏ 
الأية قوله: الذي لا يخفى عليه خافية» أي لا شيء من الأمور الخفية والأسرار المكنونة لأن 
النكرة في سياق النفي تفيد العموم. والاستغراق وإحاطة علمه تعالى بكل المعلومات جلياتها 
وحخنفياتها تستفاد من صيغة الصغة المشبهة فإنها للمبالغة فالعليم المطلق ليس إلى من أحاط 
بكل شيء علمًا فلذلك قالوا: «إنك أنت العليم الحكيم» على طريق الحصر. والحكيم هو 
الذي لا يخطىء في شيء من أفعاله بل تخرج كل أفعاله على وجه الصواب وسئن الحكمة. 
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التوبية فقال موسى عليه السلام «اسْبِحَنَك ينث لك [الأعراف: 1# اللاوفال يونس : 


7” 


«سبحتكف إن حكث ين الطينيي4 [الأنياء: 417]. 


0 5 ” م ال : 5 527 ع ده 0 
لمُبدغاته الذني لا يفعل إلا ما فيه حككمة بالغة و«أنت» فصل : وقيل : تأكيد للكاف كما فى 
تولك هووت ان انق وات تو يض فرومت لاتق اذ التابع بسوغ فيه ما لا يسوع في 
١‏ لمتبوع ولذلك حاز يأ شهدا الو جل ولم يجزيا الررجل . وفيل : ممثدأ جبره ما بعرل.ه والجملة 
ين إن 


لقال 55 لبهم 4 أي بحيو وترقة ينب لوي ناه ميدن 
101111 120011111 
المصنف فعيلا بمعنى مفعل حيث قال : «المحكم لمبدعاته» ومصنوعاته الي عن انها حا 
أدم عليه السلام وجعله خليفة وتعليمه الأسماءء كالأليم , بمعنى المؤلم. والسميع بمعنى 
المسمع. كما في قول عمرو بن معدي كرب: 

أمن ريحانه الداعي السميع يؤرقني وأصحابي هجوع 

والأرق السهر وقد أرقت بالكسر أي سهرت وأرقني تأريقا أي أسهرنيء والهجوع النوم 
ليلا. قال الإمام الواحدي: الحكيم الحاكم الذي يحكم بالعدل ويقضي به والحكم القضاء 
بالعدل. ويجوز أن يكون الحكيم بمعنى المحكم الأشياء كيلا يتطرق إليها الفساد ولا يتوجه 
إليه اعترضا أحد في شيء مما فعل. والأقرب ههنا أن يكون المراد به المعنى الثاني فكان 
الملائكة قالو!: أنت العالم بكل المعلومات وأمكنك تعليم آدم وأنت الحكيم في هذا الفعل 
المصيب فيه. وفي الصحاح: الحكيم المتقن للأمورء وإتقان الأمر إحكامه. 

قوله: (وأنت فصل) توسط بين اسم 9إن؛ وخبرها فإنه قد يتوسط بين المبتدأ والخبر 
قبل دخول العرامل عليهما كما في قولك : زيد هو المنطلق. 0 
هذه الآية وقوله تعالى: #كُتَ أنتَ ألرَّقِبَ عَلِمْ4 [المائدة: ]١١7‏ و 8إنَّمُ هو الْمَمُورٌ 
يسيم 4 [يوسف: 18] وآيات أخرى وهو ضمير مرفوع منفصل مطابق للمبتدأ ريسمى 
فصلاً لفصله بين كون الخبر نعنًا وبين كونه خبرًا فإنه إذا توسط بينهما ينقطع احتمال كونه 
نعمًا لأنه لو كان نعنًا لكان الضمير المتوسط موصوفاء وقد تقرر أن الضمير لا يوصف فيتعين 
كونه خبرًا وشرط في توسيطه بينهما أن يكون الخبر معرفة أو أفعل من كذا نحو: كان زيد 
هو المنطلق أو كان زيد هو أفضل من عمرو. فإن الخبر إذا كان معرفة جاز أن يتوهم السامع 
كرنه صفة للمبتدأ فينتظر مجيء الخبر نكرة بخلاف نحو: زيد منطلق فإنه لا يلتبس بالصفة 
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لأن المبتدأ معرفة فلا يوصف بالنكرة. ثم إنه اتسع في الفصل حتى جيء به حيث لا“تلتبس 
عند عدم مجيئه بأن يكون الخبر نكرة نحو: إن الله هو يقبل التوبة» أو يخالف المبتدأ الخبر 
في الإعراب نحو: كان زيد هو القائم وإن زيذا هو القائم» أو يكون الميتدأ ضميرًا نحو 
قوله: «أَي أنا الْمَعُورٌ» [الحجر: 14] و «إنك أنت العليم» فإن الخبر في مثله لا يلتبس 
بالصفة لأن الضمير لا يوصف. ثم إن ضمير الفصل كما يفيد الفصل بين كون ما بعده نعثًا 
وبين كونه -يرًا يفيد أيضًا تقوية الحكم وتأكيد ارتباط المسند بالمسند إليهء ويفيد أيضا قصر 
المسند على المسند إليه إذا لم يكن في الكلام ما يفيد قصره عليه غير ضمير الفصل كما في 
قولك: زيد هو يقاوم الأسد وقوله تعالى: #«أنَ أَلَهَ هو بِقَبَلُ التوبة» [التوبة: ]١٠١5‏ فإن 
ضمير الفصل في مثله يفيد التخصيص والتأكيد معًا. وأما إذا كان التخصيص حاصلاً بدون 
إتيات ضمير الفصل بأن يكون كل واحد من المبتدأ والخبر معرفة فإن كونهما معرفتين يفيد 
قصر المسند على المسند إليه كما في نحو: إن الله هو الرزاق أي لا رازق إلا هوء فضمير 
الفصل حينئذ يكون لمجرد تأكيد الثبوت والارتياط وقيل: يكون لتأكيد القصر والتخصيص. 
قوله: (وقيل : تأكيد للكاف) لكوته تكرير الكاف في المعنى من حيث إن كل منهما ضمير 
الخطاب وإن كان الكاف ضميرً!ا متصوبًا متصلاً و «أنت» ضميرًا مرفوعًا منفصلاً قلذلك لا 
يقع موضع الضمير المنصوبء» فلا يقال: مررت ب #أنت». قوله: (وقيل: مبتدأ) فلفظ 
«أنت» في الآية يحتمل ثلائة أوجه: أن يكون تأكيذا لاسم «إن» فيكون منصوب المحلء وأن 
يكون مبتدأ خبره ما بعده والجملة خبر «إن»ء وأن يكون فصلا لا محل له من الإعراب. 


قوله: (أي أعلمهم) يعني ألخبرهم على وجه يحصل لهم العلم بها. ولم يفصل اعتمادًا 
على ما مر من تفسير الإنباء واكتفاء بدلالة استعماله بالباء» فإنه لو أريد مجرد الإعلام لقيل : 
أنبئهم أسماءهم. والقراءة المشهورة أنبئهم بكسر الياء؛ وسكون الهمزة وضم الهاء وقرىء 
أنبيهم بقلب الهمزة ياء وكسر الهاء كما في #عليهم» و افيهم' وأنبهم بكسر الباء والهاء كما 
فى «بهم». وحذف الياء المقلوبة من الهمزة إجراء لها مجرى الياء الأصلية المحذوفة جزمًا 
في نحو: “ارمهم» و #غيب السمئوات والأرض# هو ما قصرت عنه علوم الخلق وغاب 
علمه عن أهلهما لكونه بحيث لا دليل عليه ولا طريق إليه. وفيه دليل على أن ما اطلع الله 
تعالى عليه بعض عباده يسمى غيبًا بالنسبة إلى غيره لأنه دخل في ذلك ما علمه أدم عليه 
السلام» والمراد بالغيب المذكور ما أجمل سابقًا بقوله: «إني أعلم ما لا تعلمون» لأن همزة 
الاستفهام الداخلة على حرف النفي فى قوله: «ألم أقل لكم» تفيد الإيجاب والتقرير أي د 
قلت لكم ذلك كما أن قوله: طأدّ َنَ لَكَ سَدْنَة4 [الشرح: ]١‏ معناه قد شرحناه لك لأن 
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بكسر الهاء فييما #فَلَمَّآ ناف , نيم قال ألم آل لكمم إن أ لدعب السَّمْوتَ 

َالْأَرْضِ وَأَعَنَمٌ مَأ يدون وم 0 مون © استحضار ع <أعلم ما لا 
تمَلَمُونَ* [البقرة: !+١‏ ذكنه حاء به على وجه أبسط ليكون كالحجة عليه . فإنّه تعالى لما عَلْمما 
خفي عليهم م: أمور السمئوات والأرض وما ظهر لهم من أحوالهم الظاهرة والباطنة عَلِمْ 
ما لا جلعرد اج ريص العام على ترك الأولى وهو أن يتوقفوا مُتَرصدين لأن 
ْبِينَ لَهُم. وقيل: ما تبدون قولهم: أتجعل فيها من يفسد فيهاء وما تكتمون استبطائهم 


إنكار النفي إثبات والذي قال لهم سابقًا هو قوله تعالى لهم: #إني أعلم ما لا تعلمون» 
وقوله: #إني أعلم غيب السملء'ت# الخ عبارة عنه وإشارة إليه لأنه 1 يعينه بقوله تعالى لهم 
سابقًا كما يتبادر من ظاهر النظم . وهذا معنى قول المصنف «استحضار لقوله تعالى: #أعلم 
ما لا تعلمون#: يعني أن المطلوب بهذه العبارة هو حضور ذلك القول في أذهان الملائكة إلا 
أنها أبسط منه لما فيها من تفصيل معلومًا تعالى التى هي غيب كل واحد من السمئوات 
والأرض وكل ما يبدونه وما يكتمونه وليس في قوله: #إني أعلم ما لا تعلمون» هذا 
التفصيل لأن مفعول «أعلم؛ فيه هو الموصول مع صلتهء والظاهر أنه مجمل بالنسية إلى 
مفعول الأول. فإن قيل: كيف يكون قوله تعالى: #إبي أعلم غيب السملوات والأرض» 
وقوله: #إني ألم ..: لا تعنسون» جوابًا عن استفسار الملائكة عن وجه الحكمة في 
الاستحلاف؟ قلنا: من حيث أحاط علمه بما لا يعلمونه فكأنه قيل: إني أعلم وجه الحكمة 
في ذلك. إلا أنه تعالى لم يبيئه لهم تنبيهًا على أن الواجب على العباد أن يعلموا أن أفعال الله 
تعالى كلها حسنة مشتملة على حكمة بالغة ولا يجب عليهم أن يعلموا خصوص تلك الحكمة 
بعينها. على أنه تعالى قد بِيّْن بعد ذلك نبذًا منها بأن أظهر فضيلة آدم عليه السلام عليهم بعلم 
الأسماء وآنبائها إياهم مع عجزهم عن إنبائها . 


قوله ارمء تربس) أي في قوله: #ال. 'قا للكم أني أعلم© الخ بعدما أجاب عن 
استفسار الملائكة عن وجه الحكمة أولاً بإجمال قوله: #إنى أعلم ما لا تعلمون» وثانيًا بأن 
بين لهم بعضًا من ذلك بتعليم أدم الأسماء كلها وبإنبائه بها إياهم بعدما عجزوا عن الإنباء بها 
تعريض معاتبتهم على ترك الأولى. كأنه قيل: ما حملكم على الاستعجال والاستفسار وهلا 
رقن مترلس ارين الحم ماتكي علياكم مو المشكنية. و الابيتجاة 016 تروت أي 3 
بينت لكم ذلك؟ قوله: (وفين . ما تبدون) معطوف من حيث المعنى على قوله: «وما ظهر 
لهم من أحوالهم الظاهرة والباطنة» فإنه من حيث المعنى تفسير لقوله: #ما تبدون وما 
تكتمون# بمطلق أحوالهم الظاهرة والباطئة ولم يرض بما نقله لأنه تخصيص للعام بلا 
مخصص مع أن في المنقول الثاني إسناد فعل البعض إلى الكل وهو أيضًا خلاف الظاهر. 


0 
بح يبه 


أنهم أحقاء بالخلافة وأنه تعالى لا يخلق سخلقًا أفضل منهم. وقيل : ما أَظهُوْوا من الطاعة 
وأسَرٌ إبليس منهم من المعصية. والهمزة للانكار دخلت حرف البجحدٍ فأفادك الإثباتٌ 
والتقريرٌ. واعلم أن هذه الآيات تدل على شرف الإنسان ومزية العلم وفضله على 'الهبادّة 


روي عن ابن عباس وابن مسعود وسعيد بن - جبير رضي الله عنهم أن قوله تعالى: «أعلم ما 
تبدون» أراد به قوله: #أتجعل فيها من يفسد فيها» وأراد بقوله: «وما كنتم تكتمون» 
استبطاتهم بأنهم أحقاء بالخلافة. وقال قتادة: لما خلق الله تعالى آدم من تراب همست 
الملائكة فيما بينهم وقالت: إن لله تعالى أن يخلق ما شاء من الخلق ولكن لا يخلق خلقًا 
أفضل ولا أعلم منا. وفي رواية أنهم قالوا: ليخلق ربنا ما شاء فلن يخلق خلقًا أفضل ولا 
أكرم عليه مناء وهذا القول هو الذي كتموه. ويجوز أن يكون هذا القول سرًا أسروه بينهم 
عن غيرهم بأن أبداه بعضهم لبعض وأسروه عن غيرهم فكان في هذا الفعل الواحد إبداء 
وكتمان. قوله: (وقيل: ما أظهروا من الطاعة وأسرٌ إبليس منهم من المعصية) روي أنه تعالى 
أمر ملك الموت حين قبض قبضة من زوايا الأرض أن يخمرها ويجعلها طيئًا لازبًا ثم حمأ 
مسنونًا ثم صلصالاًء وأن يصور منها آدم ويضعه على طريق مكة للملائكة الذين يصعدون من 
الأرض إلى السماء فخمرها وصور منها جسد أدم فوضعه هناك أربعين سنة كلما مرّ به إبليس 
لعنه الله فرآه قال: لأمر ما خلفت. ثم ضربه بيده فإذا هو أجوف فدخل في فيه وخرج من 
دبرهء وقال لأصحابه الذين معه من الملائكة: هذا خلق أجوف لا يثبت ولا يتماسك؛ ثم 
قال لهم: أرأيتم إن قضل هذا عليكم ما أنتم فاعلون؟ قالوا: نطيع ربنا فقال إبليس في نفسه : 
والله لا أطيعه إن فضل على ولئن فضلت عليه لأهلكته , فذلك قوله تعالى للملائكة: «وأعلم 
ما تبدون وما كنتم تكتمون» نقله القرطبي عن كتاب العرائس للثعلبي وأسند الكتم إليهم مع 
أن الكاتم واحد منهم في هذه الرواية على طريق قولهم: بنو فلان قتلوا زيدًا إذا قتله واحد 
منهمء لأن القتل إذا وقع فيهم صار كأنهم قتلوه جميعًا وإنما يفعل هذا عند قصد التعنيف . 
ومنه قوله تعالى: «إدَّ ألَدَِ بامُويَكَ من ورآء أَلْيُورّنِ4 [الحجرات: 4] وإلما ناداه واحد 
منهم وهو عبينة وقيل: الأقرع . 


قوله: (واعلم أن هذه الآيات) أي من قوله: طوإذ قال ربك للملائكة إني جاهل في 
ارظن خليفة » إلى هنا استدل بها على تسعة أحكام : الحكم الأول شرف الإنسان وكرامته. 
ووجه دلالتها عليه أنه تعالى بشر بإيجاده قبل خلقه مع أله تعالى خلق العرش والكرسي 
واللوح والقلم وسدرة المنتهى وجنة المأوى ولم يبشر بخلقها قبل تكوينها وذلك غاية تشريف 
وتكريم. ووجه أخر انه تعالى جعله خليفة له في أرضه لإقامة حدوده وأحكامه وتنفيذ وصاياء 
والخليفة لقيامه مقام المستخلف في إقامة بعض المصالح أشرف من غيرهء وأيضًا فضله على 
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وأنّه شرط في الخلادة بل الغمدة فيهاء وأن التعليم يصحٌ إسناده إلى الله تغالى وإن لم 
يصح إطلاق المعلم عليه لاختصاصه بمن يحترف كران اللنات 556 فإن*الأسماء 
ملائكته بالعلم الذي هو 157 أسباب الترجيح؛ وأيضًا قوله للملائكة: #أنبئوني بأسماء 
هؤلاء* مع أن المناسب لفوله تعالى لآدم: #أنيئهم بأسمائهم# أن يقول: أنبثوه بأسماء 
هؤلاء مكان «أنبئوني؛ يدل على مزيد كرامة آدم عليه السلام عند ربه من حيث إنه تعالى 
انتصب خصمًا للملائكة من قبل آدم وذلك تعظيم بليغ له عليه السلام. والحكم الثاني مزية 
العلم وفضله على العبادة: ووجه الدلالة عليها أن الملائكة أكثر عبادة لقوله تعالى في حقهم : 
# يسَيحونَ نَل 2 هار ا يفثرون» [الأنبياء: ٠١‏ ؟] ولم يكونوا بسبب ذلك أحقاء بالخلافة وأن 
ادم عليه السلام مع كونه أقل عبادة منهم قد استحق الخلافة باتصافه بالعلم. والحكم الثالث 
كون العلم شرطا في الخلافة» ووجه الاستدلال بها عليه أن قوله تعالى : #أنبئوني بأسماء 
هؤلاء إن كنتم صادفين # فى زعمكم أنكم أحقاء بالخلافة يدل عليه حيث بكتهم بطلب إنباء 
الأسماء منهم وتبه به على عجزهم عن أمر الخلافة بناء على أنها تفتضي التصرف في الأمور 
وتدبيرها وإقامة المعدلة بين العبادء وذلك يتوقف على معرقة ما لا بد منه في ذلك كالوقوف 
على مرائب الاستعدادات وفدر الحقوق ونحو ذلك. والحكم الرابع صحة إسناد التعليم إليه 
تعالى» ويدل عليها قوله تعالى : #وعلم اده الأسماء» وقوله تعالى: لا علم لنا إلا ما 
علمتنا» وقوله تعالى: #أليّفْنْ عنم آلقُرَئنَ 4 [الرحمن: ١١‏ ؟] وهي لا تقتضي صحة 
إطلاق المعلم عليه تعالى لأن هذه اللفظة اختصت في العرف بمن يحترف بالتعليم والتلقين 
أي يجعلهما صناعة لنفسه. فإن الحرفة هي الصناعة ا الصانم والصناعة عبارة عن 
العلم الحاصل بمزاولة العمل» فلما كان المعلم بمعنى المحترف بالتعليم لم يجز إطلاقه عليه 
تعالى لكونه منزهًا عن مزاولة العمل» ولا يقال للمدرّس» معلم مطلقًا حتى لو أوصى 
للمعلمين لا يدخل المدرس فيه فكيف يقال لله تعالى معلم؟ فلا يجوز إطلاقه عليه تعالى إلا 
مع التقييد. ولولا هذا التعارف لحسن إطلاقه عليه تعالى بل كان يجب أن لا يستعمل إلا فيه 
تعالى لأن المعلم هو الذي يحصل العلم في غيره ولا يقدر على ذلك إلا الله تعالى. والحكم 
الخامس كون اللغات كلها توقيفية بأن يكون قد وضعها الله تعالى أولاً ثم جعل العباد واقفين 
على معانيهاء وكونها موضوعة بإزائها بأن يخلق في أحد من خلقه علمًا ضروريًا بتلك 
الألفاظ وبتلك المعاني وبأن تلك الألفاظ موضوعة بإزاء تلك المعاني» ثم يعلم ذلك الواحد 
سائر الخلائق. وأشار إلى وجه دلالة الآيات السابقة على كون اللغات بأسرها توقيفية بقوله: 
«فإن الأسماء تدل على الألفاظ بخصوص أو عموم» يعني أن لفظ الأسماء في قوله تعالى : 
«وعلم آدم الأسماء# إن فسر بمعناه العرفي الخاص وهو الألفاظ الموضوعة لمعنلى يدل على 
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تدلٌ على الألفاظ بخصوص أو عموم وتعليمُها ظاهرٌ في إلقائها على المتعلم مُبِيْنَا معانيها 
وذلك يستدعي سابقة وضعء والأصل ينفي أن يكون ذلك الوضع ممن كان قبل آدم فيكون 
من الله سبحانه وتعالى: وأن مفهوم الحكمة زائدة على مفهوم العلم وإلا لتكرر قوله : 'إثلك 


الألفاظ بخصوصها وتكون الألفاظ الموضوعة لمعنى مدلولا مطابقيًا لهء وإن فسر بمعناه 
اللغوي المبني على اعتبار اشتقاقه من السمة أو السمو يتناول كل ما يكون علامة للشيء 
ودليلاً عليه بحيث يرفعه إلى الذهن سواء كان لفظًا موضوعًا بإزائه أو حالاً من أحواله القائمة 
به أو فعلاً من أفعاله الصادرة عنه. وفي جميع ذلك علامة دالة على ذلك الشيء ودليل عليه 
يرفعه إلى الذهن. فلفظ الأسماء على هذا التفسير يدل على الألفاظ أيضًا لا على أنها مدلول 
مطابقي له بل على أنها فرد من أفراد مدلوله المطابقي وهو ما يكون علامة للشيء ودليلا عليه 
يرفعه إلى الذهنء فظهر أن لفظ الأسماء بأي تفسيره فسر يدل على ألفاظ وهي مدلول 
مطابقي للفظ الأسماء على التفسير الأول» وفرد من أفراد مدلوله المطابقي على التفسير 
الثاني. وعلى التقديرين يصدق على من علم الألفاظ الموضوعة بإزاء المعاني من حيث كونها 
موضوعة بإزائها أنه علم أسماء المسميات من حيث كونها أسماء لها موضوعة بإزائها وتعليمها 
من هذه الحيثية يستدعي كون وضعها سابقا على التعليم» وذلك الواضع إما الله تعالى أو 
خلق آخر قبل ادم والثاني بعيد مخالف للأصلء فإن ما لم يستند إلى دليل من الحوادث 
منفي لا يحكم به مع أن الخلق الآخر لا يخلو إما أن يكون ملكا أو جنيًا. وعجز الملائكة 
عن الإنباء بها عند الاستنباء دليل ظاهر على عدم كونهم واضعين إياها والجن أدنى حالاً 
منهم فعدم وضعهم أولى» فتعين أن لا واضع إلا الله تعالى وأن اللغات بأسرها توقيفية. 
قوله: (وتعليمها ظاهر في ألقائها على المتعلم) دفع لما يقوله المنكرون للتوقيف وهو قولهم: 
المراد بتعليم آدم إلهامه تعالى إياه أن يضع الأسماء لمعانيها. ونظيره في كون التعليم بمعنى 
الإلهام للعمل قوله تعالى: «وَطَمْئلهُ صنْصَة لبوس حك »> [الأنبياء: ]4٠‏ أي ألهمناه عمل 
الدروع فيكون الواضع آدم عليه السلام لا الباري تعالى حتى تكون اللغات توقيفية. قوله: 
(والأصل ينفي أن يكون ذلك الوضع ممْن كان قبل آدم) دفع لما يقال: تعليم لله تعالى آدم 
الأسماء من حيث اختصاص كل واحد منهما بمسماه لا يقتضي أن يكون الواضع هو الله 
تعالى لجواز أن يكون خلمًا مقدمًا على آدم» وإذا كان ذلك بعيدًا مخالمًا للأصل تعيّن أن 
يكون الواضع هو الله تعالى. وأن ما تكلمت به الملائكة من الألفاظ المخصوصة الموضوعة 
لمعان مخصوصة مثل قولهم: #أتجعل فيها من يفسد فيها» ألفاظ توقيفية وضعها الله تعالى 
لمعانيها ثم علمها الملائكة مبيئًا لهم معانيها. وذهب الحكماء إلى أن الروحانيات إنما تتكلم 
بالكلام النفسي ويتلقى بعضهم المعنى المقصود من الآخر تلقيًا روحانيًا لأنها عندهم مجردات 
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0 | 2 ا ٠‏ ]4 إل سم عن 3-5 م 3 ص :411 هه 
انيت العليم الحخيم؛ كلأ علوم المادتكه وكماذانهم دك الزيادة والحكماء منهج ا ذلك شي 
ل الل ل ” مقا مَعلوم 8 [الصافات:746١]‏ 
وأن دم أفضل من هؤلاء الملائكة لأنه أعلم | منهم ؛ والأعلم أفضل لقوله تعالى: مل 
يستوى لذ 00 والن 1 0 [الزمر : 3 وأنه تعالى يعلم الأشياء قبل جدوتها. 


و 5 ِلمَلتيَكةٌ أَسْجُدُوا لاد م4 لما أنبأهم بالأسماء ما 5 
١.‏ وعلمهم 
أمرهم بالسحود ١ه‏ اعت افا بفضاء وأداء لحقه واعتذارًا عما قالوا فيه. وقيل: 006 قبل 


ا ا ا اال ال 1 1 ا 1 1 1 ا قال لاسا ارال ايان ص يسكس جه و مارت : #متس انار و بف ة تسو :2222-3 ا ا 1 1 


عن المادة ليست بجسمانيات» والكلام اللفظي إنما يكون بالصوت الحاصل بالقرع أو القلع 
المخصوصين بالأجسام الكثيفة. والحكم السادس كون مفهوم الحكمة زائدًا على مفهوم العلم 
وإلا لكان إيراد الحكيم بعد العليم تكرارّاء وإنما كان مفهومها زائدًا على مفهوم العلم لأنها 
عبارة عن علم يترتب عليه إتقان العلم. والحكم السابع كون علوم الملائكة تقبل الزيادة ويدل 
عليه قوله تعالى: #فلما أنباهم بأسمائهم# فإنه صريح في أن بعض علومهم وهو علم 
الأسماء إنما حصل بإنباء آدم عليه السلام إياهم بهاء والحكماء الإسلامية وإن قالوا به في 
الملائكة السفلية الأرضية لكنهم منعوه في الطبقة العليا منهم حيث قالوا: إن القول جامعة 
للكمالات الممكنة لهم وهي حاصلة لهم بالفعل دائمًا. قوله؛ (وحملوا عليه) أي على أن 
علوم الملائكة وكمالاتهم لا تقبل الزيادة حيث قالوا في تفسير الآية: ما منا أحد إلا له مقام 
ومرتبة معلومة في العلم والكمال لا يتجاوزه أصلاً وصف الحكماء بالإسلامية لأنتهم هم 
المتمسكون بالآية. والحكم الثامن كون آدم أفضل من هؤلاء الملائكة بدليل كونه أعلم منهم 
حيث عجزوا عن على الأسماء والإنباء بها وهو أعلمهم إياها والأعلم أفضل. والحكم التاسع 
أنه تعالى يعلم الأشياء قبل حدوثها بدليل قوله تعالى: #إني جاهل في الأرض خليفة» #إني 
أعلم ما لا تعلمون* فقد أخبر قبل خلق آدم بإيجاده واستخلافه ثم أخبر بإحاطة علمه بجميع 
ما لا يعلمونه ومن جملته أحوال آدم وفضله على الملائكة بعلم الأسماء مع عجزهم عنه: 
وذلك يستلزم أن يعلم أدم وأحواله قبل حدوئه وعلمه الأزلي لا يتجدد ولا يتغير بتجدد 
المعلومات وتغيرها؛ وإنما التغير في التعلقات والإضافات. وذهب هشام بن الحكم إلى أنه 
تعالى لا يعلم الحوادث الجزئية قبل وقوعها وإنما يعلمها في أوقات وقوعها والذي يعلمه في 
الأزل إنما هو الماهيات والحقائق الكلية . 


قوله: (نما أنباهم بالأسماء) اختار كون أمر الملائكة بسجودهم لآدم واقعًا بعد أن 
علّمه الأسماء وأظهر فضله عليهم كما يدل عليه سوق نظم الآية. قوله. (اعترفا بفضله) وما 
عطف عليه علة لسجودهم لآدم. قوله: (وأداء لحق) أي لحق تعليمه إياهم ما لا يعلمون 
وشكرًا له فإن كل من يتوسل بغيره فى حصول مقصوهه ونيل مطلوبه حق عليه أن يعظمه 
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أن يُسَوّي حلقه لفوله تعالى: #فَإذا سكم وَنْفَحْتٌ فه من روح مَفَعواً لم سَمِدنٌ # [التحجر: 98؟؛ 
صّ: ١ل]‏ امتحانًا لهم وإظهارًا لفضله. والعاطف عَطْفٌ الظرفٌ على الظرف الصّايق إن 


ويشكر إحسانه. فإن قاضي الحاجات ومحصل المرادات وإن كان في الحقيقة هو الله تعالى 
لكن لما كان إعطاؤه إياها بواسطة ذلك الغير وجب عليه شكر ذلك الغير أيضًا قضاء لحق 
سعيه في وصول النئعمة إليه كما يجب عليه الشكر لله تعالى قضاء لحى كونه هو المنعم في 
الحقيقة. قوله: (نعالى فقعوا له ساجدين) أمر من وقع يقع دخل عليه فاء الجزاء. وظاهر 
هذه الآية يدل على أنه عليه السلام لما نفخ فيه الروح وصار حيًا سويًا صار مسجودا 
للملائكة ؛ لأن الفاء في قوله تعالى : «نْتَعُواً© [المؤمئون: ]١5‏ للتعقيب وعلى هذا التقدير 
يكون تعليم الأسماء ومناظرة الملائكة حصلا بعد أن صار مسجود الملائكة. ولعل الوجه في 
عدم ارتضاء المصنف لهذا القول كونه مخالمًا لما يدل عليه سوق الكلام» فإنه يفهم منه أن 
الأمر بالسجود كان بعد التعليم والإنباء اعترافا لفضله وأداء لحق تعليمه وإنبائهء والقاء 
الجزائية لا تدل على لزوم مضمون اللجزاء عقيب مضمون الشرط من غير تراخ للقطع بأنه لا 
دلالة في قوله تعالى: «إدًا ُو لِلصَّلَرةَ ين بر الْجْمْمَةَ َسْمَوا إل ور اند [الجمعة: 4] 
الآية على أنه يجب السعي عقيب النداء من غير تراخ. ولو سلم أنها للتعقيب مطاقًا فالمراد 
بكونها للتعقيب دلالتها على أن وجود الثاني كان بعد وجود الأول من غير أن يتحلل بينهما 
عمل أجنبي منهما وإن كان بينهما أزمنة متطاولة. وقد روي عن ابن الحاجب أنه قال: المراد 
بكون الفاء للتعقيب دلالتها على ما يعد في العادة تعقيبًا ولا يلزم منه أن يكون أحدهما بعد 
الآخر على سبيل الملاصقة فرب شيئين يعد أحدهما معقبًا للآخر وإن كان بينهما زمان ممتد 
كما في قوله تعالى: «لِّ قن الْطنَةَ عَلَقَهُ دََلَْنا الْملَتة مُضْعسهٌ مَحَلَقَنَا الْضْمَة عنما 
مَكَمَرْيا لط لْتهًا ذه أنمَأتهُ َلْمَا َاخَر4 [المؤمنون: ]١5‏ فلم لا يجوز أن تكون الآبة التي 
نحن بصددها من هذا القبيل؟ بناء على أن تخلل إظهار فضل آدم بين تسويته وأمر الملائكة 
بالسجود له ليس أمرًا أجنبيًا منهما فلا ينافي كون الثاني عقيب الأول. قوله: (امتحانًا لهم) 
علة لقوله: «أمرهم به قبل أن يسوي خلقه» يعني أن الأمر بالسجود لآدم حينئذ ليس لفضيلة 
الإنباء بل أمر آخر وهو أن الله تعالى امتحن الملائكة وإبليس بالسجود لآدم إظهارًا لما علم 
على ما علم في الأزلء فإنه تعالى علم في الأزل الانقياد من الملائكة والتكبر من إبليس 
وكونهم أولياءه وكونه عدوًا له فكلفهم بالسجود له ليظهر المطيع من العاصي فيما بين العباد 
ويخرج ما في علمه إلى العيان. 


قوله: (والعاطف عطف الظرف على الظرف) أي عطف قوله: «إذ قلنا للملائكة 
اسيجدوا» على قوله: «إذ قال ربك للملائكة» إن نصبت الظرف السابق بمضمر كبله وهو 
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نصبئه بمضمر وال" عطفه بما يقدذر عامل فيه على الحملة المتقدمة؛ بز الفضه بأسرها على 
القصضة الأخرى فى وميه و أبعيهة عدها عليهم . والسسحتود في الاصل تذلل 0 تطامن : قال 
الخاصنر: 


00 0 تيف دحا لضو افير 


«اذكر» على التأويل المذكون " وتقدير الكلام:. اذكر الحادث وقت قول ربك للملائكة إني 
جاعل أي ووقت قولنا للملائكة: اسجدوا. فعلى هذا يكون العطف من قبيل عطف المفرد. 
قوله: (وإلا عطفه بما يقدر عاملاً فيه على الجملة المتقدمة) أي وإن لم تنصب الظرف السابق 
بمضمر بل نصبته «#يقال» فالعاطف عطف الظرف الثاني مع ما يقدر عاملاً فيه وهو #اذكر؛ 
على الجملة المتقدمة الخبرية مع أن الجملة المعطوفة إنشائية. واختلاف الجملتين لخبرًا 
وإنشاء يمنع عطف إحذاهما على الأخرى فلذلك أضرب عنه المصنف بقوله: :بل القصة 
بأسرها على القصة» من غير التفات إلى ما فيهما من إنشاء وإخبار أى عطف القصة المدلول 
عليها بقوله تعالى: #وإذ قلنا انملائكة اسحدوا .0 إلى قوله: طووكان من الكافرين# بل 
إلى قوله: #أزايق أسث 015 هم كبا خَنلدُون» [البقرة: 8" على القصة المدلول عليها 
بقوله: طراذ قال رلك [لم9 #2 إلى قوله: #وما كندم تكتمرن# فحيتئذ لا يطلب التناسب 
بين الجملتين خيرًا وإنشاء بل ولا بين القصتين. قوله: (وهى نعمة رابعة) من النعم التي تعم 
جميع البشر وقد ابتدأ بتعدادها بقوله: كيف (5فرون بالله وكسْم أموانا فأحياكم ثم يميتكم 
5 5 . الله ترسعون# بعد الحشر فيجازيكم بأعمالكم فإن خلقكم أحياء قادرين مرة 
عد الخرى القن تع سمي عدار أصل الوجود. ثم بين نعمة أخرى تعم الجميع أيضًا وهي 
خلق ما يتوفف عليه بقاؤهم ويتم به معاشهم فقال: #هو انذي خلق لكم ما في الأرض 
مي 4 الآية ثم بيّن نعمة ثالثة تعم الناس كلهم فقال: #وإذ قال ربك لنملائكة إنى جاعل 
فى الأرض خليفة# وهذه نعمة رابعة من النعم العامة فإن خلق آدم وإكرامه بجعله خليفة 
وتفضيله على ملائكته بأن أمرهم بالسجود له إنعام يعم ذريته. قوله: (والسحود في الأصل 
تذلل) أي إظهار للذلة والخشوع مع تظامن أي انحناء وانخفاض. الجوهري: طأطأ رأسه 
طامنهء وتطأطأ تطأ من يقال: تطأطأت لهم تطأ طوًا لدلاة أي خفضت لهم نفسي كتطامن 
الدلاة وهو جمع دال الذي ينزح بالدلو. وصدر البيت : 


بجمع تضل البلق في حجراته زترى الأكم فيه سُجَدَا للحوافر) 


أي متذللة لحوافر الخيل. أراد بالجمع جماعة الناس تضل أي تغيب» والبلق جمع 
أبلق وهر فرس في لونه سوأد وبيياض »؛ والحجرات بالفتحات الثلاث جمع حجرة بفتح الحاء 
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وقال: 

وقلن له اسَجد لليلى فأشْجدا 

يعني البعير إذ! طأطأ وا وفى الشرع وضع الجبهة على قصد العبادة والمأمز3 
به. أما المعنى الشرعي فالمسجود له في الحقيقة هو الله تعالى وجعل ادم قبلةَ سجودهم 
تفخيمًا لشأنه أو سببًا لوجوبه فكأنه تعالى لما خلقه بحيث يكون أنْمُودْجًا للمبدعاتِ كلها 
بل الموجودات بأسرها ونُسحَةٌ لما في العالم الروحاني والجسماني وذريعة للملائكة إلى 
استيفاء ما قدر لهم من الكمالات ووصلة إلى ظهور ما تباينوا فيه من المراتب والدرجات 
أمرهم بالسجود تَذَّلُلاً لِمَا رَأوا فيه من عظيم قدرته وباهر آياته وشكرًا لما أنعم عليهم 


أليس أوْلَ من صلْى لقبلتكم وأعرف الناسٌ بالقرآن والسنن 


وسكون الجيم مثل: جمرة وجمرات؛ وحجرات القوم ناحية دارهم والأكم في البيث بضم 
الهمزة وسكون الكاف والمراد به الجبال الصغيرة الواحد أكمة محركة؛ والجمع أكمات وأكم 
وجمع الأكم آكام مثل: جبل وجبال؛: وجمع الأكام أكم مثل: كتاب وكتب» وجمع الأكم 
آكام مثل: عنق وأعناق وجمع الجمع يراد به التكثير أو الضروب المختلفة. وضمير "فيه» 
للجمع المذكور وكذا ضمير حجراته. وسجذا جمع ساجد بمعئى خاضع وذليل. وصف 
الشاعر جماعة الفرسان بالكثرة والازدحام بحيث تغيب فيهم الأفراس البلق التي من شأنها 
الظهور والاشتهارء ووصفهم أيضًا بسرعة السير وشدته بحيث يجعل الجبال الصغار مذللة 
للحوافر ومقهورة تحتها حتى كأنها إذا رأت الحوافر يسجدون لها ويدخلن تحتها. وقال 
أعرابي من بني أسد : 


(وقلن له اسجد لليلى فأسجذا) 


يعني بالضمير البارز في قوله: «له؛ وبالمستكن في قوله: «#أسجد» وأسجذا اليعير 
وأسجد أمر من أسجد الرجل إذا طأطأ رأسه وحناه يعني أنهن قلن للبعير: طاطىء راسك 
لليلى لتركب عليك فطأطأ رأسهء كما في الصحاح؛ ليكون تفسيرًا لقوله: أسجد فاسجدا. 
والألف فيه للإشباع. قوله: (وفي الشرع) عطف على قوله: «في الأصل؟. قوله: (والمأمور 
به) يعني أن السجود المأمور به إن كان السجود بالمعنى الشرعي لا يجوز أن يكون المسجود 
له هو آدم عليه السلامء لأن العبادة لغير الله تعالى كفر والله تعالى لا يأمر بالكفر بل 
المسجود له في الحقيقة هو الله تعالى؛ وجعل آدم قبلة لسجودهم كما جعلت الكعبة قبلة 
لسجودنا. قوله: (تفخيمًا لشأنه) علة لجعله قبلة وقوله: «أو سيبًا لوجوبه» عطف على قوله: 
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: 500 امدن اليد سنا يا لوجوب المنيرة جد بعل الات ةا لوجوب العجلاة . 
فإن د تكون اللام في قوله: «لآدم» بمعنى «إلى» كما في قول حساك 
رضي الله عنه : 


| احس أول من صلى لقبلتكم) 


أي إلى قيلتكم. وإن كان سببًا لوجوبه تكون اللام فيه للتعليل كما في قوله تعالى : 
«أنر ألسَّْوَ ينوك ألشّنس»# [الأسراء: 8ل] أي لأجل زوالها فقوله تعالى: لأآدم» أي 
لأجل آدم أي لأجل كون وجوده سببًا لنيلكم الكمالات. قوله: (فكأنه الخ) بيان لكون آدم 
عليه السلام سيبًا لوجوب سجودهم لله تعالى. وأنموذج الشيء مثاله. وفي القاموس: 
التموذج بقتح النون مئال الشيء والأنمذوج لحن. والمبدعات المحدثات لا على مثال قيتناول 
ماسوى ذات الله تعالى وصفاته من الموجودات. وقوله: :بل الموجودات» يتناول صقاته 
تعالى فإن صفات الإنسان من العلم والقدرة وغيرهما نموذج لصفاته ‏ 


قوله؛ (ونسخة لما فى العالم الروحاني والجسماني) عطف على قوله: «أنموذج 
للمبدعات كلها؛ تفسيرًا له. فإنه لما خلق مركبا من الروح والبدن كان نسخة ومثالاً للعوالم 
الروحانية والجسماتية من حيث إن كل ما يوجد في العوالم من الجواهر والأعراض قهو 
موجود في آدم فيكون جامعًا لجميع الخواص والكمالات المترتبة عليها. قوله: (وذريعة 
للملائكة إلى استيفاء ما قدر لهم من الكمالات) العلمية حيث تعلموا منه أسماء المسميات بأن 
أنبأهم بها. قوله؛ (ووصلة) أي وخلقه بحيث يكون وصلة إلى ظهور المراتب العلمية 
والدرجات العرفانية التى حصلت المبايئة بيهم وبين آدم فيها بأن كانت موجودة في آدم 
ومفقودة فيهم. وقوله: «أمرهم بالسجوده جواب «لماء. قوله: (تذللا لما رؤوا فيه من عظيم 
قدرته وباهر آباته) علة للسجود وناظر إلى خلقه بحيث يكون أنموذجًا ونسخة. وقوله: 
«رشكرًاء الخ علة ثانية له وناظر إلى -خلقه بحيث يكون ذريعة ووصلة. قوله: (فاللام فيه) أي 
إذا أريد بالسجود المأمور به معناه الشرعي وجعل آدم قبلة للسجود الواقع لله تكون اللام في 
قوله: «لآدم» بمعنى «إلى؛ كما قوله تعالى: «بأنَّ ريلك أَيْسَ لَهَاه [الزلزلة: 0] أي أوحى 
إليها وقوله تعالى: «تَررى لأملٍ تُسَنَى» [الرعد: ؟) وآيات أخرى. أي إلى أجل مسمى 
وقوله تعالى: «##رَل :إئ لتَادوا ْنَا هوأ عَنْهأ [الأنعام: 14] أي إلى ما نهوا. وفي قول حسان 
رضي الله عنه: (أليس أول من صلى لقبلتكم». وإن جعل آدم سبيًا لوجوب السجود لله تعالى 
تكون اللام فيه كاللام في قوله تعالى : «أق ألسَّلَةً دلوك النّمس» [الإسراء: 4ل] فإن اللام 
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أو فى قوله تعالى: أَقِوِ أصَّلَر لدُلُوكٍ ألشّئِيس4 [الإسراء: 78] وأما"المعنى اللغري 
وهو التواضّع لآدم تحيةٌ وتعظيمًا له كسجود أخوةٍ يوسف له. والعذليل والانقياذ ريالسعي 
في تحصيل ما ينوط به معاشهم ويتمٌ به كمالهم والكلام في أن المأمورين بالسجودٍ 
الملائكة كلهم أو طائفة منهم ما سبق . 


قيها إما للتعليل والمعنى لأجل زوالها أو التأقيت والمعنى أقم الصلاة وقت زوالهاء كما في 
نحو: سافرت لعشر خلون من رجب أي وقت مضي عشرة أيام منه. قوله: (وأما المعنى 
اللغوي) عطف على قوله: «أما المعنى الشرعي؟ وهو التواضع لآدم تحية وتعظيمًا أي مع 
التطامن والانحناءء ولم يذكره اكتفاء بما سيق. والتواضع مم الانحناء وإن كان أعم من وضع 
الجبهة على قصد العبادة لتحققه في ضمن التواضع الواقع لمجرد الانحناء والإيماء من غير 
وضع الجبهة على الأرضء لكن الظاهر أنه أراد التواضع بهذا الوجه الخاص على قصد 
التحية والتعظيم لآدم لا على قصد العبادة أي لا على ما كان سجودًا شرعيًا مخصصًا به 
تعالى. والكلام في السجود اللغوي وإن قلنا هو الظاهر إلا أن جمهور المفسرين اتفقوا على 
أن السجود الذي أمروا به كان بوضع الجبهة على الأرض» وإن ذهب البعض إلى أنه كان 
لمجرد الإيمان ولدلالة قوله: ٠١كسجود‏ أخوة يوسف عليه السلام» فإنه كان بوضع الجباه لقوله 
تعالى في قصته عليه السلام لوَحَروا لم سيّدا» [يوسف: ]٠١١‏ والخرور هو السقوط على 
الوجه. والذي عليه أكثر العلماء أن السجود بوضع الوجه على الأرض على وجه التذلل 
والتعظيم كان مباحًا إلى عصر رسول الله يَكَيفِء فإنه روي أن سلمان الفارسي لما أراد أن 
يسجد للنبي كه منعه وقال: ١لا‏ ينبغي لمخلوق أن يسجد لأحد إلا الله تعالى ولو أمر أحد 
أن يسجد لأحد لسجدت المرأة لزوجهاء. وفي رواية: ١لأمرت‏ المرأة أن تسجد لزوجهاء 
لعظم حقه عليها. قوله: (والتذلل والانقياد) عطف على قوله: «التراضع؛ أي ويحتمل أن 
يكون المراد بالسجود الذي أمر به الملائكة تذللهم وانقيادهم لآدم ونبيه بسعيهم في تحصيل 
ما ينوط به معاشهم ويتم به كمالهم أي معاش آدم وأولاده كاتقياد من وكل بتحريك الأجرام 
العالية على وجه يؤدي إلى قران الكواكب بعضها لبعض تارة وافتراقها أخرى الذي يترتب 
عليه اختلاف الفصول وحدوث الحوادث الكائئة قي كل فصل» وكانقياد من وكل متهم 
بالرياح والسحب والأمطار ونحوها مما ينتظم به أحوال ابن آدم ولا يخفى أن وضع الجبهة 
على الأرض وأن مطلن التطامن والانحئاء غير معتبر في السجود بهذا المعنى. قوله: 
(والكلام في أن المأمورين بالسجود الملائكة كلهم أو طائفة منهم ما سبق) أي في تفسير قوله 
تعالى: «وإذ قال ربك للملائكة إني جاهل في الأرض خليفة» وهو قوله: «والمقول له 
الملائكة كلهم» لعموم اللفظ وعدم المخصص. وقيل : ملائكة الأرض . وقيل: إبليس ومن 
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# فسممدواً ألا إبليس أ واستكر ع اعمتلع عما أهر به استكبارًا" من ان بتعحنده 
وصلةً فى عبادة ربه أو يعظمّه ويتلقاه بالتحية أو يخدمه ويّسعى فيما فيه خيرُهُ وجعلاخه. 
والإباءُ امتناع باختيار والتكبّر أن يرَّى الرجل نفسه أكبر من غيره» والاستكبارٌ طلب ذَلِكِ 


كان معه في محاربة الجن. وإنما كان الكلام فيه ما سبق لأن تعريف لفظ الملائكة هنا 
للمعهودين هناك فكأنه قيل: وإذ قلنا لهؤلاء الملائكة الذين قيل لهم: إني جاعل في الأرض 
خليفة اسجدوا لآدمء فإن كان المراد بهم هناك عموم أو خصوص أريد بهم هنا أيضًا كذلك. 
وأكثر المفسرين على أن جميع الملائكة كانوا مأمورين بالسجود لآدم حتى الملائكة 
المقربون»: لأن لفظ الملائكة لكونه جمعًا محلى باللام يفيد العموم لا سيما وقد أكد بقوله: 
«كلهم؟ أجمعون ولا يقال: استثنى إبليس. واستثناء شخص من حكم اللفظ الموضوع للعموم 
يدل على أن من عدا ذلك الشخص كان داخلاً في ذلك الحكم» ومنهم من أنكر ذلك وقال : 
المأمورون بالسجود ملائكة الأرض دون ملائكة السماءء قال به لاستعظامه أن يكون أكابر 
الملائكة مأمورين بذلك . والله تعالى أعلم . 


قوله: (امتنع عما أمر به) أي باختياره من غير أن يكون له عذر فيه لما صرح به من أن 
الإباء امتناع باختيار» فيكون أخص مطلقًا من الامتناع. والظاهر أن قوله تعالى: #أبى# 
استيناف فإنه تعالى لما استثنى إبليس من الساجدين كان مظنة أن يسأل ويقال: هل له عذر 
في ترك السجود؟ فأجيب بأنه ليس له عذر في ذلك بل تركه مع القدرة عليه» وعطف عليه 
قوله: #واستكبر» بيانًا لعلة إبائهء فإن علة الحكم تجامعه في الوجود وإن كانت مقدمة عليه 
بالذات. وكذا الكلام في فوله تعالى: #وكان من الكافرين» فإنه إن أوْل بأنه كان منهم في 
علم الله تعالى يكون علة للإباء المعلل بالاستكبارء فالمعنى أن إباءه للاستكبار وأن استكباره 
لكونه من الفكرة في علمه تعالى» وإن أل بأنه صار منهم فوجه العطف ظاهر. قوله: (من 
أن يتخذه وصلة في عبادة ربه) مبني على أن يكون المأمور به السجود بالمعنى الشرعي 
ويكون آدم عليه السلام قبلة لسجودهم أو سببًا لوجوبه عليهمء فإن آدم على التقريرين يكون 
وصلة لعبادة ربهم بالسجود له. قوله: (أو بعظمه ويتلقاه بالتحية) مبني على أن يكون المأمور 
به المحتمل الأول من المعنى اللغوي للسجود وهو ما ذكره بقوله: «وهو التواضع لآدم تحية 
وتعظيماً له» وقوله: «أو يخدمه» مبئي على أن يكون المأمور به المحتمل الثاني منه. والفرق 
بين التكبر والاستكبار أن التكبر هو أن يرى الرجل نفسه أكبر من غيره في الفضل وهو 
مذمومء وإن كان ممكن هو أكبر في الواقع بحسب الفضل والشرف. والاستكبار طلب التكبر 
بمباشرة ما يدل عليه» والتشيع ادعاء الشبع مع كونه جائعًا محتاجًا. وفي الصحاح: المتشبع 

المتزين بأكثر مما عنده يتكبر بذلك ويتزين بالباطل . 
حاشية محيي الدين/ ج /١‏ نين 
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بالتشبع . «يكنَ مِنّ الكهريت 49 أي في علم الله أو صار منهم باسًتقياحه أمرَ الله 
تعالى إياه بالسجود لآدم اعتقادًا بأنه أفضلٌ منه والأفضل لا يَحسُنٌ أو يومد #بالتخضع 
للمفضول والتوسّل به كما أشعر به قوله: «أنأ حَينَ ينه [صَّ: *7] جوابًا لقولةة فنا 
ا ل 0 3 كت ب الي > امت : لا بترك 


قوله: (أي في علم الله تعالى أو صار منهم) لما احتمل أن يكون قوله تعالى: «وكان 
من الكافرين» تعليلا لإبائه واستكباره على معنى: كيف لا يمتنع ولا يستكبر على امتثال ما 
أمر به وقد كان من الكافرين؟ واستلزم هذا المعنى أن يكون كونه من الكافرين سابقاً على 
الإباء والاستكبار بأن يكون كافرًا من أول حدوثه إلى الأبد مع أن المختار عند عامة أهل 
السنة وجمهور المحققين أن إبليس لم يكن كافرًا من أول حدوث الأمرء بل روي أن الله 
تعالى أعطاه ملك الأرض وملك السماء الدنيا وخزانة الجنان فكان يعبد الله تعالى تارة في 
الأرض وتارة في السماء وتارة في الجنة. وروي أيضًا أنه عبد الله تعالى ثمانين ألف سنة 
فكيف يقال إنه كان كافرًا من أول وجوده إلى الأبد؟ بل إنه كان مؤمئًا ثم صار كافرًا برده أمر 
الله تعالى واستقباحه إياه. فقد صح أن قيول الأمر إيمان والعمل به طاعة وتركه معصية ورده 
واستقباحه كفر. وثما كان المختار أنه كان مؤمئًا في أول حاله ثم صار كافرًا بإبائه عما أمر به 
واستكباره عن التعظيم لأدم تحية وتواضمًا له لم يصح أن يعلل إباؤه واستكباره بكونه من 
الكافرين لأن المفرع على الشيء لا يكون علة له. فلذلك فسر السبق المستفاد من لفظ «كان 
من الكافرين» بسبق علم الله تعالى بأنه سيكفر برده أمر الله تعالى واستقباحه إياه لا يسبق 
اتصافه بالكفر على الإباء والاستكبار» فيصح تعليلهما بالسبق بهذا المعنى لأن جعله تعليلاً 
لهما لا يكون مناقيًا لما هو المختار عند الجمهور. وإن جعل قوله: «وكان من الكافرين» 
استثنافًا فالبيان حاله بسبب الإباء والاستكبار يكون «كان» بمعنى ١صار»ه‏ كما في قوله تعالى : 
#وحال بيتيمًا الموج فك يمن المطريت » [هود: ”1] وقوله: 'باستقباحهة متعلق ب (صار» أي 
تحول حاله إلى الكفر بسبب استقباحه أمر الله تعالى واستكباره واعتقاده بكونه محمًا في ذلك 
التمرد باستدلاله على ذلك بقوله: «أنأ حَبْرُ يَنَذ4 [صّ: 76] لا بمجرد ترك السجود فإن 
ترك المأمور به معصية والمعصية لا توجب الكفر. أما عندنا فلا فإن صاحب الكبيرة مؤمن 
عندناء وأما عند المعتزلة فلأنه وإن خرج بها عن الإيمان لكنه لا يدخل بها في الكفر, 
والخوارج لما قالوا: إن كل معصية كفر واستدلوا عليه بهذه الآية فقالوا: إنه تعالى فال في 
حق إبليس إنه كان من الكافرين بسبب إيائه عما أمر به واستكباره فدل ذلك على أن 
المعصية كفر. أشار المصنف إلى الجواب عن استدلالهم بأنه تعالى إنما كفره برده الأمر 
واستقباحه لا بمجرد ترك السجود الواجب حتى يقال: إنه تعالى كفره بترك الواجب وهو 
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الواجب وحده. والآية تدل على أن آدمْ أفضل مه الملائكة المأمورين بالسجوةه له ولو من 
وه 7 امسن كان 2 المالا كه أل لم يتناو نه امهم ولم يصح استثناؤهة منهج ولا 
يرد على ذلك قوله تعالى” #إلَّاً زبليس كن مِنّ ألْجِن» [الكهف: ]5١٠‏ لجواز أن يقال(إنه 
كان من الجن فعلاً ومح الملائكة توغاء ولأنّ ابن عياس رَوَى: أن من الملائكة ضربا 
يتوالدون يقال له الجن وملهم إبليس . لالم لم يكن من الملائكة أن يُقول إنه 
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معصية. قوله: ذوالآية تدل على 0 آدم أفضل من الملائكة المأمورين بالسجود) إن كان 
المأمورون بالسجود جميع الملائكة فهو أفضل من جميعهم؛ وإن كانوا طائقة مخصوصة فهو 
أفضل من تلك الطائفة وذلك لأن الله تعالى أمرهم بالسجود له سجود تعظيم وتكريم فلولا أنه 
أفضل منهم لما أمروا بتعظيمه. لأن الفاضل لا يؤمر بتعظيم المفضول ولأن آدم عليه السلام 
كان أعلم منهم حيث أنبأهم بما عجزوا عن علمه والأعلم أفضل ممن هو دونه في العلم؛ 
والمعلم أفضل من المتعلم لقوله تعالى: «هَل يسَتَوى لَنِنّ ينلئنٌ ومُلَينَ لا ينتَمِرنَ4 [الزمر: 94] 
فظهر أن آدم كان أفضل من الملائكة. قوله: (ولو من وجه) إشارة إلى جواز فضلهم عليه من 
وجه آخر كالاستغراق في عبادته تعالى وصفائهم عن الكدورات الحاصلة بسبب التركيب من 
المواد المكدرة. فإن الملائكة من الأنوار وآدم من التراب وكونهم سكان السمئوات التي هي 
مواضع النزهة والراحةء وكونهم آمنين من المرض والفقر والهم والجوع والعطش ونحوهاء 
ذكر الإمام أن أكثر أهل السنة ذهبوا إلى أن الأنبياء مطلقًا أفضل من الملائكةء وقالت 
المعتزلة: بل الملائكة العلوية أفضل من الأنبياء بخلاف الملائكة السفلية فإنه لا خلاف في 
أن الأنبياء أفضل منهم. والآية تدل أيضًا على أن إبليس كان من الملائكة إلا أنه لما عصى 
الله تبارك وتعالى غضب عليه ولعنه ومسخه فصار شيطانًا رجِيمًا فقوله تعالى في سورة 
الكهف : ظ إلا إنبس تن من ألْحِنْ» [الكهف: 120٠‏ معناه أنه صار من الجن كما أن قوله: 
«وكان من الكافري: ؟» معناه أنه صار من الكافرين. فإن قيل: كيف يكون إبليس من الملائكة 
والملائكة لا ذرية لها لأن الذرية إنما تتولد من الآنقن لسن م الملائكة أنوئة لقوله تعالى: 
«يَجَما التقبكة لَرِنَ هم سد ألم إتد نهدا عَلَفَهُمْ سَتْكُبُ ندحم وَمسَلون» 
[الزخرف: !١5‏ أنكر الله تعالى على من حكم عليهم بالأنوثة؛ وإذا انتفى عنهم الأنوثة انتفى 
عنهم التوالد وإبليس له ذرية لقوله تعالى: أَنسَحِدَوَمٌ وَدْريَه أؤليساء من دُونٍ» 
[الكهف: 50] وهذا صريح في إثبات الذرية له» فكيف يكون ملكا والملك لا ذرية له؟ 
أجيب بأنه إنما صار له نسل وذرية بعدما مسخ وحولت صورته إلى صورة من يتوالد وسائر 
الممسوخات لا تبقى بعد ثلاثة أيام ولا يكون لها نسل وذرية» وبقي هو وصار له نسل لأنه 
سأل النظرة إلى قيام الساعة فأنظر . 
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قوله: (وإلا لم يثناوله أمرهم) أي ولو لم يكن إبليس من الملائكة لما كان تأمورًا 
بالسجود لآدم في ضمن أمر الملائكة بالسجود له وهو مأمور بالسجود لقوله تعالى: اما مَمْك 
ألا نَحُدَ إذ وى [الأعراف : 7]ولم يذكر في قصة من القصص مع كثرة تكرارها في 
القرآن ولا في غيره من الكتب السالفة أمر إبليس بالسجود لآدم نصًا صريحًاء فتعين أنه كان 
مأمورًا به في ضمن أمر الملائكة بالسجود له وأن أمر الملائكة يتناوله أيضًا ولن يتناوله أمرهم 
إلا بأن كان من نوع الملائكة وهو المطلوب. قوله: (ولم يصح استثناؤه منهم) يعني أنه لو 
لم يكن من الملائكة لما صح استثناؤه منهم؛ لأن الاستئناء إنما يتعلق بما يكون من جنس 
المستثنى منه فيكون استثناؤه من الملائكة مستلزمًا لكونه من الملائكة» والاستثناء المنقطع 
وإن كان شائعًا مشهورًا في كلام العرب إلا أنه خلاف الأصل فلا يمع في الكلام الفصيح . 
فوله: (ولا برد على ذلك قوله تعالى:' إلا إبليس كان من الحن) جواب عما يقال: كيف 
يكون إبليس من الملائكة وقد نص في القرآن على أنه كان من الجن وهو مباين للملك لقوله 
تعالى: َي يديهم جما ثم ول للنتيكة أَعَؤلاهِ يق كَاوًا يدالوا سُبْسَتَكَ أت ولا ين 
دنهم بل كنأ يَعبدُونَ الْجنّ» [سبا: ]4١ .5٠‏ فإنه صريح في المباينة بين الجن والملك؟ 
أجاب عنه أولاً بأن كون إبليس فردًا من أفراد الملائكة واتحاده معهم بالنوع لا ينافي كونه من 
الجن فعلاء فإنه يجوز أن يكون معنى قوله تعالى ظ كَنَ مِنَ ألْحِنَ» [الكهف: 50] أنه مع 
كونه ملكا كان من الجن فعلاً. غاية ها في الياب أن لا تكون العصمة لازمة لكل فرد من 
أفراد الملائكة بأن يصدر عن بعض أفرادهم العصيان لله تعالى والكفر به كما صدر ذلك عن 
إبليس اللعين مم كونه واحدًا منهم؛ ويكون قوله تعالى في حقهم: «لَّا يَعَسُونَ أنه مآ أمَرَهجٌ 
وتفعلون ما نَوُمروت» [ التجريم : 1] بيانا لحال الأكثر. وأجاب نيا بتسليم أن يكون معنى قوله 
تعالى: « كان مِنّ ألْحِنَ » [الكهيف: ]5٠‏ أنه كان منهم نوعًا ومنع أن يكون ذلك منافيًا لكونه 
من الملائكة نوعا بما روي ععن ابن عباس رضي الله عنه: أن الملائكة على ثلاثة أضرب : 
ضرب منهم يقال له الجن ومنهم إبليس ولهم توالد ونسل ولهذا قال تعالى في حق إبليس 
أَنَحِدومٌ وَدرَيتَهُ أزليسآة ين دُون» [الكهف: .]2١٠‏ قوله: (ولمن زعم أنه لم يكن من 
الملائكة) قال أكثر المتكلمين ولا سيما المعتزلة منهم: إنه لم يكن من الملائكة أصلاً بل كان 
من الجن؛ وهو مروي عن ابن عباس وابن زيد والحسن البصري وقتادة وأبي بكر الأصم 
وقالوا: إنه أبو الجن كما أن آدم أبو البشر. وروي أن إبليس كان من الجن الذين سكنوا 
الأرض قبل آدم وحاربتهم الملائكة فسبوه صغيرًا وتعبد مع الملائكة دهرًا طويلاً فصار من 
الملائكة حكما لقوله عليه الصلاة والسلام: «إن مولى القوم منهم» وإن كان من الجن نسيًا 


نون القرور الآية : 58 وود 
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كان جني نشأ بين أظهر الملائكة وكان مغمورًا بالألوف منهم فغلبوا عليه ؟5 الجن أيصًا 
كانوا مأمورين مع الملائكة لكنه استغنى بذكر الملائكة عن ذكرهم فإنه إذا عُلِم' أن_الأكابر 
مأمورون بالتذأللى لأحدٍ والتوسل به عملم أن الأصاغر أيضًا مأمورون به. والضميوّلفي 
فسجدوا راجم إلى الا فكأنه قال: فسجد المأمورون بالسجود إلا إبليس وأن من 
الملائكة من لي بمعصوه وإن كان الغالبٌ فيهم العصمةء كما أن مِنْ الإنس معصومين 
والغالبٌ فيهم عذمْ ا.حصمة. ولعل ضريًا من الملائكة لا يخالف الشياطينٌ بالذات وإنما 
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فيصدق بذلك أن يقال إنه كان من الجن وإنه كان من الملائكة؛ لأنه وإن كان جنيًا إلا أنه 
نشأ أي كبر وبلغ حد الشباب بين الملائكة. يقال: نشأت في بني فلان إذا شببت فيهم . 


قوله: (وكان مغمورًا) أي مكثورًا ومغلوبًا بالألورف من الملائكة فغلبوا عليه فتناول أمر 
الملائكة إيأه. وصح استئناؤه منهم أي من ضمير فسجدوا استثناء متصلا لأنه تعالى لما غلبهم 
عليه فسمى الجميع ملائكة لكونه مغلوبا ومستورًا بهم كان داخلا فيهم بالتغليب فدخل تحت 
أمرهم . وقوله: «أو الجن أيضًا» أي فيكون المأمور بالسجود على هذا الوجه هو طائفة الجن 
بأسرهم فيدخل إبليس تحت أمر تلك الطائفة لكونه من آحادها حقيقة. ووجه دلالة الآية على 
كون الملائكة مأمورين بالسجرد وكون الجن مأمورين معهم بالسجودء إنما هو بالأولوية كما 
يدله عليه قول المصنف: «فإنه إذا علم أن الأكابر مأمورون بالتذلل لأحد والتوسل به علم 
أيضًا أن الأصاغر أيضًا مأمورون به» ويدل عليه أيضًا كلام الراغب حيث قال: وقيل: إن 
الجن كانوا مأمورين مع الملائكة بالسجود لكن لم يحتج إلى ذكرهم فالسلطان إذا أمر أمائل 
رعيته بالخضوع لإنسان فمعلوم أن أصاغرهم مأمورون بذلك أيضا. قوله: (وإن من الملائكة) 
عطف على قوله: «وإن إبليس كان من الملائكة» والآبة تدل أيضا على أن من الملائكة من 
ليس بمعصوم لأنها دلت على أن إبليس كان من الملائكة وعلى أنه قد تحقق منه العصيان 
والكفرء فيكون قوله تعالى في حق الملائكة أنهم: « يبد تكرت 4 [الأنبياء: 11] لا 
يَنْسُونَ أشَّدَ نآ أده وَعَمَْنَ نا بُوَمرُونَ4 [التحريم: :] بيانا لحال أكثرهم. وأشار إليه 
المصنف بقوله: #وإن كان الغالب فيهم العصمة كما أن من الناس معصومين والغالب فيهم 
عدم العصمة». قوله: (ولمل ضريًا من الملائكة) لما ذكر أن إبليس من الملائكة وأنه قد 
عصى وكفر فظهر به أن العصمة ليست لازمة للملائكة؛ وأشار إلى أن قوله تعالى في وصف 
الملائكة أنهم «عيت كرتي 4 [الأنبياء: 111 طلا يَعْصُونَ أنه ما أمرَهُمْ» ا ] 
داف اتناك الأكثر. وورد عليه أنه مخالف لما قال الإمام من أن الجمهور الأعظم من 
الدين اتفقوا على عصمة كل الملائكة من جميع الذنوب وأن من الحشوية من يخالف ذلك . 
أشار إلى جوابه برفع المخالفة بين كلامه وكلام الإمام بناء على جواز أن يكون في الملائكة 


د سورة البقرة/ الآبة: 14" 
يخالفهم بالعوارض والصفات كالَرَرَة والمسقة من الإنس والجِنٌ يشملهما وكان إبليس من 
هذا الصنف كما قاله أبن عباس . صواين بود الي 0 
أشار إليه يقوله عر وعَلا: «إلآ إبليس كن من ألْجِن فَفَسَقَ عَنْ أمْر ريده [الكهف: 

لا يقال كيف يصح ذلك والملائكة لقت من نُور والجنٌ من نارء باو 


ضرب يتحد مع الشياطين بحسب الذات والحقيقة» ويختلف بحسب العوارض والأوصاف 
الخارجية عن ماهيتها كالأبرار والفساق من الإنس فإنهما متحدان بحسب الماهية النوعية 
ومختلفان بحسب كون أحدهما بارا مطيعًا وكون الآخر فاسقًا عاصيًا. ويكون الجن بمعنى 
الجسم اللطيف المستتر عن الأعين قدرًا مشتركًا بين صنفي الملائكة والشياطين» وعرضًا عامًا 
شاملا لجميع أفراد الحقيقة النوعية من الصنفين المذكورين» لأن الجن اسم مأخوذ من 
الاجتنان وهو الاستتار والإخفاء عن أعين البشر فيكون صادقًا على جميع أفراد تلك الحقيقة 
قمن صدق عليه مفهوم الجن إن فعل خيرًا وظهر عن الشرور والخبائث يقال له: ملك» وإن 
خبث وكان شأنه الإغواء والإفساد يقال له: شيطان. فالملك اسم للصنئف المعصوم من الجن 
بالمعنى المذكور والشيطان اسم للصئف الآخر منه وهو ما لا يكون معصومًا بل يكون ًا 
مفسدًا. قصح أن يقال لإبليس مع كونه من أفراد الصنف الخبيث للجن إنه من الملائكة 
لكونه من أفراد ماهية الضرب المذكور من الملاثكة ا ا وصح 
أن يقال لفرد من فسقة الإنس إنه من أبرار الإنس بمعنى أنه فرد من أفراد حقيقة الرئس وإنه 
لا يباين الأبرار بالماهية وإتما يشالف بالأوصاف والعوارض كما يصح أن يقال له إنه من 
الجن لصدق مفهوم الجسم اللطيف المستتر عن أعين البشر عليه. فعدم عصمة إبليس مع 
كونه من الملائكة أي من أفراد الحقيقة النوعية لهذا الوصف الذي هو فرد اعتباري للحقيقة 
النوعية المشتركة بين صنفي الملك والشيطان. قوله: (ولذلك) أي ولكوت إبليس من هذا 
الغمرب من الملائكة وهو الذي لا يخالف الشياطين بالماهية بل بالعوارض صح عليه أن يتغير 
عن صفة الملائكة وينتقل إلى صغة الشياطين. قوله: (لا يقال كيف يصح ذلك) أي كيف 
يصح اتحاد ضرب من الملائكة مع الجن والشياطين بحسب الذات والحقيقة مع أن اتحاد 

حقيقة الشيئين يستلزم اتحاد مادتيهماء ومادة الجن تخالف مادة الملائكة لقوله عليه الصلاة 
والسلام : «خلقت الملائكة من النور وخلقت الجن من مارج من ناره فإن الجان أبو الجن 
خلق منها وهو مباين للنور؟ وأجاب عنه بأن الحديث المذكور لا ينافى ما ذكرنا من أن ضربًا 
من الملائكة لا يخالف الشياطين بالذات وإنما ينافيه لو كان صريسًا في اختلاف ماهيتهما 

قِيعَة حقيقة وهو ممنوع لأنه كالتمثيل والتصويرء لما ذكرنا من أن ضربًا من الملائكة متحد مع 
الشياطين بالذات والماهية مخالف لهم بالعوارض والأوصاف. فإن بيان أن أحدهما مخلوق 
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سورة البقرة/ الأية. #1 لك 


الله عنها اله علي #اللوافتي الي شرا كو لكك فين لقوق بواحلق الجن من ارج من نار" . 
لأنه كالتمثيل لما ذكرت . فإِنْ المراذ بالنور الجوهرٌ المضيئء والدار كذلك غير الةضوءها 
مكدر مغمورٌ الذخان محذور عنه يسبب هأ يصحيه من قرط الحرارة وال حراق 6 9كإذا 
ضارت مهذبة مصفاءً كانت محض تور ومتى خصت عادت الحالة الأولى جَدَعَة ولا نزان 
َتَْايِرُ حتى ينطفىء بورها ويبفى الدخان الصرف . وهذا أشبه بالصواب وأوفق للجمع بين 
النتصوص والعلم عند الله تعائلو . ومن فوائد الاية استقباخ الاستكبار وأنه قد يُفضي بصاحبه 


.آل ل كب لل 6 6 بصنم بم 


مرّع النور والآخر مكار من النار بمنزلة أن يقال إن مادتيهما متحدتان بالذات مشتلفتان 
بالأوصاف والعوارض فهما مخلوقان من نوع واحد وهو الجوهر المضيىء فإن ماهية النور 
الجوهر المضيء والنار كذلك. فاتحاد مادتيهما بالماهية وإن اختلفا بالعوارض» فإن النور 
جوهر مضيء صاف لا يشوبه شيء مما يكدره بخلاف النار فإنه غير خالص عما يكدره من 
الدخان في أكثر الأحوال؛ فالنار والنور صنقان مختلفان بالعوارض مندرجان تحت ماهية 
الجوهر المضيء. قوله: (وهذا) أي القول بأن ضربًا من الملائكة متحد مع الشياطين يالماهية 
مخالف لهم بالعوارض والصفات» وإن الحديث المروي كإيراد المثال له أشبه بالصواب لأنه 
حينئف يتأتى أن يكون أسثناء إبليس من ٠‏ الملائكة متصلا وهو الأصل فمة ‏ ويكود قوله تعالى : 
كن من الْجِنّ » [الكهيف: ]2٠‏ حقيقة وقول الملائكة #بل نوا يصدرن الجر » اليا 11 ] 
في جواب قوله تعالى: مولت 4 حاو يَتْدُون» [سبا: ]+٠‏ وإن دل على أن الجن غير 
الملك إلا أنه لا يوجب المغايرة بحسب الماهية بل يكفيه المغايرة بحسب الأوصاف 
والعوارض». ولأنه حينئذ تندفع المخالفة بين النصوص الدالة على أن الشياطين كان لها ذرية 
وأت الملائكة لا أنثى فيهم ولا ذرية لهم وعلى أن الملائكة معصومون بخلاف الشياطينء فإنه 
حينئذ يجوز أن يكون فرد من أفراد الجن ملكا مأمورًا بالسجود مع جملة الملائكة وأن يكون 
مستثنى منهم وأن ينحط عن مرتبة الملائكة ويكون شيطانًا رجِيمًا. ولا يئافيه اتفاق جمهور 
علماء الدين على عصمة كل واحد من الملائكة من جميع الذئوب لأن معنى كلامهم: إن 
الملك ما دام ملكا بأن لم يتغير حاله فهو معصوم بخلاف من تغير حاله بأن اتصف بصفة 
الشياطين» فإنه حينتذ لا يسمى ملكا بل يسمى شيطانًا فلا يكون حيتتئذ معصومًا. 


قوله: (ومن فوائد. الآية استقباح الاستكبار) أي مطلقًا سواء كان استكيارًا عن طاعة الله 
تعالى أو غيرها حيث قال تعالى في ذم إبليس «أبى واستكبر» أطلق الاستكبار ولم يقيد 
بكونه استكبارًا عن طاعته تعالى؛ فهذا الإطلاق دل على أن الاستكبار مطلقًا قبيح شرعا. 
ومن فوائدها أن الاستكبار قد يفضي بصاحبه إلى الكفر حيث أفضى استكبار إبليس إليه بدلالة 
قوله تعالى: «ركان من الكافري:» أي صار بسبب إبائه واستكباره من الكافرين» وأشار بلفظ 


دعه عمورة القرة/ الآبة: 4 * 
إلى الكفر والحثٌ على الاثتمار لأمره وترك الخوض في سره وأن الأمر “يجوب »: وأن 
الذي علم الله من حاله أنهُ يتوَفى على الكفر هو الكافر على الحقيقة إذ العبرة بالخواتيم وإن 
كان بحكم الحال مؤمنًا وهو الموافاة المنسوبة إلى شيخنا أبي الحسن الأشعري رحمه الله 


«قدا إلى أنه وإن كان مستقيحًا شرعًا فد لا يفضي إلى الكفر. ومن فوائدها شهادة قوله 
تعالى: «قلنا لهم اسجدوا فسجدوا بالفاء الدالة على التعقيب وعدم التراخي وقوله: "وترك 
الخوض» مجرور بالعطف «على الانتمار» أي ومن فوائدها الحث على الامتثال لأمره تعالى 
مع ترك الخوض في سر أمره بأن لا يستكشف سره ولا يطلب وجهه وحكمتهء كامتثال 
الملائكة بدون الشروع فيه فإن إبليس لما خاض فيه عوقب. والخوض في اللغة مطلق 
الشروعء وخص في العرف بالشروع في الباطل ففيه إشارة إلى أن استكشاف سر الأمر باطل . 
ومن فوائدها أن الأمر للوجوب بدليل أنه عوقب على ترك الامتثال فلو لم يكن الأمر 
للوجوب لكان له أن يقول: إنك ما الزمتني السجود فعلى ما اللوم والإنكار والتوبيخ؟ و 
فوائدها أن من علم الله من حاله أن يتوفى على الكفر هو الكافر على الحقيقة فإنه تعالى لما 
علم من حال إبليس أنه يختم له على الكفر قال في حقه لأوكان من الكافرين» وأما من ختم 
له على الإيمان سواء كان إيمانه مسبوقًا بالكفر أم لا فلذلك الإيمان هو الذي كان علامة 
الفوز وآبة النجاة؛ فإن الإيمان الطارىء على الكفر يهدم ما قبله ويجعله كأن لم يكن قطء 
كما ورد من أن التائب من الذنب كمن لا ذنب له. واعلم أنه قد اختلف في أن من ثبت في 
علم الله تعالى أنه يموت كافرًا ‏ نعوذ بالله من ذلك هل هو كافر من أول زمان وجوده إلى 
موته أولاً؟ وأن إبليس هل كان كافرًا أبذا أو كان مؤمئًا حمًا ثم كفر بعد ذلك؟ فذهعب 
أصحاب الموافات.ء وهم أصحاب الشيخ أبي الحسن الأشعري القائلون بالموافاة أي موافات 
الموت وإتيانه على المرء وهو مؤمنء إلى الأول وذهب آخرون إلى الثاني. فقوله تعالى: 
«وكان من الكافرين» عند أصحاب الموافاة على ظاهره لأن إبليس قبل استكباره كافر 
عندهمء وعند الآخرين معناء أنه صار من الكافرين أو كان منهم في علم الله تعالى على معنى 
أنه تعالى كان عالمًا في الأزل بأنه سيكفر. فمقتضى صنيعه كان تقدم العلم على الاستكبار لا 
تقدم المعلوم. ومعنى الموافاة الإتيان والوصول إلى آخر الحياة وأول منازل الآخرة. يقال: 
وافى فلان إذا أتى. قال الشاعر : 

كالغيب إن جئته وافاك ريقه وإن ترحلت عنه لح في الطلب 

فعندهم لاا يوصف المرء إلا بما كان عليه وقت الوفاة من إيمان أو كفر ولا يسمى بما 
كان عليه قبل ذلك. ولا يخفى أنه إنكار لما ثبت عيانًا وإبطال للحقايق. قوله. (وهو 
الموافاة) أي كو العبرة في توصيف المرء بالإيمان أو الكفر بخاتمة عمره هو الموافاة. 
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تت مج مح وج مات شسافسيتت ههه مها 320-26 5-00 


#وفنا يَكَادَمْ أسْكْنْ ات ناك لل السك ون الفماكون ارا باع وليف 
وأنت تأكيد أُكّد به المستكن ليصح العطف عليه وإنما لم يخاطبهما أوْلا تيه على أنه 
المقصود بالحكم والمعطوف عليه تبع له. وانجنة دار الثواب لأن اللامٌ للعهد ولا تعهود 


الاش ملستسي ولا ا الاك اك ا ل تتا" ون لتاق اا كا ةا ااا ااا ا ا بابب 


ومعنى نسبتها إلى الشيخ أن هذه اللفظة إنما اشتهرت عنه وتداولت بين أصحابه لا أن ما يفهم 
منها مختص به. قال إمام الحرمين: إن الإيمان ثابت في الحال قطعا من غير شك فيه لكن 
الإيمان الذي هو علامة الفوز وأية النجاة هو إيمان الموافاة» فاعتنى السلف به وجوزوا تعليقه 
بمشيئة الله تعالى. فمن قال: أنا مؤمن إن شاء الله لم يحملوا التعليق بالمشيئة على أن القائل 
قصد به الشك في كونه مؤمنًا في الحال فإن الشك فيه كفر. بل قالوا: إنه قصد به الشك في 
إيمان الموافاة. قوله: :السكنى من السكون) يعني أن قوله تعالى: «يا آدم اسكن# أمرء من 
سكن الدار يسكنها سكنى إذا قام فيها واتخذها منزلاً ومأوى» لا من سكن المتحرك سكونًا 
إذا ترك الحركة واستقر في مكانه ضرورة؛ أن ليس المعنى اسكن في الجنة ولا تتحرك فيها 
بل اتخذها منزلاً وموضع إقامة. فأشار إلى جهة المناسبة في النقل بقوله: «لأنها استقرار» أي 
لأن السكنى نوع من الليث والاستقرار في السكن . 


قوله: (وإنما لم يخاطبهما أولا) حيث لم يقل: يا آدم وحواء اسكناء كما خاطبهما 
ثانيًا بقوله: «فكلا منهاء و ١لا‏ تقربا» «فتكونا» مع أنه أحصر من أن يقال: «يا آدم اسكن أنت 
وزوجك» تنبيهًا على أن المقصود بالخطاب هو آدم» و «الذي» عطف على ادم تبع له فيما 
نودي لأجله كما أنه تبع له في الإعراب لأنه زوجته وزوجة الرجل تبع له. وصح أن يؤمر 
الغائب بصيفة أفعل تخليبًا للمخاطب عليه مثل: أنت وزيد فعلتما وأنا وزيد فعلناء بتغليب 
المتكلم على الغائب. قيل: إنما قال: ظطامك. » تنبيهًا على أنه تعالى لم يملكه إياها بل إنما 
أعارها وأنه سيخرجه منهاء فإنه لو قال رجل لغيره: أسكتتك داري لا تصير الدار ملكا له بل 
تكون عارية والعارية مستردة. فإنه لما قال له عبليه الصلاة والسلام : «أسكنتك الجنة» علم أنه 
سيخرجه منها وذلك لأنه تعالى خلقه لخلافة الأرض فلا بد أن يكون إسكان الجنة أولاً 
لحكمة لا يعلمها إلا الله تعالى. فإنه لو اقتصر على أن قال: إني خلقتك وما تناسل منك 
إلى يوم القيامة لاستخلفكم في الأرض إرادة تعميرها نكم إلى أجل مسمى ثم أوصلكم بسبب 
إصلاحكم إياها إلى جنة المأوى وملك لا يبلىء لاحثمل أن يختار العاجل الخسيس على 
الآجل النفيس ويتبع هواه ولا يجتهد في رعاية ما كلف به. فأدخل الجنة أولاً ليعرف النعيم 
الذي أعد له عيانًا فيكون إليه أشوق وعن فواته بسوء تدبيره أقلق؛: وذلك أن الإنسان مجبول 
على الاشتياق إلى ما عاينه من الخيرات وراغب فيه كمال الرغبة إذ ليس الشبر كالمعاينة. 
قوله: (والجنة دار الثواب) لأن التعريف باللام فيها ليس للعموم والاستغراق لأن سكون 
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وكرمادٌ خلقه الله تعالى امتحانًا لدم 95 الإضباط على الانتفال منه إلى أرضة 0 كما 


في قوله تعالى: #أفيطوا يضرا [البقرة: .]1١‏ 


ل مِنَهَا رَعَذَا4 واسِعًا رافِهًا صفة مصدر محذوف. ##حَيْتُ شِتَسُمًا4 أي 
مكان من الجنة شئتما وسع الأمرّ عليهما إزاحة للعلَةٍ والعذرٍ في التناول من ا 
ارين ل الفائتة للحصر. ولا قر نا هو الشّحرة فشكنا من 

لطي (4)9 فيه مبالغاتُ تعليقٌ النهي ِالْقَر سب اي و ات التناول 0 
تحرييه ووجوب الاجتناب عنه وتنبيهًا على أن القرب من الشيء يُورث داعية وميلا يأخذ 
بمجامع القلب ويُلهيه عما هو مقتضى العقل والشرعء كما رُوي: احُبّكَ الشيء يُعمِي 
ويْصِمٌ" فينبغي أن لا يَحُومًا حول ما خُرُمَ الله عليهما مخافة أن يقعا فيه وجَعلّه سببًا لآن 
يكونا من الظالمين الذين ظلموا أنفسهم بارتكاب المعاصي أو بنقص حظهما بالإتيان بما 
يُخْل بالكرامّة والنعيمء فَإِنَ الفاء تفيد السببية سواء جعلتّه للعطف على النهي أو الجواب 


جميع الجنان محالء فلا بد أن تكون الإشارة إلى المعهود والمعهود المعلوم للمسلمين هو 
دار الثواب فوجب صرف اللفظ إليهاء ولا سيما أنه قال تعالى لآدم في وصف الجنة: #إنَّ 

لَك ألا جع فا ولا ترك وَأَنَكَ لا تَظمَوًا فبَا ولا تَنْسَن » [طه: ]١١5 .1١8‏ وذلك صفة 
دار الخلد والثواب. وقالت المعتزلة: هي غير مخلوقة الآن لأن نفسها وما أعد فيها من 
النعيم مؤبد لا يفنى شيء منه لقوله تعالى: #أََكُلُهًا دبي وَظِلْهَاً» [الرعد: 0 
دخلها لا يخرج منها لقوله تعالى: رما شم مها يعم بَعَحيرين # [الحجر: 1:4] وقد ثبت أن 
الأشياء المخلوقة الآن هالكة ولا يبقى إلا وجهه سبحانه وتعالى» وأن آدم قد خرج منها 
وانقطع عنه ما ناله فيها من الكرامات» ولأن دار الثواب لا تكليف فيها وقد كان آدم فيها 
مكلمًا بأن لا يقرب الشجرة فوجب أن يكون المراد بها جنة سوى دار الثواب. ثم اختلفوا في 
أنها في الأرض أو في السماءء فمنهم من قال: إنها كانت في السماء السابعة استدلالاً بقوله 
تعالى : #أقيطوأ يناك [البقرة: 8"] والهبوط بكون من علو إلى سفل ولا يستقيم ذلك في 
بستان مخلوق في الأرض. وقال آخرون: إنها كانت في الأرض . ثم اختلفوا في موضعها: 
فقال بعضهم: إنها كانت بأرض فلسطين. وقال آخرون: كانت فيما بين فارس وكرمان. 
وحملوا الهبوط على الانتقال من بقعة إلى بقعة أخرى كما في قوله تعالى: #أهْيطُوأ مِصَرًا 
[البقرة: ]1١‏ قال أصحابنا: تسميتها بدار الخلد وتوصيف أكلها بالدوام مبنى على دوامها 
بعد أن يدخلها المثابون جزاء لأعمالهمء فالشيء الواحد قد يوصف بأوصاف متضادة بحسب 
اختلاف الأوقات والاعتبارات وأنها لا تكون دار التكليف في الآخرة. 
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قوله: (صنة مصدر محذوف) أي أكلاً رغذاء ورفاهية العبش سعته. وسعة الأكلَ ,أن لا 
يكون فيه مضايقة بوجه ما مثل أن يكون متعلقًا بنوع مخصوص فقط أو متقيذًا بزمان 
مخصوص أو مكان مخصوص . ولهذا قيل: الأكل الرغد أن يأكل ما شاء إذا شاء حيث 
شاء» والرغد والرغيد والرغد صفات مشبهة يقال: رغد عيشهم ورغد بكسر الغين المعجمة 
وضمها يرغد بفتح الغين رغدا فهو رغيد ورغد ورغد أي طيب واسع. 

قوله: (أي مكان من الحنة) إشارة إلى أن ١حيث»‏ ظرف مكان مبهم كالجهات الست 
والعامل فيه «كلا» أي كلا في أي مكان شئتما. وأجاز أبو البقاء أن يكون بدلا من الجنة 
فيكون معمولاً ل «اسكن» والأول أولى للقرب والتناسب لأنه على تقدير البدلية يلزم الفصل 
بين البدل والمبدل منه» ويفوت التناسب أيضًا لأن المناسب حمله على توسيع أمر الأكل 
عليهما إزاحة للعذر في التناول» ويفهم منهم توسيع أمر السكنى عليهما ضمئًاء وعلى تقدير 
جعله بدلاً يكون المقصود توسيع أمر السكنى عليهما قصدًا. قوله: (وسع الأمر عليهما) أي 
أباح لهما الأكل من الجنة على وجه التوسع بأن يأكلا ما شاء! إذا شاءا حيث شاءا لثلا يبقى لهما علة 
وعذر في التناول من الشجرة المنهي عنها. والإزاحة الإزالة . 


قوله: (مبالغة في تحربمه) علة لقوله «تعليق النهي» يعني أن المقصود بالتحريم هو 
التناول من الشجرة إلا أنه علق النهي بما هو من مقدمات الأكل والتناول مبالغة في تحريم 
الأكل من حيث دلالته على أن الأكل بلغ في الحرمة إلى حيث حرم أن يحام حول الشنجرة 
فضلاً عن أن تتناول ثمرتها. وفي تعليق النهي بذلك فائدة أخرى غير المبالغة في التحريم. 
وهي ما أشار إليه بقوله: «وتنبيهًا على أن القرب من الشيء مقتض للألفة به» والألفة داعية 
إلى المحبة ومحبة الشيء تعمي عن رؤية ما فيه من القبح وتصم عن استماع النهي المعلق 
بارتكابه» ولذلك قال عليه الصلاة والسلام: «لكل ملك حمى ألا وإن حمى الله محارمه ومن 
حام حول الحمى يوشك أن يقع فيه». قوله: (يأخذ بمجامع القلب) أي بأطرافه وجوانبه كأن 
كل طرف مجمع للخواطر فإذا أخذ الميل بجميع جوانب القلب لم يبق فيه إلا خاطر نيله 
والوقوع فيه فيكون مشغولاً معرضًا عما هو مقتضى العقل والشرع فيقع فيما يستقبحانه؛ فلذا 
نهيا عن القرب مما حرم عليهما مخافة أن يقعا فيه. قوله: (وجعله سببًا لأن يكونا من 
الظالمين) غطف على قوله: ١تعليق‏ النهي بالقرب» وهو وجه ثان للميالغة فإنه لما كان القرب 
سيبًا لأن يكونا من الظالمين دل ذلك على أن كون التناول سببًا لذلك أولى وأحرى» فكان 
جعل القرب سيبًا له ميالغة في كون نفس التناول مسييًا له. وهذا الجعل يتضمن المبالغة من 
وجه آحنر وهو أن يكون مسببه كون من قرب منه ظالمًا فإنه نوع تشديد ومبالغة في النهيى عن 


5 سورة البقرة/ الآية: 86 


 # 8 + 4‏ 3 # + + 4 ف + 138 8د + © 4 اف 3 !ا م هدس إن هت يدا 9 هد ب ند هس اه إن 9« 9 ب 9 8 يي 2ن 8 ؟؟ < 3خ " 58" < 898 8-85 3 نظ 3« © ان اط طن اط اهس ا« ساس .داس كدت وز هراك وج هدش نس ع سر هدس باس ب جد سام 


التناولء فباعتبار هذا التضمن كان لفظ المبالغة ههنا على ظاهره ولم يحتج إلى أنَ(يَقإل : 
كأنه أطلق لفظ الجمع وأراد به التثنية لأن المبالغة ههنا إنما هي بطريق من التعليق والجعل: 
أو يقال: المبالفة الأولى لما تضمنت الجهات والاعتبارات جعلت كأتها أكثر من واحدة 
فاعتبرت مع الثنائية مبالغات. قوله: (الذين ظلموا أنفسهم) الظلم ضربان: ظلم النفس وظلم 
الغيرء وظلم الغير لا ينفك عن ظلم النفس» وظلم النفس قد ينفك كالأكل من الشجرة فإنه 
لا يقتضي ظلم الغير وهو ظاهر. قوله: (بارتكاب المعاصي) على تقدير أن يكون قوله: 
«ولا تقربا هذه الشجرة# نهي تحريم لأن القرب منها يكون حرامًا وارتكاب الحرام معصية. 
قوله: (أو بنقص حظهما بالإنيان بما بخل بالكرامة) على تقدير أن يكون ذلك نهي تنزيه فإن 
القرب منها وإن لم يكن حرامًا أو معصية حينئذ. لكن لما أدى إلى إخراجهما من الجنة كان 
مخلا بالكرامات الحاصلة لهما في الجنة. وتناوله منها على التقدير الأول لا بد أن يكون قبل 
النبوةء وأما على التقدير الثاني فيجوز أن يكون قبلها وبعدها إذ لا دليل على وجوب العصمة 
قبل النبوة. قال الإمام : قوله تعالى: #ولا تقربا هذه الشجرة» هل هو نهي تحريم أو تنزيه؟ 
فيه خلاف فقال قوم؛ هو نهي تنزيه لأن هذه الصيغة وردت في التحريم وفي التنزيه. 
واللأصل عدم الاشتراك فلا بد من جعل اللفظ حقيقة في القدر المشترك بين القسمين وما ذالثي 
إلا أن يجعل حقيقة في ترجيح جاتب الترك على جانب الفعل من غير أن يكون فيه دلالة 
على المنع من الفعل والإطلاق فيه. لككن الإطلاق فيه كان ثابنًا بحكم الأصل فإن الأصل في 
المنافع الإباحة فإن ضممنا مدلول اللفظ إلى هذا الأصل صار المجموع ترك الأولى» ومعلوم 
أن كل مذهب أفضى إلى عصمة الأنبياء عليهم السلام كان أولى بالقبول. وقال آخرون: بل 
هو نهي تحريم واحتجوا عليه بأمور: أحدها أن قوله: «ولا تقربا هذه الشجرة# كقوله : 
#ولا نَعْربوهن حي يرن » [البقرة: ]١6'١‏ وقوله: 9ثَلا نَفَرَبَا مَالَ التي إلا بألّى هن 3ئتة» 
[الأنعام : ]١”‏ فكما أن هذا للتحريم فكذا الأول. وثانيها أنه فال: #فتكونا من الظالمين» 
ومعناه إن أكلتها منها ظلمتما أنفسكما ألا ترى أنهما لما أكلا قال: ظرَينَا عللتنة أننتح» 
[الأعراف: .]١*‏ وثالثها أن هذا النهي لو كان نهي تنزيه لما استحق آدم بفعله الإخراج من الجنة 
ولما وجبت التوبة عليه. والجواب عنه عن الأول أن النهي وإن كان في الأصل للتنزيه لككنه قد 
يحتمل غيره بدليل منفصل. وعن الثائي أن قوله: #كونا من الظالمين4 أي فتظلما أنفسكما 
بفعل ما الأولى لكما تركه لأنكما إذا فعلتما ذلك أخرجتما من الجنة التي لا تظمثان فيها ولا 
تضحيان ولا تجوعان ولا تغريان إلى موضع ليس فيه شيء من هذا. وعن الثالث أنا لا نسلم 
أن الإخراج كان لهذا السبب. إلى هنا كلامه. قوله: (سواء جملته للعطف على النهي الخ) 
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له. والشجرةٌ هى الحنطة أو الكرمة أو التيئة أو شحرةٌ من أكل منها أحدث نالأولى أن الا 
بعين من غير قالع 000 0 في !ليله هرك م نه عقي اما شو المقصود عليه , وفرفاء يكبير 
الشين» وتقربا بسر التاء. وهذي بالياء. 


« ليبا الل 2ف امور نيما عو لطر روط لما على ال له رسيا 
ونظيره عن هذه فى قوله تعالى ١‏ وما هَعَلنُمٌ عن أُمرى © [الكهف: 185 أو أزلهما عن 
اده يعدي العريدا ويمكية ا ار روخاي بان في المعنى غير 9 
يفقتضي عثئرة ممالز والندو از لال قو لح هَل دك عل اسَجَرَة لخْلر وَمْنْكِ لا م4 
أله *15]:وقونة: نا بذ رشاع هدي النكرر نه اقرع لكل أز كل ابن الشاريع 


الأضرات: 1 ا وستسيجم نه :ا افديدا بلقو ا الل و ال 12 مي 34[ لاعن رف 103 ] 


تح حت مت سي ا حت سه ا ٠‏ تاممصم يدعت انم نبب مستسس مسلا تا تسييهة_ سه تخم-م كح 


2007 #فتكر 200 أحدهما أن يكون مجزومًا عطفًا على : تقربًا أي لا 
تقربا فلا تكونا. والثاني أن يكون منصوبًا باضماران على أنه جواب للنهي كقوله: #ولا تطغوا 
بِهِ َمِل [طه: ]4١‏ قال الشيخ أبو محمد المكي في المشكاة: حذفت النون من «فتكونا» 
لأنه منصوب جواب للنهي» ويجوز أن يككون حذف النون للجزم بالعطف على «ولا تقربا". 
قوله: (والشجرة هي الحنطة) والشجرة في اللغة ماله ساق يبقى في الشتاء؛ والنجم ما ليس 
على ساق. ومنه قوله تعالى: #وَالنَّحَمْ وَألثَّجْرٌ يَْسِدَانِ# [الرحمن 7] واختلفوا فى الشجرة 
التي نهى أدم عنها فقال ابن عباس وجماعة: إنها الستبلة. وقال ابن مسعود والتبدي: هي 
الكرم. وقال ابن جريجح: هي التين. وعن الربيع بن أنس أنها شجرة من أكل منها أحدث ولا 
ينبغي أن يكون في الجنة حدث. والأصل عندنا أنه لا يجوز القول في ماهيتها بطريق القطع . 
قوله: (وقرىء بكسر الشين) وفي اللباب: وقرىء الشجرة بكسر الشين والجيم بسكون 
الجيمء وإبدالها ياء مع فتح الشين وكثرها لقربها منها مخرجّاء كما أبدلت الجيم في قوله: 
يا رب إن كنت قبلت حجتج فلا تزل سابحًا يأتيك بججم 


يريد: حجتي وبي وفي فولهم: أبو علج في أبي علي. وقرىء "تقريا؛ بكسر حرف 
المضارعة: وقوله: ١هذي»‏ هو اسم يشار به إلى المؤنث وفيه لغات: هذه وهذه بكسر الهاء 
بإشباع ودونه: وهذه بسكونها وبكسر الذال فقط والهاء بدل من الياء لقربها من الياء في 
الخفة . 


قوله. (أصدر زلتهما) أي عثرتهما في الرأي أو في العمل بمقتضى التكليف وهو 
الانتهاء عن الشجرة. يقال: زل عن المكان أي زلق» وأزله غيره أي أزلقه. والمزلة بفتح 
الزاي وكسرها المككان الرخو وهو موضع الزلل. فالزلل أصله في زلة القدم واستعمل ههنا في 
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زلة الرأي مجارًا. وضمير عنها على تقدير رجوعه إلى الشجرة تكون كلمة ١ع‏ للسببية 
والتعليل: كما في قوله تعالى: ظرّمًا كارت أسْيَنْتَادُ إيهبرّ ليه إِلَّا عن تَيْهِدََ يوا 
إيَاهُ» [التوبة: ]١١4‏ والمعنى أوقعه في الزلة يسبب الشجرة. فمقتضى الظاهر أن يقال؛ 
فأزلهما بها إلا أن سبب الفعل لما كان مصدر الدعوى فعل الإزلال بكلمة :عن» الداخلة على 
السبب لتضمينه معنى الإصدار تعدى تعديته كما في قوله تعالى حكاية عن الخضر لموسى 
عليه السلام: #ومًا فَعللُمُ عَنْ أُمْرفُ» [الكهف: 48] أي ما أصدرت فعله عن اجتهادي 
ورأييء وإنما فعلته بأمر الله تعالى. وإنما قال: «أصدر زلتهما» ولم يورد الفعل الفضمني على 
طريق الحال بأن يقول: أزلهما مصدر أزلتهما عنها إشارة إلى أن إيراده على ذلك الطريق ليس 
بلازم في إظهار معنى التضمين. قوله: (وحملهما الخ) عطف تفسيري لما قبله لأنه بيان 
لحاصل المعنى. قوله: (ونظيره عن) مبتدأ و هذه صفته وفي قوله تعالى خيره أي هي ثابتة 
فيه» فإن الموضع موضع الباء السببية إلا أنه أورد بدلها كلمة ١عن»‏ باعتبار التضمين. قوله: 
(أو أزلهما عن الجنة) عطف على قوله: «أصدر زلتهما عن الشجرة» يعني أن ضمير اعنها» 
إن كان للجنة يكون أزل بمعنى أذهب ونحيء؛ يقال: زل عن المكان إذا تنحى وبعد عنه. 
وأزله غيره أي أبعدهء وزل وزال متقاربان في المعنى من حيث أن كل واحد منهما يدل على 
التحول عن المكان إلا أن مدلول زل هو التحول المخصوص الناشىء عن العثرة» وزلق 
الرجل بخلاف زال. فإن قيل : إنه تعالى أضاف الإزلال إلى إبليس فلِمٌ عاتبهما على ذلك 
الفعل؟ أجيب بأنها من قبيل إضافة الفعل إلى من حصل بسببه الداعية التي تحمل الفاعل على 
الفعل: فإن القادر على الفعل والترك مع التساوي يستحيل أن يكون موجدًا لأحد الطرفين إلا 
عند انضمام الداعي إليه والداعي في ححق العبد عبارة عن علم أو ظن أو اعتقاد لكون الفعل 
مشتملاً على المصلحة. فإذا حصل ذلك العلم أو الظن بسب منبه تبه عليه جاز إضافة ذلك 
الفعل إلى ذلك المنبه من حيث كونه سبيًا لحصول تلك الداعية التى لأجلها صار الفاعل 
قاعلا بالفعل. قوله؛ (وإزلاله قوله: هل أدلك الخ) فإن هذه الأقوال دعاء منه لهما إلى ما 
هو سبب لزلتهما وخروجهما مما كانا فيه من أنواع الكرامة التي كانت لهما في الجنة. فإنهما 
اتخلعا منها جميعًا إلى شقاء الدئيا لأنهما حين سمعا منه ما تدكا ردكا عَنْ هذه التّجَرَةَ إن 
أن مكنا ملكي أز كَوْن مِنّ لتيدنَ4 [الأعراف: 17٠١‏ جاز أن يطمعا ني أن يجعلهما في معنى 
الملائكة بأن يجعل غذاءهما طاعته وعبادته وأن يكون ذكره تعالى كفاية لهما عن الغذاءء فإن 
الله تعالى قادر على ذلك بل على أن يجعل البشر من الملائكة حقيقة ويجعله روحانيًا ويرفع 
عئه الكثافة» وجاز أن يكون عالمًا بأنه يموت ولا يبقى خالدًا في الجنة فيطمع في ذلك 
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واختلف في أنه نسِلْؤ 'هما فقاولهما بذلك أو ألفاه إلبهما على طريق الوسؤيثة وأنه كيف 
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رات لدف أما لو علم بطريق الوحي أنه يموت فلا يكون قوله ذلك سببًا لطمعةاقي 
الخلود. فإن قيل: كيف يجوز أن يككون الشيطان سببًا لزلة آدم ومخالفته لأمر الله تعالى مع 

أن طاعة الشيطان كفر وذلك لا يتصور من الأنبياء؟ فالجواب أنه لا يكفر بذلك وإِنّ 0 
عصيان الرب ومخالفة أمره وطاعة الشيطان» وإنما يكفر إذا قصد بذلك طاعة الشيطان 
ومخالفة الرب. وكذلك روي عن أبي حنيفة رضي الله عنه أنه سئل عن ذلك فأجاب مثل هذا 
الجواب أو قريبًا عنه. والأصل أن العصيان ليس فيه طاعة الشيطان لأن الطاعة ليست باسم 
لذات الغعل نفسه وإنما تصير طاعة بالقصدء. ولا يقصد المؤمن بما يبحتلى به من العصيان 
طاعة الشيطان ومخالغة الرب فلا يكون ذلك طاعة له غير أن الشيطان يفرح ويسر بإتيان 
العصيان. فإن من أقدم على كّتل رجل لعداوة بينهما أو حرض غيره على ذلك بأن قال له: 
اقتل هذا العدو فإنك إن قتلته لا تقتل مكانه ولا أحد يطلب ثأره منك فقثله» كان قتله إياه 
لغرض نفسه غير مبنى على تصديق ذلك الغير فيما يحرضه عليه والقبول منه. وكذا حال آدم 
وحواء عليهما السلام فإنهما كانا عالمين بأن الذي يوسوس إليهما ويحلف على أن ما يدعيه 
نصيحة لهما هو إبليس اللعين لكنهما ما أكلا من الشجرة موافقة له ولا قبلا منه النصيحة ولا 
صدقاه في ذلك» بل أكلا على الشهوة لميلان الطبع إليه كمباشرة المعصية الواقعة من عامة 
المسلمين فإن ذلك إنما هو بميلان طبعهم إليها لا لقصد المخالفة لله تعالى . والطاعة لابليس 
وإن وقعت عباشرة الأكل منهما عقيب دعوة الشيطان إليها ومقاسمته أي حلفه فى حال 
وسوسته لهما على أنه إنما يقول ما يدعيه عن نصيحة لهما فشابهت بذلك أنها وقعت بناء 
على القبول والتصديق له وإن لم تكن كذلك حقيقة . 


قولة» ناهد ا مووي مهس أئ 85 أن إيليس هل تشكل بشكل حتى شاهداه 
انا لسر وه رورس ا كنا شاط عق اومضنا كلق رواهة هل أدلك على 
شجرة الخلد أو نحوه؟ أو ألقي تلك المقالات إليهما بطريق الوسوسة والكلام الخفي كما 
يوسوس فى صدور الناس من غير أن يرى ويشاهد؟ كما قال في موضع آخر #لوسوْس لما 
قور الل وين كاي له د كي ا زر مير اليه > [أفالهيها قبل التناول من الشجرة 
لا يرى واحد منهما عورة نفسه ولا غيرهء بدليل أن مقابلة الاثنين بالائنين تقتضي انقسام 
الأحاد إلى الأسجاد كما في : ركب الناس دوابهم ولبسوا ثيابهم . وقيل: بدت لهما فأبصر كل 
واحد منهما من صاحبه ما ووري عنه من عورته قبل ذلك» وهو خلاف ما يفهم من النظم . 
واحتج من يقول بأنه تمثل لهما وخاطبهما مواجهة بما روي أنه لما كفر ولعن وآيس من 
رحمة الله تعالى وغلبت عليه الشقوة والمذلة ورآهما وهما يتقلبان في نعم الله تعالى ويتنعمان 
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توصل إلى إزلالهما بعدما قيل له: ظتَأخرحَ ينا فَِنّكَ نَحِيمٌ» [الحجر: 18]+فقيل: إنه مُنْع 
من الدخول على جهة التكرمة كما كان يدخل مع الملائكة» ولم يُمنع أن يُدخان. للوسوسة 
ابتلاءً لآدم وحوّاء. وقيل: قام عند الباب فناداهما. وقيل: تمثّل بصورة دابة فدخل_ولم 
تعرفه الخزنة. وقيل: دخل في فم الحيّة حتى دخلت به. وقيل: أرسل بعضٌ أتباغية 
فأزلهما. والعلم عند الله تعالى. 


فيها اشتد ذلك عليه وحسدهماء فاختار أن يفتنهما فقال لهما: ماذا أمركما ربكما وماذا نهاكما 
عنه في الجنة؟ قالا: أمرنا أن نأكل من شجر الفردوس كله غير هذه الشجرة الواحدة. فقال: 
ما نهاكما ربكما عنها إلا أن تكوئا ملكين تعلمان الخير والشر وتقدران على كل ما يقدر عليه 
الملائكة أو تكونا من الخالدين لا تموتان. فلم يقبلا ذلك منه فلما آيس من قبولهما اضطر 
إلى الحلف وقاسمهما « إن لكا لين التَمِسِت4 [الأعراف: ]1١‏ فلم يصدقاه. قيل: الظاهر 
أنه اضطر بعد ذلك إلى شيء آخر وأنه شغلهما باستيفاء اللذات المباحة حتى صارا مستغرقين 
فيها فحصل يسبب استغراقهما فيها نسيان المنهى فحصل عا حصلء والظاهر أن مثل هذه 
المخاطبة والمقاسمة ومراجعة الكلام من الطرفين لا يكون إلا بالحضور والتمئل. وحجة من 
قال: إن ذلك بطريق الوسوسة» أنه كافر ملعون فكيف يكون أهلا لدخول الجنة التي هي دار 
القدس؟ وسثل أبو الحسن عن دخوله الجنة فقال: لا نشهد بدخوله فيها لعدم الدليل القطعي 
فإن ثبت لا نستبعده» إذ دخوله على هذا الوجه كان يزيد له في التأسف والحسرة. وقال 
الحسن البصري: إنه أوصل إليهما الوسوسة من الوجه الذي جعل سببًا إليهما وقالوا: هذا 
كوسوسته اليوم في قلوب جميع أهل الدنيا في حالة واحدة بحيث يوقع ذلك في جميع 
القلوب» وقالوا: هو كقيض عزرائيل عليه السلام الأرواح من بني آدم وهم في مواضع 
مختلفة وهو فم, مكان. قوله: (وقيل دخل في فم الحية) قيل: لما احتال أن يدخل الجنة 
ويفتئهما من حيث إن الخزنة منعوه من دخولها عرض نفسه على سائر الحيوانات حتى يمكئوه 
من أن يدخل في جوف واحد منهم ثم يدخل ذلك الحيوان الجنة ويدخل هو أيضًا بسبيف 
فما قبله واحد من الحيوانات حتى أتى الحية وكاتت أحسن دابة في الجنة ححُلقًا وكانت كهيئة 
البعير تمشي على أربع قوائم ليس في الجنة دابة أحسن منها فيها من كل لون فلم يزل 
يستدرجها حتى أطاعته فجعلته بين نابيها وأدخلته الجنة خفية من الخزئة: فلما دخلت الجنة 
خرج إبليس من فمها واشتغل بالوسوسة. فلا جرم لعنت الحية وسقطت قوائمها وصارت 
تمشي على بطنها وجعل رزقها في التراب وصارت عدوة لبني آدم أمرنا بقتلها في الحل 
والحرمء حتى روي عنه عليه الصلاة والسلام أنه قال: ١ما‏ سلمنا منهن منذ عاديئنا فاقتلوهن 
حيث وجدتموهن؟. قال الإمام: هذا وأمثاله يجب أن لا يلتفت إليه لأن إبليس لو قدر على 
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وحواء لقوله تعالى: #قالٌ أهيطا , ا قفد ا 


الدخول في فم الحية لقدر أن يجعل نفسه بين نابين من أنيابها فأدخلته الحية وكلمهما من 
فيهاء وليس هذا دخولاً في الجنة من إبليس كما أن الكفار من ذرية آدم كانوا في قلب آدم 
وهو في الجنة ولم يسم ذلك بدخول الكفار الجنة. وقيل: هذا الكلام على سبيل التمثيل . 
فقوله: «عرض نفسه على دواب الأرض» أي استعان في إغوائه بالقوة الحيوانية ونظر من أي 
وجه يمكنه أن يأتيه فلم يجد قوة تصلح لذلك حتى أتى السية أي الشهوة» .وكتى باليدية بعنها 
لأنها حية مهلكة لا يرى سمها فإن الشيطان لا يأتي الإنسان إلا من قبل هواه. وقوله: 
«فجعلته بين نابيها» هو كناية عن الأكل إذ هو شهوة يتمكن الشيطان بها من الإنسان» ولهذا 
قيل في الخبر: من حفظ بطنه فقد سد على الشيطان بابه ومن شبع قسا قلبه وتمكن منه 
الشيطان. وقوله: «فلذلك أمر الإنسان بقتلها» أي أمر أن يقهر الشهوة ويذلها حيث طالبته بما 
ينافيه الإيمان. وهذا الذي ذكره هذا القائل وإن كان صحيحًا من حيث المعنى؛. ففي صرف 
الخبر إليه ترك للظاهر وفتح باب من التأويلات منكر. والله أعلم بحقائق ما يخبرنا به من 
الغيوب . 


قوله: (من الكرامة والنعيم) الظاهر أن هذا التفسير مبني على أن يكون ضمير ١عنها!»‏ 
للجنة ويكون المعنى: فاذهبهما الشيطان عن الجنة فأخرجهما مما فيها من النعيم والراحة إلى 
تعب الدنيا. وأما إذا كان الضمير للشجرة وكان المعنى: حملهما على الْوْلْةَ بسيس الشسجرة» 
فالظاهر حينئذ أن يقيد ما كانا فيه بالجنة ويكون الهبوط الآقى : بمعنى النزول من مكان عال 
إلى ما هو أسفل منه. وإن صح أنه يراد به مع ذلك سقوط المنزلة فإنه قد كثر في كلامهم 
استعمال الوقعة والصعقة في المراتب المعنوية كاستعمالها في الأماكن الحسية» إلا أن الابتلاء 
بالخروج من الجنة لما كان راجِعا إلى الابتلاء بالخروج مما كان لهما في الجنة من الكرامة 
والنعيم صرح بالمقصود على طريق الاستعارة المكنية والتخييلية حيث شبه ما كانا فيه من 
الكرامة والنعيم بالمكان الحسي؛ وجعل تعلق الإخراج به استعارة تخبيلية دليلا على الاستعارة 
المكنية . 


قوله: (لقوله تعالى: قال اهبطا منها جميعًا) فإنه خطاب لأدم وحواء لا غير. فكذا هذا 

لأن القصة واحدة؛ إلا أنه جمع الضمير ههنا إما لأن أقل الجمع اثنان فيجوز إرجاع الضمير 
إليهما كما في قوله تعالي: «وَبَاوْدٌ وَسلَيْمنَ إد حكن في الحن» [الأنبياء: 178 إلى قوله: 
« كن كيه شهيت4 [الأنبياء: 4] وإما بناء على أن الخطاب وإن كان لهما ققط إلا 
أن المراد هما وذريتهما جميعًا بدليل قوله: #بعضكم لبعض عدو فإنه حكم بالتعادي وهو 
حاشية محبي الدين/ ج /١‏ م ه" 
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١ . 0 8‏ و 0 1 إن ٠.‏ 9 - 
الإنس فكأنهما الإنس كلهم؛ أو هما وإبليس أخرج مها نايا بعدما كان تديجلها للوسوسة 
أو دخلها مُسَارَقَةٌ أو من السماء. # بمضكر ليْعض عَدْوَ حال لحر نيهعن الواو 


ذه كدمدد 


5 5 لأ كه 006 
بالضميرء والمعنى متعَادِينَ يبِغِْي بعضّكم على بعض بتضليله. #ولمر في الأرضٍ مسلفن» 


بين ذرية آدمء فيكوئون داخلين في الخطاب. ولقوله: طقَإِنَا يَْتِبَكْك من هُدَى مَمَن يم 
مدَاقَ 4 [البقرة: 88] الآية فإنه حكم بين جميع الناس من ذرية آدم حيث قسمهم إلى 
المؤمنين والكافرين وبيّن ما لكل من الفريقين من الجزاء. ولما ورد أن يقال: إن الذرية 
ليست بموجودة في ذلك الوقت فكيف تدخل في الخطاب؟ أشار إلى جوابه بأنهما لما كانا 
أصلاً للإنس وحقيقتهم جعلا كأنهما الإنس كلهمء يعني أنهما غلبا في الخطاب على ذريتهما 
المعدومة حيث خوطب الجميع بقوله: «اهبطوا» تغليبًا للأصل الموجود. قوله: (أو هما 
وإبليس) أي أو الخطاب بقوله تعالى: #اهبطوا» لهما وإبليس. ولما ورد أن يقال: كيف 
يتناول الخطاب لإبليس وهو حين أبى عن السجود قد أخرج من الجنة لقوله تعالى: لآَمْيطُا 
مناغ [البقرة: 8”] فما يكون لك أن تتكبر فيها ولقوله: طتَآحَيجَ ينبا وَنّكَ تب * » 
[الحجر: 5*#؛ ص : لا] وزلة آدم عليه السلام إنما وقعت بعد ذلك بمدة طويلة فكيف 
يؤمر إبليس بالهبوط معهما؟ أجاب عنه بقوله: «وإبليس أخرج منها ثانيّا بعد ما كان دخل 
للوسوسة» لما مر من أنه لا يمنع من دخولها للوسوسة فدخلها من غير مسارقة فاهبطوا 
جميعًا. قوله: (أو دخلها مسارقة) كما قيل: إنه تمثل بصورة حيوان فدخل ولم تعرفه 
الخزنة» وكما قيل من أنه دخل في فم الحية حتى دخلت به. قوله: (أو من السماء) عطف 
على قوله: ١منهاه‏ يعني أن كون إبليس داخلاً في خطاب #اهبطوا» لا يستلزم إخراجه من 
الجنة حتى يقال: إنه قد أخرج منها سايقاء بل يجوز أن يراد بالهبوط في حقهما الهبوط من 
السماء كما روي: أنه صعد إلى السماء حتى أتى باب الجنة وقام عنده فناداهما وهما في 
الجنة. وقال بعض أهل الأصول: لعل آدم وحواء عليهما السلام كانا يخرجان إلى باب الجنة 
وإبليس كان يقرب من الباب ويوسوس إليهما. وقيل: الخطاب لهما وللحية وإبليس. وقيل : 
هو الخمسة وخامسهم الطاووس» إذ دل إبليس على الجنة فأخرج معهم من الجنة. وهذان 
القولان؛ وإن رويا عن ابن عباس رضي الله عنهماء لكن المصنف لم يلتفت إليهما لبعدهما 
من حيث إن المكلفين هم الملائكة والإنس والجن . 


قوله: (حال استغنى فيها عن الواو بالضمير) أي الراجم إلى ذي الحال وهو ضمير 
اهبطوا أي استغنى به في جملته. ووجه الاستغناء أن المقصود هو الربط وذلك كما يحصل 
بالواو يحصل بالضمير فقط أي يتعدى بعضكم على بعض بتضليله أي بنسبته إلى الضلال 
وهو الخروج عن الطريق المستقيم سواء كان ضالاً في الواقم أم لا. واشتقاق العدو من عدا 
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أو القيامة. 


فلو َأدمم من ريه كت 4 اسه حا ا بها حين لم4 
يعدو إذا ظلم وتعدى. وفيل: من عدا يعدوا إذا جاوز الحدود وهما متقشاربان. ٠‏ وفي 


الكراضي 0 ا ا 1 ويسن لسن أ التي بين بني آدم من ظلم 


76 م 8 در د انزواك ده ا نقط وإنما يعني فقدان الالتثام. أما 
بين الإنسان والشيطان فظاهرء وبين الرجل والمرأة فكثير في الخلق والخلق ختى أن عامة ما 
يحمد من أخلاق الرجل يذم من المرأةء ثم بين قوى الإنسان في نفسه تفاوت. فحمدنا الله 
ما تجب مذافعته إلى هنا كلامه. 


قوله: (موضع استقرار أو استقرار) الأول على أن يكون 'مستقر' اسم مكان كما في 
قوله تعالى: #أسَحَبٌُ الْجَنَّةٍ بِرَتَمِذٍ حَيٌ مُسْنَقَر» [الفرفان: 14] وفي قوله في صفة النار 
#إثيا مدت ممما ونان » [الفرقان: 55] والثاني على أن يكون المستقر مصدرًا كما في 
قوله تعالى: ١‏ إل ريك بمِدٍ النتُ4 [القيامة: 1١5‏ ثم إن كان المراد بالحين وقت الموت 
يكون المعنى لكل إنسان موضع يستقر فيه ويتمتع بما قسم له فيه مدة حياته. وإن كان المراد 
القيامة فوجه قوله: :لكل واحد منكم مكان استقرار أو استقرار في الأرض إلى يوم القيامة؛ 
فيه خفاء لأن الظاهر أن التمتع والانتفاع ينقطع بالموت فكيف يمتد إلى يوم القيامة؟ وقيل : 
في توجيهه ابتداء يوم القيامة من وقت الموت لأن من مات فقد قامت قيامته أو لأن مقامة 
الشيء من جملته فانتهاء تمتعهم في الأرض إلى يوم القيامة يرجع إلى انتهاء وقت الموت. 
وقيل: إنه ينتفع بمسكنه في القبر إلى أن يبعث فلا ينقطع التمتع بالموت. ويمكن أن يقال: 
القبر يئاب المؤمن فيه ويعذب الكافر فلا ينقطع تمتع المؤمن في الأرض. وأما تمتع الكافر 
فعلى التهكم. وهذه التوجيهات إنما يحتاج إليها إذا أريد استقرار خصوصيات الأفراد وتمتعهم 
بأن يكون معنى قوله: ؤولكم »4 لكل واحد منكم بخصوصه استقرار فيها وتمتع إلى يوم 
القيامة. وأما إذا كان المقصود بيان أن نوع الإنسان يستقر ويتمتع فيها إلى يوم القيامة يتعاقب 
أفراده فلا إشكال ولا توجيه. وفي التيسير: قال ابن عباس والسدي: إلى حين أي إلى 
الموت. وقال مجاهد والضحاك: أي إلى قيام الساعة. وهذا في حق الجميع. والأول في 
حق الأفراد أي تفسير الحين بيوم القيامة إنما هو تقدير أن يكون الخطاب في قوله: #ولكم» 
لآدم وحواء وجميع ذريتهما من حيث إنه لا لكل واحد منهم. .وأكثر المفسرين على أن 
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الخطاب لكل واحد منهم سواء فسر الحين بوقت الموت أو بيوم القيامة. ولعلهم إنما لم 
يلتفتوا إلى احتمال أن يكون المقصود بيان أن نوع الإنسان يستمر استقراره في الأرض وتحتغه 
فيها إلى يوم القيامة بثبوت .هذين الأمرين للأفراد على التعاقب» بناء على أنه لو غلب آدم 
وحواء على ذريتهما وحنوطب الجميع يقوله: «اهبطوا' و #بعضكم؛ و «لكم؛ كان المقام مقام 
العموم والاستغراق فيتتاول الكل لكل فرد. 


قوله: (أي تمتع) قيل: المتاع الممتد من قولهم: جبل ماتع أي مرتفع طويل. وقال 
صاحب الكشف: بل هو من متع النهار إذا طال. ولذلك يستعمل في امتداد مشارق الزوال. 
ومنه: متاع المسافر والتمتع بالجواري والنساءء ولهذا غلب استعماله في معرض التحقير 
| لا سيما في الكتاب الكريم. والحين القطعة من الزمان طويلة كانت أو قصيرة هذا هو 
المشهور. وقوله: #ولكم في الأرض مستقر ومتاع إلى حين» يحتمل أن يكون جملة 
مستأئقة إخبارًا منه تعالى بمالهم في الأرض وأن يكون حالاً مقدرة من قاعل #اهبطرا» 
كالجملة التي قبلهاء لأن شيئًا من تعاديهم واستقرارهم وتمتعهم ئيس في حال الهبوط . 
«ولكم» خبر مقدمء و «في الأرض» متعلق بما تعلق به الخبر من الاستقرار وتقديم الخبر 
مسوغ لجواز الابتداء بالتكرة؛ و «إلى حين» الظاهر أنه متعلق #بمتاع» وأن المسألة من ياب 
إعمال الثاني من المتنازعين وحذف معمول الأول على مختار البصريين؛ فإن كل واحد من 
قوله: «مستقر» و «متاع» يطلب قوله: «إلى حين» من جهة المعنى» ورجح الثاني لقربه 
والتقدير: ولكم في الأرض مستقر إلى حين متاع إلى حين. ويروى أنهم لما هبطوا بأمر الله 
تعالى وقع آدم بأرض الهند بوادي سرنديب ومعه رائحة الجنة فعلقت تلك الرائحة بأشجارها 
ونباتها فامتلاً ما هناك طيبًاء فمن ثمة يؤتى بالطيب وبالأدوية الطيبة الرائحة من تلك الولاية. 
وكان السحاب بمسح رأسه لطول قامته فأصلع فأورث ولده الصلع. وروى البخاري عن 
رسول الله كهِِ أنه قال: #خلق الله أدم وطوله ستون ذراعًا ووقعت حواء بجدة وبينهما ستمائة 
فرسخ وإبليس بالإبلة موضع بالبصرة على أميال والحية ببيات؛ وقيل: بأصفهان وقيل: 
بسجستان وهي أكثر بلاد الله حيات؛ وكانوا في الجنة على أحسن حال فابتلى آدم بالحرث 
والكسب وحواء بالحيض والحمل والطلق ونقصان العقل والميراث». 

قوله: (استقبلها بالأخذ إلى آخره) قال النحرير التفتازاني رحمه الله : فالأرض استقبلته 
وتلقتهء ومنه: تلقيته وربيته وإنما لم يجعله من هذا مع ظهوره حيث استعمل بمن ليرتب عليه 
الأخذ والقبول والعمل وسائر ما يدخل في استقبال الرجل أعزته وأحباءه. فعلى هذا يكون 
#من ربه» حال من «كلمات»# . انتهى كلامه. فال الققال رحمه الله: أصل التلقي هو 
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التعرض» ثم وضع موضع الاستقبال لأن الإنسان يستقبل من يتعرض له ثم وضع اوضع 
الأخذ والقبول» لأن الإنسان إنما يستقبل ما يريد أخذه ولأن في استقبال الأعزة ومن يعَظم 
قدره إكرامًا لهم وإكرام كلمة الله تحالى بالقبول والعمل بما فيها وكان آدم يتلقى الوحي أي 
يستقبله ويأخذه. وقال شرف الدين الطيبي: وعلى تقدير أن يفسر تلقي الكلمات بما قيل 
فقوله: «وإنما لم يجعله من هذا مع ظهوره ليترتب عليه الأخذه إلى آخره فيه بحث لأآن 
الترتيب المذكور إنما يتأتى بعد صصة استعمال اللفظ في المعنى الذي هو فيه غير ظاهرء 
فكيف يصح جعل الترتيب جهة لصحة الاستعمال؟ والصواب أن يقال: لأن تلقي الكلمات لا 
يترتب على الإهباط بل متراخ بخلاف الاستقبال فإن ابتداءه وهو الانتظار إلى الكلمات حصل 
عقيبه بلا تراخ» إلا أنه يعارض بما يدل عليه قوله تعالى: تناب عَلْةْ4 [البقرة: 9] من 
ترتيب التوبة على التلقن بمعنى التلقن لا على التلقي بمعنى الاستقيال والانتظار إلى 
الكلمات» ولا عبرة بالدليل مع قيام ما يعارضه. والأظهر أن يقال: كل واحد من الاستقبال 
والتلقن والتوبة عليه يترتب على الإهباط بلا تراخ من حيث إنه لم يتخلل بينهما أمر أجنبي 
عنهما فأمثال ذلك يقدر عند أهل العربية مما لا تراخي بينهما. وروي عن شهر بن حوشب: 
مكث آدم ثلاثمائة سنة لا يرفع رأسه حياء. وقال ابن عباس رضي الله عنهما: بكى ادم 
وحواء على ما فاتهما من نعيم الجنةء كذا في رواية محيي السنة» مائتي سنة ولم يأكلا ولم 
يشربا أربعين يومًا ولم يقرب آدم حواء مائة سنة. وروي عن رسول الله كله أنه قال: «لو 
جمع بكاء أهل الدنيا وبكاء داود وبكاء نوح لكان بكاء آدم أكثرة. ومن تصور ما جرى على 
آدم من الحياء والبكاء بسبب إقدامه على هذه الزلة الصغيرة فقد اتضح عند عظم شأن 
المعصية وإن كانت صغيرة» ووخامة أمر الجريمة وإن كانت يسيرة؛ وأن آدم عليه السلام إذا 
لم يستعن على التوبة إلا بما ذكر مع كونه مسجودًا لكافة الملائكة وعلى رأسه تاج الوصلة» 
وفي وسطه نطاق القربة لا أحد قدامه في الرتبة ولا شخص مثله في الرفعة» يتلى عليه النداء 
في كل لحظة: يا آدم يا آدم فالواحد منا مع كونه مستغرقًا في بحار الذنوب والمعاصي أولى 
بذلك وأحرى يا صاحب الذنوب؛ ألم يأن لك أن تتوب يا صاحب الذنوب ذنيك في الكتاب 
مكتوب يا صاحب الذنوب أنت غذا بالذنوب مطلوب؟ روي عنه عليه الصلاة والسلام أنه 
قال: كان فيمن كان قبلكم رجل قتل تسعًا وتسعين نفسًا فسأل عن أعلم أهل الأرض فدل 
على راهب فأتاه فقال له: هل لقاتل من توبة؟ قال: لا. فقتله فكمل به ماثة ثم سأل عن 
أعلم أهل الأرض فدل على رجل عالم فأتاه فقال: إنه قتل ماثئة نفس هل من توبة؟ فقال: 
نعم ومن يحول بينه وبين التوبة انطلق إلى أرض كذا وكذا فإن بها ناسًا يعبدون الله تعالى 
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وقرأ ابن كثير بنصب آدم ورفع الكلمات على أنها استقبلته وتلقته. وهوج قوله تعالى : 
لرَبنَا ظَلَئَنا أَنَشْا» [الأعراف: 77] الآية. وقيل: سبحاتك اللّهمٌ وبحمدك وتبارك اسمك 


فاعبد معهم ولا ترجع إلى أرضك إنها أرض سوء. فانطلق حتى أتى نصف الطريق فأتاه ملك 
الموت فاختصمت فيه ملائكة الرحمة وملائكة العذاب» فقالت ملائكة الرحمة: جاء تائبًا 
مقبلاً بقلبه إلى الله تعالى. وقالت ملائكة العذاب: إنه لم يعمل خيرًا قط. فأتاهم ملك في 
صورة آدمي وتوسط بينهم فقال: قيسوا ما بين أرضين نأيهما كان أدنى فهو له. فقاسوه 
فوجدوه أدنى إلى الأرض التي سير إليها فقبضته ملائكة الرحمةة. رواه مسلم. وعن ثابت 
البناني أنه بلغنا أن إبليس قال: يا رب إنك خلقت آدم وجعلت بيني وبينه عداوة فسلطني 
عليه. فقال الله سبحانه وتعالى : جعلت صدورهم لك مساكن. ققال: رب زدني. فقال: لا 
يولد ولد لآدم إلا ولك نظيره: فقال: رب زدني قال: تجري فيهم مجرى الدم. فقال: رب 
زدني قال: اجلب عليهم بخيلك ورجلك وشاركهم في الأموال والأولاد فال: فشكا آدم 
إبليس إلى ربه فقال: يا رب إنك خلقت إبليس وجعلت بيني وبينه عداوة وبغضاء وسلطته 
على وأنا لا أطبقه إلا بك. فقال الله تعالى: لا يولد لك ولد إلا وكلت به ملكين يحفظانه 
ره السوء. قال: رب زدني قال: الحسنة بعشر أمثالها. قال: رب زدني. قال: لا 
أحجب عن أحد من ولدك التوبة ما لم يغرغر. وعن أبي موسى الأشعري رضي الله عنه 
قال: قال رسول الله 5ة: إن الله يبسط يده بالليل ليتوب مسيء النهار ويبسط يده بالنهار 
ليتوب مسيء الليل حتى تطلع الشمس من مغريها». رواه مسلم. وعن علي بن أبي طالب 
كرم الله وجهه قال: كنت إذا سمعث حديئًا ينفعني الله منه بما يشاء ينفعني وإذا حدثني أحد 
من الصحابة استحلفته فإذا حلف صدقتهء وحدثني أبو بكر وصدق أبو بكر قال: سمعت 
رسول الله يق يقول : اياافن ضحد يازث ذلا فحسن الطهون ثم بقوة فتصاى ركمين متدر 
لله تعالى إلا غفر له» ثم قال: رديت إذا تَمَلَوا مَحِمَةٌ أو ظلْموَا نشم » [آل عمران: 
]١‏ إلى قوله : (لنتويه 4 


قوله: (على أنها استقبلته وتلقته) قد مرٌ أن تلقي الشيء في الأصل عبارة عن التعرض 
للقائه والوصول إليه؛ وأن تلقاه بمعنى لقيه» ثم إنه يطلق على استقباله لما فيه من التعرض 
للقائهء وإذا كان هذا أصل الكلمة وكان من تلقى رجلا فقد تلقى كل واحد منهما صاحبه. 
وأضيف الاجتماع إليهما معًا صلح أن يشتركا في الوصف بذلك فيقال: كل ما تلقيته فقد 
تلقاك فيجوز أن يقال: تلقى آدم كلمات أي استقبلها بالأخذ والقبول» وتلقى آدم كلمات 
بنصب أدم ودفع كلمات: على معنى جاءته عن الله كلمات. قال الإمام الواحدي: وذلك أن 
من الأفعال ما يكون إسناده إلى الفاعل كإسناده إلى المفعول وذلك نحو: أصبت ونلت 


سورة اليقرة/ الآبة : بو ؟ أمة 


وتعالى جدك لا إله أنت ظلمتُ نفسي فاغفر لي إنه لا يُغفر الدَنُوبَ إلا أنش. وعن ابن 
عباس رضي الله تعالى علهما قال: يا رب ألم تخلقني بيدك؟ قال: بلى. قال: يارب 1 
معت ار مور رهد كن نل قال< ألم على حتتك ؟ قال الى قاد 
رب إن ثيث وأصلحت أزاجعي أنت إلى الجنة؟ قال: نعم. وأصل الكلمة الكلم وهو 
التأثير ا بإحدى الحاستين السمع والبصر كالكلام والجراحة والحركة. 

ولقيت : تقول ثالثي خير وثلت خيرًا وأصابني خير وأصبت خيرًا ولقيني زيد ولقيت زيدا. 
وإذا كان معاني هذه الأفعال على ما ذكرنا كان نصب آدم ورفع الكلمات كرفغ آدم ونصب 
الكلمات من حيث المعنى؛ ربش تلع ادم عن ويه الكليات عر أن الل تعالى اليم ادم 
فاعترفا بذئبه وقال: ##رينا 6 وَإِن 0 فر لَنَا وتتحينا د لْحَسِرِنَ # 
[الأعراف: 7؟] فهذه الأية المعنية بالكلمات في قوله الحسن وسعيد بن جبير ومجاهد. 
وعن ابن عباس رضي الله عنهما قال: لما أصاب آدم الخطيثة فزع إلى كلمة الإخلاص فقال: 
لا إلله إلا أنت سبحانك ويحمدك عملت سوء! وظلمت نفسي فاغفر لي إنك خير الغافرين» 
لا إلله إلا أنت سبحانك وبحمدك عملت سوءًا وظلمت نفسي فارحمني إنك خير الراحمين» 
لا إلله إلا أنت سبحانك وبحمدك عملت سوءً! وظلمت نفسي فتب علي إنك أنت التواب 
الرحيم. وقال عبد الله بن مسعود رضي الله عنه: إن أحبٌ الكلام إلى الله ما قال أبونا أدم 
حين اقترف الخطيثة: سبحانك اللهم وبحمدك وتبارك اسمك وتعالى جدك لا إلله إلا أنت 
ظلمت نفسي فاغفر لي فإنه لا يغفر الذنوب إلا أنت. وليس في رواية التيسير ولا الكشاف 
لفظ «جل ثنازك) وووانة الراغس هكذا قال: أرأيت إن تبت تيت علي وأعدتني إلى الجنة ؛ 
ورواية الإمام: إن تبت وأصلحت تردني إلى الجنة . 


قوله: (يا رب إن تبت وأصلحت أراجعي أنت إلى الجنة) راجعي اسم فاعل من رجعه 
رجعًا لا من رجع هو بنفسه رجوعًا أضيف إلى مفعوله الذي هو ياء المتكلمء وأنت فاعله 
لاعتماده على ألف الاستفهام وقد سد مسد خبر «أراجعي؛ من حيث إنه مع فاعله الظاهر 
كلام عدا يي د تقدير خبر. وهو معنى قولهم: إِنْ الفاعل 
الظاهر للصفة الواقعة بعد حرف النفي أو ألف الاستفهام في هذا الموضع ساد مسد الخبر 
وليس معناه أنه حذف خبرها وأقيم فاعلها مقام الخبر. فقوله: «أراجعي أنت» مثل: أقائم فهو 
مبتدأ بالاتفاق لكونها رافعة لظاهرء؛ فإن «أنت» ظاهر تقديرًا بمعنى أنه ناز غدر مستكو فإ 
كان ضميرًا بحسب الاصطلاح. ويجوز أن يكون «أنت» مبتدأ بالمعنى المشهور وهو الاسم 
المجرد عن العوامل اللفظية مسند إليه و «أراجعي» خبره قدم عليه للاهتمام. قال صاحب 
الكشف: قيل: إن لفظ «أراجعي» صح من نسخة المصنف بتخفيف الياء» ومن نسخة زين 
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المشايخ بتشديدها وهو السماع. وتوجيه التشديد مشكل إلا أن يجعل جممًا وهو مشتبعد 
أيضًا. لم قال: قلت : لا استيعاد مع ظهور كونه من أسلوب : 


و «أنت» على هذا مبتدآ قدم عليه خبره. انتهى كلامه. أي لا يجوز أن يكون ١أنت؛‏ 
فاعلاً للصفة لما تقرر من أن الفعل وشبهه إذا أسند إلى الظاهر لا يثنى ولا يجمع. وقال 
التحرير التفتازاني: ما وقع في نسخة زين المشايخ من تشديد الياء فحمله على سهو القلم 
أقرب من أن يجعل «راجعي: جممًا مضافا إلى ياء المتكلم واقعًا خبر «أنت» أي أنت راجعون 
إياي إلى الجنة كما في قوله: «ألا فارحموني؟ أي يا عباد إلله محمد حذف المضاف وأقيم 
المضاف إليه مقامه وأعرب بإعرابه وإذا لم يصم التنظير به عاد الاستبعاد. وقال النحرير 
أيضا: وعلى النسختين فوقوع الجملة الاستفهامية جزاء الشرط محل بحث . انتهى كلامه. 
قيل: هذا كلام مخالف لما ذكره في المطول من بحث تعليق الفعل بالشرط فإنه قال فيه: 
وكل واحد من (إن» و (إذا» تتعليق حصول مضمون الجزراء يحصول مضمون الشرط فى 
المستقيل حيث كأن كل واحدة من جملتي الشرط والجزاء فعلية استقبالية: أما الشرط قظاهر 
لأنه مفروض الحصول في المستقبل فيمتنع كونه اسمية مفيدة للثبوت أو فعلية ماضوية وأما 
الجزاء فلأن تعليق حصوله على حصول الشرط ويمتنع تعليق حصول الحاصل الثابت على 
حصول ما يحصل في المستقبل بنحو: إن يترتب على أمر بخلاف الشرط فإنه مفروض في 
الاستقبال فلا يكون طلييًا. ثم قال بعد أسطر: وتأويل الجزاء الطلبي بالخبري وهم لأنه ليس 
مفروض الصدق كالشرط بل هو مترتب عليه وجوابه ظاهر لأن قوله: «الجزاء يجوز أن يكون 
طلبياة ليس معناه أن كل جملة طلبية يجوز وقوعها جزاء الشرط إذا لم يمنع من ذلك مانع؛ 
وأداة الاستفهام مانعة من وقوع الجملة الاستفهامية جزاء لما تقرر أن كل واحد من الشرط 
والاستفهام لا يتقدمه شيء مما في حيزهء فقوله عليه الصلاة والسلام: «يا رب إن تبت 
وأصلحت أراجعي أنت إليهاه أي وقت توبتي وإصلاحي . قال في المطول: قول المصئف: 
«وإما تقيبد الفعل بالشرط فيه تنبيه على أن الشرط قيد للفعل مثل المفعول ونحوه فإن قولك: 
إن تكرمني أكرمك بمنزلة قولك: أكرمك وقت إكرامك إياي» ولا يخرج الكلام بتقييده بهذا 
القيد عما كان عليه من الخبرية والإئشائيةء فالجزاء إن كان خيرًا فالجملة خبرية نحو: إن 
جنتني أكرمك بمعنى أكرمك وفت مجيئك: وإن كان إنشاء فالجملة إنشائية نحو: إن جاءك 
زيد فأكرمه أي أكرمه وقت مجيئه. إلى هنا كلامه , وفيه تصريح بأن الشرط في حيز الجزاء. 
وقالت عائشة رضي الله تعالى عنها: لما أراد الله أن يتوب على آدم طاف بالبيت سبعًا والبيت 
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يومثذ ربوة فلما صلى ركعتين استقبل البيت وقال: اللهم إنك تعلم سري وعلانيتي 'فاقبل 
معذرتي» وتعلم حاجتي فاعطني سؤلي: وتعلم ما في نفسي فاغفر لي ذنبيء اللهم إني 
أسألك إيمانًا يباشر قلبي ويقيئًا صادقًا حتى أعلم أنه لن يصيبني إلا ما كتب لي وأرضى بما 
قسم لي. فأوحى الله تعالى إلى آدم: يا آدم قد غفرت لك ذنبك وما يأتيني أحد من ذريتك 
فيدعوئي بمثل الذي تدعوني به إلا غفرت له ذنبه وكشفت همه وغمه ونزعت الفقر من ببن 
عينيه وجاءته الدنيا وهو لا يريدها. وقيل: أوحى الله تعالى إليه: أن من أذنب ذنيًا صغيرًا أو 
كبيرًا ثم ندم واعتذر وعزم على أن لا يعود فإني أتوب عليه. فتلقى آدم ذلك من ربه وقبله 
وعمل به فتاب الله عليه أي فتفضل عليه بقبول توبته. ومعنى التوبة في اللغة الرجوع. وفي 
الشرع رجوع العبد من المعصية إلى الطاعة فالعبد يتوب إلى الله أي يرجع إليه بالندم 
والاستغفار والله يتورب عليه بالمغفرة والرحمة» وهو المعنى بقبول توبته. قال الله تعالى : 
#قِّن تَآبٌ من بَمْدِ ظلمه. وَأَصِلم درت أنه تولك عند 4 [المائدة: 4"] أي يقبل توبته بأن 
يغفر ذنبه ويرحمه. وقد يراد تاب الله عليه بمعنى وفقه للتوبة كما في قوله تعالى: «ثُمَّ تَابَ 
عَيْهُرَ لِسَتويوًا* [التوبة: ]١١8‏ أي ثم وفقهم لها. وهو أيضًا بمعنى الرجوع في الحقيقة لأن 
رجوعه تعالى على المذنب قد يكون بمغفرة ذتوبه وقد يكون بأن يوفقه للتوبة والإنابة. قال 
الراغي: التوبة والإنابة والأوبة والاستغفار متقاربة ويحسب اختلاف الاعتبارات اختلفت 
العبارات» فالإنابة الرجوع عن طريق الإضلال إلى الهدىء والأوبة رجوع القلب إلى الحق 
والوقوف عليه» والاستغفار طلب الغفران قولاً وفعلاً فإنه تعالى يغفر به ما تقدم من الذنب» 
والتوبة التامة المعتد بها ترك الذنب والندم عليه والعزم على أن لا يعود إليه وتدارك ما تقدم 
برد المظالم مظلمة الخلق في أموالهم وأعراضهمء ومظلمة الخالق بإعادة المتروك من 
العيادات وإذابة ما استفاد جسمه من الشبهات. ألا ترى إلى قوله عليه الصلاة والسلام: «كل 
لحم نبت من السحت فالنار أولى به والتواب يقال في العبد وفي الربء فالعيد تائب إلى الله 
عز وجل والله تائب على عبده. وجمع في قوله: #هو التواب الرحيم# بين الصفتين تنبيهًا 
على أنه من ترك ذنبه لا يخليه من الإحسان إليه. إلى هنا كلامه. قوله: (واصل الكلمة الكلم 
وهو التأثير المدرك بإحدى الحاستين السمع والبصر كالكلام والجراحة) قال الراغب: الكلام 
المدرك بإحدى الحاستين السمع والبصر فالكلام مدرك بحاسة السمع والجراحة بحاسة 
البصرء فكلمته جرحته جراحة بأن أثرها. انتهى كلامه. ولا خفاء في أن الكلم هو التأثير 
وإنما الخفاء في توصيفه بكونه مدركا بإحدى الحاستين» فإن المدرك بحاسة السمع هو الكلام 
المؤثر في النفس لا تأثيره والمدرك بحاسة البصر هو آلة الجراحة لا نفس الجراحة التي هي 


6ه سورة البقرة/ الأية: 9؟ 


#قُنابَ عَلَيّهِع رَجَع عليه بالرحمة وقبولٍ التوبة» وإنما رتبه بالقا+.على تلقّي 
الكلمات لتضمّنه معنى التوبة وهو الاعتراف بالذنب والندمٌ عليه والعَرْمْ على أنرلا يعود 
إليه. واكتفى بذكر آدم لأن حواء كانت تبعًا له في الحكم ولذلك طويٌ ذكر النسافي 
أكثر القرآن والسئن. «إِنَمُ هو الئوَابُ4 الرّجَاعُ على عباده بالمخفرة أو الذي يُكثر إعائتهم 
على التوبة. وأصل التوبة الرجوع فإذا وُصِف بها العبدٌ كان رجوعًا عن المعصية وإذا 


أئر التأثير فيها فإنه نسبة معقولة غير مدركة بالحواس . فالعبارة الظاهرة أن يقال: الكلم هو 
التأثير المدرك بالإضافة وأن يقال: كالكلام وآلة الجراحة. وفي شرح الرضي: قيل: إن 
اشتقاق الكلمة والكلام من الكلم وهو الجرح لتأثئيرهما في النفس وهو معنى قول المصئف: 
«واصل الكلمة» وهي اللفظة الدالة على معنى مفرد وتطلق أيضًا على الجمل المفيدة مجارًا 
تسمية للكل باسم الجزءء كما في قوله تعالى: 9ثَمَالوَا إل كَيمة 4 [آل عمران: 514] 
وفسرها بقوله: «آلَّا تَنْبْدَ إلا أنه [آل عمران: 14] الخ وفي قوله: «كلا إنها كلمة يريد 
بها قوله رب أرجعون» الخ وفي قوله عليه الصلاة والسلام: #اصدق كلمة قالها شاعر العرب 
كلمة لبيد: 


الا كل شيء ما خلاف الله باطل وكل نعيم لاا محالة زائل 


قوله: (فتاب عليه) عطف على الجملة التي قبلها ولا بد من تقدير جملة قبلها أي فقال 
لهما. قوله: (وإنما رنبه) يعني أنه تعالى رتب قوله: «فتاب عليه» بالفاء على قوله: #فتلقى 
آدم من ربه كلمات» لتضمن تلقي الكلمات إياه على التفسير المذكور. وقد فسر تلقي 
الكلمات بالعمل بها حين علمها وتضمن الكلمات إياه على التفسير الأول» والثاني ظاهر. 
وأما على التفسير الثالث فيقال: إن المراد بقوله: «إن تبت وأصلحت» الخ أن يقال يا رب 
إني تبت وأصلحت وإذا كنت تبت وأصلحت فهل أنت راجعي إلى الجنة؟ وإنما قلنا المراد 
هو هذا لأن المقام مقام إظهار التوبة ومقام الانتظار إلى قبول التوبة والرجوع بالرحمة. قوله: 
(واكتفى بذكر آدم) أي اكتفى الله سيحانه وتعالى بذكر توبة أدم حيث قال «فتلقى آدم » الآية 
ولم يذكر توبة حواء ولم يقل فتاب عليهما إشارة إلى أنها تابعة له لا مقصودة في نفسهاء 
ولكون النساء تابعة للرجال طوى ذكرهن في القرآن والحديث إلا نادرًا. 

قوله: (الرّجاع على عباده بالمغفرة) على أن يكون تاب الله عليه بمعنى رجع عن 
عقوبته إلى عفرء وغفراته. قوله: (أو الذي يكشر إعانئهم على الثوبة) على أن يكون بمعنى 
وفقه للتوبة وأعانه كما ذكره الجوهري وغيره. قال الإمام: المراد من وصف الله تعالى 
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2 أخيطوأ 2 اه كور للتأكيد أو لاختلافٍ المقصود إن الأول دل علو 
أن هبوطهم إلى دار بليّة يتعاذون فيها ولا يخلدون. والثاني أشكر بأنهم 6 
تم افعض الاق كاوق علد للك والننية على أن تكانة الأساط المقم ةاعد 
هذين الأمرين وحدها كافية للحازم أن تعوفَهُ عن مخالفة حكم الله تعالى فكيف بالمقترن 
بهما؟ ولكنه نبي ولم نجذ له عَرْماً وأن كلّ واحد منهما كفى به تكالاً لمن أراد أن 


بالتواب المبالغة في التوبة وذلك من وجهين: الأول أن واحذا من ملوك الدنيا متى جنى عليه 
إنسان ثم اعتذر له فإنه يقبل الاعتذارء ثم إذا عاد إلى الجناية وإلى الاعتذار مرة أخرى فإنه لا 
يقبله لأن طبعه يمنعه من قبول العذر. أما الله تعالى فإنه يفعل بخلاف ذلك لأنه إنما يقبل 
التوبة لا لأمر يرجع إلى رقة طبع أو جلب نفع أو دفع ضر بل إنما يقبلها لمحض الإحسان 
والتفضل. فلو عصى المكلف كل ساعة ثم تاب وبقي على هذه الحالة زمانًا طويلاً لكان 
يغفر له ما قد سلف ويقبله فصار يذلك مستحمًا لأن يوصف بالمبالغة في قبول التوبة. وقيل: 
إنما هو التواب على طريق قصر المسند إليه. والثاني أن الذين يتوبون إلى الله تعالى يكثر 
عددهى فإذا قبل توية الجميع استتحق ق المبالغة في ذلك» ولما كان قبول التوبة مع إزالة العقاب 
يقتضي حصول الثواب وكان الثواب من جهته تعالى نعمة ورحمة وصف تعالى نفسه مع كونه 
توابًا بأنه رحيم . 


قوله: (كرر للتأكيد) يعني أن المأمور به هيوط واحد وهو الهبوط من الجنة إلى 
الأرض فلم أمر به مرتين؟ فالتكرير متعلق بالمحكي وهو الأمر بقوله: #اهيطوا» فلما كرر 
المحكي كررت الحكاية وهي قوله تعالى: #قلنا اهبطوا» فإن قلت: فلم قدم ذكر تلقي 
الكلمات عليه مع أن التوبة إنما صدرت وهو على الأرض فكان حقها أن تذكر بعد تقرير أمر 
الهبوط والفراغ من ذكره؟ قلنا: ذلك التقديم لفرط الاهتمام بصلاح حاله وفراغ باله والإخبار 
بالتجاوز عن هفوته وإزاحة ما عسى يتشبث به الملائكة فيما زعموا فى حقه وقد فضله 
عليهم. وفيه بحث لأن ما يتشبث به الملائكة في ذلك إنما هو في المحكي ولا تقديم فيه 
وإنما التقديم في الحكاية وليس فيها ما يتشبثو كلكو لون به في ذلك لأنها بعد الوقوع بأزمنة متطاولة 
فأبن أحدهما من الآخر؟ اللهم إلا أن يقال القرآن إنما ثبت في اللوح المحفوظ على هذا 
الترتيب الذي هو عليه الآن قبل خلق آدم عليه السلام» فجاز أن يطلع الملائكة فيه على زلة 
أدم ويطلعوا عقيبه على توبته وقبولها ويزول ذلك. إلى هنا كلامه. ولا يخفى أن فرط 
الاهتمام بالإخبار بإزاحة ما عسى يتشبثون به فيما زعموا في حقهء ألا ترى أنه قد تعدى ما 
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حد له وارتكب ما نهى عنه ومن هذا شأنه فكيف يبعث المتشبث وهو أن يفسد في الأرضن 
ويسفك الدماء يقتضي أن لا يبقى لهم مع إزاحة المتشبث ببيان تنقيته ونطهير علته ما يتشبثون 
به في زعمهم ذلك بقوة وقوعه منهم. فإنهم حين عاينوا زلته عليه السلام وإن صح لهم أن 
يتشبثوا بها فيما زعموا في حقه عليه السلام ويجعلوها ذريعة إلى تعييبه وتنقيص شأنه إلا أنه 
تعالى بادر إلى إزاحتها والتجاوز عنها تنزيهًا لساحته وتتبيهًا على جلالة قدره وعظم شأنه . 
وبالجملة فرق بين إزاحة نمس ما تشبثوا به بعفوه والتجاوز عنه وبين إزاحة تشبثئهم. ومقصود 
النحرير هو الأول فلا بحث. قوله: (أو لاختلاف المقصود الخ) وباختلاف المقصود وتعدده 
صار كأن الهبوط في نفسه متعدد مختلف بحيث لا يكون الثاني تكريرًا للأول. قوله: (ولا 
يخلدون) مستفاد من قوله تعالى: «إلى حين» فإنه يدل على أن سكونهم في الأرض إلى 
ملة متناهية» فإن الحين بمعنى الوقت يصلح للأوقات كلها طالت أم قصرت . والمراد به ههنا 
فيما ذكره أهل التفسير حين الموت. قوله: (فمن اهتدى) أي وجد الطريق المستقيم من 
قرلهم: هديتة الطريق فاهتدى أي عرفته فعرفه» ومن ضله أي فقده. وإنما قال في الأول 
«دل؛ وفي الثاني «أشعره لأن هبوطهم إلى دار الدنيا مدلول لقوله: «#ولكر في الْأرضٍ مستهر 

[البقرة: 7؟] وكونهم متعادين مدلول لقوله: #إلى حين» بخلاف إهباطهم للتكليف لأنه 
تعالى عند إهباطهم إلى الأرض يبتليهم بالطاعة ويجازيهم عليها بالجنة فإنه إنما يستفاد من 
فحوى الكلام لا من ظاهر النظام كأنه تعالى قال: وإن أهبطتكم من الجنة إلى الأرض فقد 
أنعمت عليكم بما يؤديكم مرة أخرى إلى الجنة مع الدوام الذي لا ينقطع. قوله: (والتنبيه) 
بالجر عطف على قوله «لاختلاف المقصود؟ ولم يقل «أو للتنبيه» للإشعار بأن التكرير للتنبيه 
المذكور متفرع على كون ذلك التكرير لاختلاف المقصود ليس قسيمًا له ومنفصلاً عنه 
بالكلية. فإنه لما رتب على ذكر الأمر بالهبوط أولآً أن ذلك الهبوط إلى دار بلية وأنهم 
يتعادون فيها ولا يخلدون بل يستقرون ويتمتعون بها إلى حين» رتب على ذكره ثائيًا أن ذلك 
إلى دار تكليف يكلفون فيها بامتثال الأوامر واجتناب المناهي ويجازون على حسب إطاعتهم 
حكم الله تعالى. فكان تكرير الأمر بالهبوط على الوجه المذكور تنبيهًا على ما ذكره وكان 
التنبيه المذكور متفرعًا على ما قبله. قوله: (بأحد هذين الأمرين) أحدهما التعادي وعدم 
الخلود» وثانيهما التكليف المؤدي إلى الجزاء. والحزم بالحاء المهملة ضيط الرجل أموره 
وأحواله وأخذه بالثقة. قوله: (أن تعوقه) أي كافية في أن تمنعه عن مخالفة حكم الله تعالى. 
قوله: (ولكنه نسي ولم نجد له عَرْمًا) استدراك على قوله: 2كافية للحازم؛ كأنه قيل: ولكنه 
لم يكن حازمًا ذا عزيمة والعزم الاهتمام بالأمر والتصلب فيه فلذلك لم تمنعه مخافة الإهباط 
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يذكر. وقيل: الأول من الجنة إلى السماء الدنياء والثاني منها إلى الأرض وذوا»كما ترى. 
المقترن بهما من المخالفة. وضمير ابهماء و «منهما» راجع إلى هذين الأمرين. وقوله: 'وَإنٍ 
كل واحد منهما» عطف على قوله: إن مخافة» والنكال العقوبة والعبرة والضمير المجرور في 
ابه» راجع إلى كل واحد منهما والباء زائدة كما في قوله: 8أوَلَىْ نه # [النساء: 1] وآيات 
أخرى. والمصنف اقتبس هذا الكلام من قوله تعالى: #ولقد عهدنا إلى آدم من قبل فنسي 
ولم نجد له عزمًا» أي فنسي ولم يهتم بحفظه حتى غفل عنه ولم نجد له تصميم رأي وثبانا 
على الأمر أي لم يكن له ذلك وإلا لوجدناه لكنا لم نجده فلم يكن له ذلك» فلذلك أزله 
الشيطان عنها ولو كان ذا عزيمة وتصلب لم يزله ولم يستطع تغريره. وقيل: لم نجد له عزما 
على المخالفة وعدم قصده إليها بل إنما وقع على سبيل الخطأ والنسيان. قوله: (وقيل») أي 
وقيل: في وجه تكرير الأمر بالهبوط : إن الهبوط الأول غير الثاني فالأول من الجنة إلى 
السماء الدنيا. والثاني من السماء الدنيا إلى الأرض. قاله الجبائي. ' 


قوله: (وهو كما ترى) إشارة إلى ظهور ضعف هذا القول وذلك من وجهين: أحدهما 
أنه قال في الهبوط الثاني #اهبطوا منها» والضمير في (منها» عائد إلى الجنة إذ لم يسبق ذكر 
السماء وذلك يقتضي أن يكون الهبوط الثاني من الجنة أيضًا. وثانيهما أن الهبوط الأول لو 
كان من الجنة إلى السماء الدنياء والثاني من السماء الدنيا إلى الأرض لكان الملائم أن يذكر 
قوله: #ولكر فى الْأَيْضٍ مُْتَهرٌ وَمَتَمْ4 [البقرة: 5] عقيب ذكر الهبوط الثاني لأن الاستقرار في 
الأرض والتمتع بها إنما حصلا بالهبوط الثاني» ولما ذكر ذلك عقب ذكر الهبوط الأول فهم 
منه أن الهبوط الأول إنما هو من الجنة إلى الأرض. ويمكن دفع الوجه الثاني بأن قوله: 
##ولكم في الأرضص مستقر ومتاع إلى حين» حال مقدرة من الهبوط الأول ولا بعد في أن 
يقال: اهبطوا من الجنة إلى السماء الدنيا مقدرين الاستقرار في الأرض والتمتع فيها إلى 
حين: ثم أن يؤمروا بالهبوط الثاني من السماء الدنيا إلى الأرض. وذكر الإمام وجهًا آخر 
للتكرير وعدّة أقوى من الوجه الذي ذكره الجبائيى ومن كونه لأجل التأكيد وهو أن آدم وحواء 
لما اتيا بالزلة أمر بالهبوط فتابا بعد الأمر بالهبوط ووقع في قلبهما أن الأمر بالهبوط إنما كان 
بسيب الزلة فبعد التوبة وجب أن لا يبقى الأمر بالهبوط» فأعاد الله تعالى الأمر بالهبوط مرة 
ثانية ليعلما أن الأمر بالهبوط ما كان جزاء على ارتكاب الزلة حتى يزول بزوالها بل الأمر 
بالهبوط باق بعد التوبة لأن الأمر بالهبوط كان تحقيقًا للوعد المتقدم في قوله: إن جَاعَلَ في 
لْأَيِضِ خَلِيمَة4 [البقرة: ]"١‏ الخ. انتهى كلام الإمام. وفيه بحث لأنه يستدعي أن يكون 
الهبوط الثاني بعد قبول التوبة ولا وجه له لكونه أمرًا بتحصيل الحاصل» وذلك لأن قبول توبة 
آدم عليه السلام إنما وقع وهو في الأرض فأمره بالهبوط من الجنة إلى الأرض تكليف 
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وجميعًا حال في اللفظ ل ل اهبطوا أنتم أجمغون ولذلك لا 


بتحصيل الحاصلء وذلك إن صح لكنه غير واقم بالنص. قوله؛ (وجميعا حال في اللفظ) 
أي من فاعل #اهبطوا» أي مجتمعين في أصل اهبطوا بحيث لا يكون منكم أبمد غير 
هابط سواء كان ذلك الهبوط فى زمان واحد أو فى أزمنة متفرقة. وهذا هو الفرق بين : جاؤوا 
جميعًا وجاؤوا مًا فإن قولك: امعًاء يستلزم مجيئهم جميعًا في زمان واحد لما دلت عليه كلمة 
- ؛ من الاصطحاب» بخلاف «جميعًا' فإنها لا تفيد إلا أنه لم يتخلف أحد منهم عن 
المجيء من غير تعرض لاتحاد الزمان وذلك لأن الجمعية المطلقة إنما تقتضي اشتراك شيئين 
أو أشياء في أصل الحكمء لا أن يكون ذلك الاشتراك في زمان واحد أو أزمنة متفرقة. وهذا 
قالوا: معنى قولهم الواو للجمع المطلق أنها تفيد ثبوت الحكم للتابع والمتبوع من غير 
تعرض لتقدم أو تأخر أو معية بل يكفي اشتراك الكل في أصل المعنى بحيث لا يخرج عنه 
واحد منهم كالهبوط ههنا. وقوله: «ولذلك؟ أي ولكونه تأكيدًا في أصل المعنى وتقريرًا لما 
أفاده قوله: #اهبطوا» من غير دلالة على معنى زائد عليه لا يستدعي اجتماعهم على الهبوط 
في زمان واحدء كما لا يستدعي اجتماعهم على الهبوط في مكان واحد لأن التأكيد إنما يؤتى 
به لتقوية ما يفيد الحكم الأول لا لإفادة أمر جديده فلما لم يكن الاجتماع فى زمان أو مكان 
مما لا يفيده الأول لم يكن ذلك مستفادًا من التأكيد أيضًا. قال الإمام أبو منصور: ذكر 
هبوطهم جميعًا ولم يرد به هبوط الكل على طريق القرآن والاجتماع حتى لو كانوا اهبطوا 
فرادى متفرقين لم يخرجوا عن عهدة الأمرء بل المراد هو الجمع في التحصيل أي يجب 
عليهم تحصيل الهبوط مطلمًا عن وصف التفرق والاجتماع. وهكذا نقول في قوله: قََجَدَ 
المتيكة كلهم لَمَْنَة [الحجر: ١٠؛‏ صّ: 7/7#] أن ذلك ليس بإخبار عن سجود كل 
الملائكة بطريق المقارنة دون التفرق بل جائز أن يكونوا سجدوا جملة في حالة واحدة أو 
متفرفين؛ ولفظ #الكل» و «أجمعون؟ للتأكيد فهذا مثله إلى هنا كلامه. وفي شرح الرضي: 
قال المبرد والزجاج في قوله: #فسجد الملائكة كلهم أجمعون» إن «كلهم؟ دل على الإحاطة 
و «أجمعون» دل على أن السجود منهم في حالة واحدة وليس بشيء» لأنك إذا قلت: جاءني 
القوم أجمعون فمعناه الشمول والإحاطة اتفافًا منهم لا اجتماعهم في وقت واحدء فكذا يكون 
ل ل ال ل 0 
المبالغة. وقال الشريف المحقق: كون: جاءني القوم أجمعون بمعنى الشمول والإحاطة 
مما لا نزاع فيه؛ لكن لما جمع , بين ١كلهم؟‏ و «أجمعون؛ حمله بعضهم على المبالغة في 
الشمول والإحاطة لكثرة الملائكة كثرة غير محصورة:؛ ولاحظ بعضهم أن «أجمعون؟» بحسب 


سورة اليقرة/ الآية: 6" | 5ه 


اقوي ع وووتسوع جم ورجورحوة جو مج نبجب جح جح _ بت لاي وسيب ب بس حيس ع ص حت بستحت ج>>>>>كككتت7ختتتت سن 


و عم سر اس 
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اما يَأْتَيْسَمم مق شدى كمن تيع هداى فلا حوف علبهم ولا هم محرنون 
9 الشرط الثاني مع جوأبه جوابف الشرط الو لب وها هزيدة أكقدت نه إن ويذلك 
حسن تأكيد الفعل بالنون وإد ثم يكن فيه معنى الطلب. والمعنى أن يأتيتكم مني هلي 
انتهى كلامه . 


قوله؛ (الشرط الثاني مع جوابه جواب الشرط الأول) فالأول قوله تعالى: #فأما يأتينكم 
مني هدى* فأما أصلها (إن2 التي للشرط زيدت عليها ١ما»‏ لتأكيد أداة الشرط التي قبلها ثم 
أدغمت النرن الساكنة في الميم فصار (إماة» دخلت عليها الفاء لترتيب إتيان الهدى على 
الهبوط وتعقيبه به» والشرط الثاني قوله تعالى: #فمن تبع هداي» على أن تكون كلمة «من» 
فيه شرطية كما أجمع عليه المفسرون. وقال أبو حيان: ويجوز عندي أن تكون موصولة بل 
يترجح ذلك بقوله في قسميه: وَالَذِينَ كوا وَكذوا» [البقرة: 4] فأتى به موصولاً ودخول 
الفاء على الجملة الخبرية جائز في مثله. فإن كانت ١من»‏ شرطية كان تبع في محل الجزم. 
وكذا قوله: #فلا -نوف؟ لكونهما شرطا وجزاء وإن كانت موصولة فلا محل لتبع. وقوله: 
#فلا خرف علبهم* جواب الشرط الثاني والفاء جوابية على تقدير أن تكون «من» شرطيةء 
وعلى تقدير كونها موصولة فهو سخير المبتدأ دخلت الفاء عليه لتضمن المبتدأ معني الشرط . 
وحكى صاحب التيسير عن الإمام أبيى منصور رحمه الله أنه قال: قوله تعالى: #فأما يأتينكم 
مني هدى* لم يذكر على سبيل الشرط بل المراد به التحقيق ومعناه: ليأتينكم مني كتاب هادٍ 
ورسول هادٍ وقال: هذا جائز في اللغة» ثم نقل عن ابن عباس رضي الله عنه أنه قال: ليس 
هذا بشرط وإن كان ظاهره شرطا ألا يرى أنه لا جواب له؟ والمصنف لم يرض بهذا الكلام 
حيث جعله شرطا وجعل الشرط الثاني مع جوابه جوابًا له كما في قولك: إن جئتني فإن 
قدرت أحسنت إليك . قوله: (ولذلك حسن تأكيد الفعل بالئون وإن لم يكن فيه معنى الطلب) 
واعلم أن الأصل في نون التوكيد أن تلحق بآخر فعل مستقبل فيه معنى الطلب كالأمر والنهي 
والاستفهام والتمني والعرض نحو: اضرين زيذاء ولا تضرين» وهل تضربنه» وليتك تضرين 
مثقلة ومخغفة واختص بما فيه معنى الطلب لأن وضعه للتأكيدء والتأكيد إنما يليق بما يطلب 
حتى يوجد ويحصل فيغتنم هو يوجدان المطلوب ولا يليق بالخبر المحض لأنه قد وجد 
وحصل فلا يناسبه التأكيد. واختص بالمستقبل لأن الطلب إنما يتعلق بما لم يحصل بعد 
ليحصل وهو المستقبل بخلاف الحال والماضي لحصولهماء والمستقيل الذي هو عخبر محضص 
لا تلحق نون التوكيد بآخره إلا بعد أن يدخل على أول الفعل ها يدل على التأكيد كلام القسم 
وإن لم يكن فيه معنى الطلب لأن الغالب أن المتكلم يقسم على مطلوبه. ولحقت أيضًا بآخر 
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بإنزال أو إرسالٍ فمن تبعه منكم نْبا وَفَارْ وإنما جيء بحرف الشك وإتيان"الهدى كأن لا 


فعل شرط مؤكذة أداته ب ١ما»‏ المزيدة نحو: إما ترين إجراء له مجرى القسم في أنه لها-أكد 
أول الشرط (بماء المزيدة أكد آخره بئون التأكيد. كما أن القسم لما أكد أوله باللام أكد آحْرة 
بالنون نحو: والله لأفعلن. وذهب الزجاج والميرد إلى أن الفعل الواقع يعد #إن6 الشرطية 
المؤكدة «بما» يجب تأكيده بالنون قالا: ولذلك لم يأت التنزيل إلا عليه نحو «قَإمّا تَذَهينَ 
بك [الزخرف: ]4١‏ #وَإمًا يرَعنَكَ [الأعراف: ١٠7؟؛‏ فصلت: 85] 9فَإِمًا تَرنَّ» 
[مزيم: 7؟] وذهب سيبويه إلى أنه جائز لا واجب لكثرة ما جاء منه في الشعر غير مؤكد. 
فكثرة مجيثه غير مأكد تدل على عدم الوجوب فمن ذلك قوله: 
يا صاح أما تجدني غير ذي جدة فما التخلي عن الخلان من شيمي 

والمصنف اختار ما ذهب إليه سيبويه حيث قال: «حسن تأكيد الفعل بالئون» ولم يقل 
وجب . قوله: (وإنما جيء بحرف الشك الخ) يعني أن الظاهر أن المقام مقام «إذاء دون دإن» 
فإن الأصل في (إن أن تستعمل في المعاني المحتملة المشكوكة وفي (إذاة أن تستعمل في 
المعاني المقطوع الوقوع وإتيان الهدى» وإن كان لا يجب عليه تعالى عندنا بناء على أنه لا 
يجب عليه تعالى شيء لكنه من الأمور المقطوعة الوقوع بناء على أنه تعالى وعده وقدره 
ووغده لا يخلف. وتقديره لا يخالف فكان المقام مقام «إذاء فلم جيء بكلمة الشك؟ قوله: 
(وإتيان الهدى كائن) جملة اسمية في محل النصب على الحالية بدون الضمير كما في قولهم: 
آتيك والجيش قادم. والمعتزلة القائلون بالتحسين والتقبيح العقليين وأن إتيان الهدى ألطف 
وأصلح للعبد واللطف ورعاية الأصلح واجبان على الله تعالى عندهمء فيكون إتيان الهدى 
قطعي الوقوع واجيًا عليه تعالى لأن الحكيم لا يخل بالواجب. يجيبون عن إيراد كلمة الشك 
في هذا المقام بأن الهدى في الآية عبارة عن بعثة الرسل وإنزال الكتب؛ وما وجب عليه 
تعالى هن الهدى ليس الهدى بهذا الوجه فإنه تعالى إذا لم يبعث رسولاً ولم ينزل كتابًا كان 
الإيمان به. وتوحيده واجبًا لما ركب فيهم من العقول ونصب لهم من الأدلة ومكنهم من النظر 
والاستدلال بل الواجب عليه هو الهدى في الجملة وهو يحصل . فلما لم يكن الهدى بإنزال 
الكتب وإرسال الرسل لازم التحقق قطعي الوقوع جيء بكلمة «الشك" إيذانًا بذلك. والجواب 
عنه على أصل أهل السنة الذاهبين إلى أنه تعالى لا يجب عليه شيء ظاهر لأن إتيان الهدى 
على أي وجه كان إذا لم يجب عليه تعالى شيء كان محثملاً في نفسه على معنى أنه تعالى إن 
شاء هدى بالإنزال والإرسال وإن شاء تركه كان كذلك بالنظر إلى نفسه من الأمور المحتملة 
المشكوكة فجيء بكلمة «الشك» إيذانًا بذتك إلا أن جانب وقوعه لما كان راجحا نظرًا إلى 
فضله ورحمته أكدت كلمة (إن؛ «بما» وأكد الفعل بالنون إيماء إلى رجحان جانب الوقوع. 
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محالة لأنه محثمل في نفسه غيرُ واجب عقلاً. وكزر لفظ الهدى ولم يمير لأنه أراد 
بالغانى أعم من الأول وهو ما أنَى به الرسل واقتضاه العقل؛ أي فمن تبع ما أثاه مراعيا 


قوله: (وكرر لفظ الهدى ولم بضمر) يعني أن الظاهر أن يقال: فمن تبعه بدل قولة: 
لمم نِم هُدَاقٌ» [البقرة: 8"] لتقدم ذكر الهدى. وأرباب البلاغة يستقبحون تكريرًا للفظة 
الواحدة في الجملة الواحدة ويأتون بدل الثانية بضمير يعود إلى الأولى, فلم وضع المظهر 
موضع المضمر في هذه الآية؟ فأجاب عنه بأن قباحة التكرير إنما هي إذا أريد بالثانية عين ما 
أريد بالأولىء وأما إذا أريد بها مغاير لما أريد بالأولى فلا استقباح كما في هذه الأية. فإ 
المراد بالهدى الأول ما يكون يإرسال الرسل وإنزال الكتب لا ما يشملهء ويشمل أيضًا ما 
يكون بإعطاء العقل ونصب الأدلة وتمكيئهم من النظر والاستدلال. والمراد بالهدى الثاني ما 
هو أعم وأشمل من الأول لتناوله ما آتاهم من قبل الشرع وما آتاهم بما ركب فيهم من 
العقل» والدليل على أن المراد بالثاني ما هو أعم من الأول أن اتباع الهدى الشرعي إنما 
يؤدي إلى انتفاء الخوف والحزن على المتبعين إذا روعي الهدى العقلي مع رعايته. فإن اتباع 
الهدى الشرعي إنما يتأتى بتصديق الرسول يد وتصديقه إنما يتأتى برعاية مقتضى العقل وأن 
يستدل عنى صدته بأنه تعالى صدقه بخلق المعجزات في يده والحكيم لا يصدق الكاذب. 
وأشار المصنف إلى هذا المعنى بقوله: #فمن تبع ما أتاه من قبل الشرع مراعيًا فيه ما يشهد به 
العقل» وفي جعل ما أتى به الرسل وبينوه من الأحكام الاعتقادية والعملية وما اقتضاه العقل 
ودل عليه من الأحكام الاعتقادية: إذ لا مدخل للعقل في الأحكام العملية عند الأشاعرة: 
مرادًا بالهدى الثاني مسامحة ظاهرة لأنهما ليسا من قبيل الهداية بل هما من الأمور المدلول 
عليها. قيل: كون المراد بالهدى الثاني ما هو أعم مخائف لما اشتهر من أن النكرة إذا 
أعيدت معرفة كانت الثانية عين الأولى. وأجيب بأنه أكثري لا كلي. قال الراغب: إن قيل: 
نغي الخوف والحزن عن الأولياء مع أنه تعالى وصفهم بهما في مواضع نحو قوله. 
«يقترت ريق وََاوْنَ مشر كاب [الرعد: ١1؟]‏ وقوله: «وِررْتَ يَحْمَتَمٌ وَمَاوت عَنَابد» 
[الإسراء: 107 قيل: أما نفي الخوف والحزن عنهم فقد قيل: لفظه الخبر ومعناه النهي 
كقوله: «ألَا عَنَادا ولا تَحَرَوا4 [فصلت: ]١‏ وقيل: هو خبر لكنه تعالى مدحهم بهما في 
الدنيا وحثهم عليهما وآمنهم منهما في الآخرة كما رُوِيٍ : من حخاف الله تعالى في الدنيا آمنه 
الله في الآخرة. ولهذا حكى الله تعالى عنهم أنهم قالوا حين دخلوا الجنة (تَلَمَدُ يل ألْرِىَ 
أدَهَبّ عَنَا رن إت ريا لَمَمُودٌ سَكْوْرٌ 4 [فاطر: +*] يعنون أنا كنا نخاف في .الدنيا مما بعد 
الموت فاذهب اله عنا ما كنا فيه من الخوف والإشفاق في الدنيا من أن تفوتنا الكرامة الله التي 
نلناها الآن وأيضًا فإن. الخوف الذي مدح به المؤمنون وحثوا عليه ليس يراد به استشعار 
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فيه ما يَشهد به العقل فلا خوف عليهم» فضلا عن أن يُحلّ بهم مكروهة”ولا هم ممن 
يَمُوتُ عنهم محبوب فيحزنوا عليه فالخوف على المتوقع والحزن على الواقع نغى عنهم 


الرعب المترقب مضرنه وإنما يراد به فعل الخيرات المأمور بها المذكور في قوله: #يخافون ربهم 
من فوقهم ويفعلون ما يؤمرون4 [النحل : 0 والكف عن المعاصي ونهي النفس عن الهوى المذكور 
في قوله: «وَمَ من حَافٌ مَقَامَ رَيْدِ وَنَهّى النَنْس عَنِ كا إن لني هىّ ادر » [النازعات: 
]1١ 5٠‏ والخوف والحزن المنفيان عنهم استشعار الغم الذي يكون من ذوي العدوان 
ولذلك يروى عن أمير المؤمنين على رضي الله عنه: لا يرجون إلا أمر ربه ولا يخافن إلا من 
ذنبه. فإن الخوف توقع مكروه عن أمارة وذلك للمذنب فإنه يتوقع المكروه لعلمه بذنبه. 
والفاضل خسرو رحمه الله لم يتعرض لواحد من هذه الوجوه؛ وأرّل الآية على وجه يفهم من 
تقريرء أن مقصوده من ذلك التأويل دفع ما أورده الراغب بقوله: (إن قيل؟ الخ وذلك التأويل 
قوله: ظفلا حَوْتٌ عَلمَ4 [البقرة: 8*] أي ليس من شأنهم أن يخاف عليهم من لحوق 
مكروه فضلاً عن أن يحل بهم ويقع عليهم ذلك المكروه يعني العقاب. لأن خوف لحوق 
العقاب على شخص لا يكون إلا باستحقاقه العقاب وهو لا يكون إلا بمباشرة المنهي عنه 
والمفروض أنه قد اتبع الهدى بحقه علمًا وعملا بالإقدام على ما يلزم والإحجام عما يحرم 
وداوم عليه إلى أن مات. كما قال الإمام أبو منصور: #فمن تبع هداي» أي تبعه ودام عليه 
ا ا و ا ا 
أنفسهم من أن يزول عنهم حالهم بأن يباشروا المنهي عنه لما تفرر أن الولي يجوز أن يسقط 

عن مرتبة الولاية دون النبي» ولهذا قال تعالى: فلا خوف عليهم» ولم يقل افلا يخافون» 
فتدبر. هذا كلامه بعبارته مع توضيح من قبلنا. قوله: (ولا هم ممّن يفوت) أي ولا هم 
بحيث يفوت عنهم ما يحبوئه من الطاعات والعبادات الواجبة والمندوبة كما هو مقتضى اتباع 
الهدى بحقه علمًا وعملا فيحزنوا على فوته. قوله: (فالخوف على المتوقع) فيما يستقبل من 
الزمان من المكروه لوجود إمارته المفضية إليه كمباشرة الذنب ههناء والحزن إنما يكون على 
ما حصل في الحال من فوت المحبوب كترك الواجب والمندوب وهو تفريع على التفسير 
السابق. أي إذا تقرر ما ذكرنا ظهر أن كل واحد من الخوف والحزن على ماذا يكون منه قبل 
حلوله لما مر أن لحقوق العقاب إنما يكون بمباشرة الذنب التي أمارته مفضية ومباشر الذنب 
لا بد أن يخاف من حلول ما يؤدي هو إليه فالخوف من حلوله لازم لذلك الحلول. وقد نفى 
الله تعالى هذا اللازم ونفي اللازم أوضح بيئة وأدل شاهدا على نفي الملزوم» فلما نفى عنهم 
اللازم وهو الخوف نبت انتفاء الملزوم عنهم وهو العقاب وإثبات انتفاء الملزوم بهذا الوجه 
اكد وأبلغ في إثبات الثواب لهم من دعوى ثبوته صريحًا بناء على نفي الحزن عنهم عبارة عن 
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العقاب وأثبت لهم انذواب على آكد وجهٍ وأبلغه. وقرىء هُدَى على لغهاهذيل» ولا 
خوف بالفتح . 

إتيانهم الطاعات وإتيانهم ملزوم للثواب ومقتض له بمقتضى الوعد وثبوت الملزوم بيئة واضحة 
لنبوت اللازم. فذا بيْن أنهم لا يفوت عنهم شيء من الطاعات لأن ذلك أكد في إثبات لازمه 
الذي هو الثواب من بيان ثبوته لهم صريحًا لكونه إثبانا له بالبينة؛ وفي قوله ولا هم 
يحزنون» إشارة إلى اختصاصهم بانتفاء الحزن وإن غيرهم يحزن. قوله: (وقرىء هدى) أي 
بقلب الألف المقصورة ياء وإدغامها في ياء المتكلم» وهي لغة هذيل فإنهم يقلبون الألف 
المقصورة ياء ويدغمونها في ياء الإضافة إذا أضيف ما فيه الألف المقصورة إلى ياء المتكلم 
فيقولون في: عصاي وقفاي عصي وقفي بناء على أن الأصل في ياء الإضافة أن يكون ما 
قبلها مكسورًا لتوافقهما كما في نحو: غلامي ولم يتأت لهم ذلك في نحو: عصاي وهواي 
لأنه لا يمكن تحريك الألف مع بقائه ألقاء وإنما تقلب إذا أخرجت عن جوهرها وانقلبت 
حرفًا آخر أي همزةء فلما لم يقدروا على تحريك الألف وجعلها مكسورة قلبوها إلى ما هو 
أخت الكسرة وهي الياءء فاجتمع ياآن أولاهما ساكنة فأدغمت في الثانية وهذه لغة مطردة 
عندهم إلا أن تكون الألف للتثنية فإنهم يثبتونها نحو: جاءني مسلمايء وغلاماي. قوله: 
(ولا خوف بالفتح) أي وقريء ١ولا‏ خوف» بفتح الفاء على أن تكون كلمة «لا» هي التي لنفي 
الجنس وتسمى «لا2 التبرئة. وقد تقرر أن اسمها إذا كان نكرة مفردًا أي غير مضاف ولا 
مشابهًا له يكون مبنيًا على ما ينصب به سواء كان واحذا نحو: ١لا‏ رجل» أو مثلى نحو: (لا 
رجلين؟ أو جمعًا مذكرًا سالمًا نحو: ١لا‏ مسلمين» أو جمعًا مؤنثًا سالما نحو: «لا مسلمات؛ة 
لتضمنه معنى الحرف وهو من الاستغراقية. وفي قراءة ١لا‏ خوف؛ بالرفع والتنوين تكون كلمة 
«لاه هي المشبهة ب #ليس» وهي تعمل عمل «ليس؟ على اللغة الحجازية لمشابهتها #بليس» 
في النفي والدخول على المبتدأ والخبر: ولا تعمل عند بني تميم لعدم اختصاصها بالاسم أو 
الفعل فلم تعمل قياسًا على حروف العطف والاستفهام وارتفاع الجزثين بعدها بالابتداء 
عندهم. فلو جعلت في الآبة غير عاملة عمل ١ليس»‏ يكون «خوف» اسمها و «عليهم» في 
محل الرفع خبرهاء وهذا أولى مما قبله لوجهين: أحدهما أن عملها عمل «لبس» قليل 
وثانيهما أن الجملة التي بعدها وهي لأولا هم يحزنون# يتعين أن تكون ١لا»‏ فيها غير عاملة 
لأنها لا تعمل في المعارف فإذا جعلت غير عاملة في الجملة الأولى أيضا تكون مشاكلة 
للثانية وهي أولى. وقد مر في لا رب فه4 [البقرة: ؟] أن القراءة بالفتح نص في 
الاستغراق من حيث إن نفي الجس يستلزم نفي جميع أفراده ولو ثبت شيء من أفراده لثبت 
الجنس في ضمنه» فلا يصح ثبوت الجنس حينئذ. وأما القراءة بالرفع والتنوين فظاهرة في 


44 صَوَرَة البقرة/ الآية: 4م 


2 قل الى 


«دَالَدِنَ كزوا ككَذَّوُاْ بتبيآ أزتبك أَحَبْ أثَارٍ م زا خَنينَ 69> 
عطف على من تبع إلى آخره قُسِيمٌْ له كأنه قال: ومن لم يتبع بل كفروا بالله وكذبوا بآياته 


الاستغراق من حيث إن نفي المفرد لا بعينه مع نفي الماهية سيان وليست بنص فيه لاحتمال 
أن يكون المقصود نفي الجنس المتصف بقيد الوحدة فيقال حينئذ: لا رجل في الدار بل 
رجلان أو رجال. 


قوله: (عطف على فمن تبع الخ قسيم له) وضمير #تبع» و (عليهمة ولا هم يحزئون» 
كله راجع إلى من أفرد» أولاً نظرًا إلى كونه مفرد اللفظ وجمع ثانيًا لكونه مجموع المعنى 
فجمع لفظ (الذين؟ مع الضمائر العائدة إليه في الصلة لكون أهل الكفر والتكذيب كثيرين 
بحسب العددء والذين اتبعوا الهدى وإن كانوا جماعة كثيرة في أنفسهم أيضًا بحيث لو عبر 
عنهم بلفظ الجمع لكان صحيحًا لكن عبر عنهم بما هو مفرد لفظًا مع إفراد الضمير الراجع 
إليه بناء على قلتهم بالإضافة إلى أهل الكفر فكأنهم فرد واحد بالنسبة إليهم: ثم جمع ضمير 
دعليهم» «ولا هم يحزنون» إيماء إلى كثرتهم باعتبار الفضل والشرف كما سبق في تفسير قوله 
تعالى: طيْضِلٌ بد كديا وَيَهُدِى يوء كَدِياً4 [البقرة: 15] فإن الفليل في العدد قد يعد 
كثيرًا بحسب الآثار والفضائل كما في قوله : 


ثقال إذا لاقوا خفاف إذا عدوا قليل إذا عدوا كثير إذا شدوا 


قوله: (كأنه قال: ومن لم يتبع بل كفروا إلى آخره) توضيح تقسيمه له. فإن التفسيم 
اللفظي يقتضي أن يقال: ومن لم يتبع الهدى لكن أقيم «والذين كفروا وكذبوا بآياتنا» الخ 
مقامه لكونه أبلغ منه وأكشف لطريق ضلالهم. ولعل المصنف أراد بقوله: «كفروا بالله» الخ 
كفرهم بما يكون اتباع أدلتها العقلية أيضًا واجبًا فمن أهملها فقد بعد في الضلال. فعلى هذا 
ينبغي أن يكون المراد بالآيات الأيات المعقولة وتكذيبها عدم تسليم مقدماتها إلا أن المصنف ' 
قدم احتمال أن يراد بآياتنا الآيات المنزلة بناء على أن الكفر بالأحكام الاعتقادية المذكورة 
يستلرم تككذيب أدلتها المعقولة فاكتفى بذكر الكفر بها عن ذكر تكذيب أدلتها. ثم لما كان 
تكذيب الآيات المنزلة مستازمًا للكفر بالأحكام العملية الثابتة بها استغنى بذكر تكذيب الآيات 
المنزلة عن ذكر كفرهم بتلك الأحكام فاستوعب بذلك جميع قبائحهم من كفرهم بجميع ما 
يجب به الإؤيمان من الأحكام ومن تكذيب أدلتها. ثم جوّز أن يراد بالآيات ما يعم المنرّلة 
والمعقولة بناء على احتمال أن يكون الفعلان متوجهين إلى قوله: #بآباتنا» . قوله؛ (فيكون 
الفعلان الخ) على تقدير أن يكون المعنى: والذين كفروا بآباتنا جنانًا وكذيوا بها لسانًا يكون 


سواره البشّرة/ الآبة : ها كم 


والآيةُ في الأصل العلامة الظاهرةٌ وتقال للمصنوعات من حيث إنها تدلا على وجودٍ 
الصائع وعلمه وقدرته ولكل طائفة من كلماتٍ القران المتميّزة عن غيرها بفصل واشتقاقها 
الفعلان متوجهين إلى قوله: #بآياتنا» متنازعين طالبين أن يعملا فيه. فإن أعملت الثاني على 
ما اختاره البصريون كان معمول الأول محذوقًا للاستغناء عنه ويكون محذوفًا أيضا على تقدير 
إعمال الأول»: كما اختاره الكوفيون» لأنه لو أضمر لكان بارزًا ولا إبراز فتعين أنه محذوف. 
وقوله تعالى: طوالذين» مبتدأ وما بعده صلة وعائد و «أولئتك* مبتدأ ثان و #أصحاب» 
خبره: والجملة خير الأول. وقوله: #هم فيها خالدون# جملة اسمية في محل النصب على 
أنها حال من «أصحاب» أو «من النار» كما في قولك: زيد ملك الدار وهو جالس فيهاء فإن 
قولك: وهو جالس حال من المضمر في ملك أي ملكها في حال جلوسه فيهاء وإن شئت 
جعلته حالاً من الدار لأن في الجملة ضميرين أحدهما يعود على زيد والآخر يعود على الدار 
فحسن مجيء الحال منهما جميعًا لأجل الضميرين. ولو قلنا: زيد ملك الدار وهو جالس لم 
تكن الجملة حالا إلا من الضمير في ملك لا غير إذ لا ضمير فيها يعود على الدار ولو 
قلت: زيد ملك الدار وهي جديدة لم تكن الجملة إلا فى موضع الحال من الدار إذ لا ضمير 
فيها يعود على المضمر في ملك» ولو زدت قولك: أو نحو ذلك جاز أن يكون حالاً من 
الضمير في ملك ومن الدار. فكذلك الآية قإن قوله تعالى هم فيها خالدون4 فيه ضميران 
فجاز أن يكون حالاً منهما وقس عليهما ما شابههما فإن مثلهما في القرآن يتكرر كثيرًا. وقد 
منع بعض الئحويين وقوع الحال من المضاف إليه فلو قلت: رأيت غلام هند قائمة لم يجز 
عنده فلا يكون #هم فيها خالدون» حالاً #من النار» عنده إذ لا عامل يعمل في الحال 
كان بعضهم لأن 0 الملك مقدرة مع المضاف إليه فمعنى الملك هو العامل في الحال أو 

معنى الإضافة أو معنى المصاحبة. كذا ذكره أبو محمد المكي في مغربه. قوله: (والآية في 
لأسا العلامة الظاهرة) كما في قوله تعالى: «تَكْوِنٌ لَنَا عِيدًا لَأَوَلِنَا وَمَاحْرنا * 
[المائدة: ]١١14‏ أي علامة ظاهرة منك لإجابتك دعاءنا. قوله: دعل ل 0 
قوله تعدا ى: طوَكَأين يِنْ َي في لسوت وَالْأرض يَمَرُوتَ عَلْبَا وَهُم عَنْها مَعْرِصُونٌ» 
يو سف : 6 قوله: (ولكل طائفة) عطف على قوله: اللمصنوعات» وقوله: 7المتميزة» 
صفة «كلمات القرآن» و #بفصل» أي بفاصلة متعلق بقوله: «المتميزة». والمراد بالفاصلة هي 
الكلمة الأخيرة من كل آية ولم يتعرض لوجه تسمية الطائفة المذكورة آية» والوجه فيها كونها 
علامة دالة على مضمون عا فيها من الأحكام أو العبر أو الأمثال أو الوعد أو لوميه لعفل 
ذلك من اللطائف القرآنية. وقوله: «واشتقاقها» أي واشتقاق الآبة من «أي» بفتح الهمزة 
وتشديد الياء وسميت العلامة الدالة على الشيء آية كالمصنوعات الدالة على وجود الصانع» 


كه متورة البقرة/ الآبة: 14" 


من أىّ لأنها ت بين أيّا من أيٍّ أو من آوى إليه وأصلها أَيْهٌ أو أَؤْيَةٌ كَتَمْرَةِ بين عينها الا 
على غير قياس اداه اذ أده كروعة نأعلت. » أو آئة كقائلة فحذفت الهمزة تخفيفا 
والمراد بآيائنا الآياثُ المنزلة أو ما يعمها والمعقولة. وقد تمسكت الحشّوية بهذه القيسة 
على عدم عصمة الأنبياء عليهم الصلاة والسلام من وجوه: الأول أن آدم صلوات الله علية 
كان نبيًا وارتكب المنهي عنه والمرتكب له عاصء والثاني أنه جُعِل بارتكابه من الظالمين 
والظالمُ ملعون لقوله تعالى: آلا لَنَدٌ أو عل المت » [هود: ]١8‏ والثالث أنه تعالى 
أسند إليه العصيانَ والغئ فقّال: «#وعصئ ادم ريم مَنوك » [طه: ]١7١‏ والرابع أنه تعالى 


لقنه التوبة وهي الرجوع عن الذنب والندم عليه؛ والخامس اعتراقه بأنه حَاسِرٌ لولا مغفرةٌ 


وكالطائفة من كلمات القرآن الدالة على ما في ضمنها من المقاصد لأن العلامة المذكورة تبين 
الآيات , بعضها من بعض . فالمصنوعات تبين الصانع من غيره وتعينهء وكذا كل طائفة من 
كلمات القران تبين مضمون ما فيها من غيره. 


قوله: (أو من آوى إليه) أي رجع إليه وهو عطف على قوله: «من أي» وأصل آية على 
الأول أبية؛ وعلى الثاني أوية وكلاهما على وزن تمرة من حيث إن الحرف الأول والثالثك 
مفتوحان توسط بينهما حرف ساكن في الأمثلة فأبدلت العين مع سكونها ألما سواء كانت ياء 
أو واوا على غير القياس؛ وإنما يكون الإبدال على وفق القياس إذا كانت متحركة فيكون 
وزنها فعلة بسكون العين. قوله: (أو أيية أو أوية) بفتح العين فيهما ك «رمكة؛ وهي الأنثى 
من الفرس فأعلت بقلب العين الفاعني القياس لتحرك حرف العلة واتفتاح ما قبله» قيل فيه 
شذوذ لأنه إذا اجتمع حر فاعلة كان القياس إقلاب 7 لقربه من الطرف الذي هو محل 
التغدين: والجوهري اختار الثاني حيث قال: وأصل آية أوية بالتحريك واستشهد بقول سيبويه : 
إن موضع العين من الآية واوًا لأن ما كان موضع العين منه واو واللام ياء كسر موضع العين 
هزه واللام عنه ياء؛ فمثل: سويت أكثر من مثل حييت . وأبو البقاء اختار الأول حيث قال: 
الأصل في آية ايية لأن فاءها همزة وعينها ولامها ياءآن. قوله. (أو آثية) بألف بين همزتين 
كقائلة بالهمزة من القولء فحذفت الهمزة المذكورة للتخفيف وهذا اختيار الكسائي فإنه 
قال: أصل آية آئية على وزن فاعلة فكان القياس أن 5ظ فيقال: أية إلا أنها خففت 
بحذف عيئها كما خففوا كينونه والأصل كينوئة بتشديد الياءء وضعفوا هذا القول بأن بناء 
كيونونه أثقل فكان التخفيف فيه لطول الكمة بخلاف بناء آثية فلا وجه للتخفيف بالحذف 
فيه بل حذف للإدغام. قوله؛ (أو ما يعمها والمعقولة) بأن يراد بآياتئا الدوال والعلامات 
المتناولة لآيات القرآن والكرامات التي في السملوات والأرض الدالة على وجود الصانع 
وصفات كماله . قوله: (وقد تمسكت الحشوية) وهم طائفة يجوزون على الانبياء الكيائر على 


سورة البقرة/ الآية: 8؟ م 


اس جيم ليب اتنا ل قا اخ م ات لم قور سم هه 


الله تعالى إياه يقوله: 09 يا 1 مِنَ الْحَسِرنَ4 [الأغراف: 717] 
والخاسرٌ من يكوى ذا كبيرة: والسادس أنه لو لم يُذْيْبِ لم يجر عليه ما جرى. والجواب 
من إخوة الأول اله تم يكل انا يديد والمدغى نطلكه«البيان» بوالثانى: أن" النهن للخويه 
وإنما سمي ظائمًا وخاسرًا لأنه ظلم نفسّه وحسر حظه بترك الأولى له وأما إسناد الغي 
والعصبان إليه فسيأتي الجوابٌ عنه في موضعه إن شاء الله تعالى. وإنما أمر بالتوبة تلافيًا 
جهة العمذ. قوله: (نسباني قرب ملل فى ريع ا ل تر ا ل ل 
تعالى : #وعصع عدم ريم فتوك 6 [طه: ١؟١]فإن‏ المصنف قال: «هناك فضل عن المطلوب 
وخاب حيث طلب الخلد بأكل الشجرة» ثم قال: «وفي النعي عليه بالعصيان والغواية مع 
صغر زلته تعظيم للزلة أو زجر بليغ لأولاده عنها». انتهى كلامه. أي فكأنه قيل لهم: انظروا 
واعتبروا كيف يكتب على النبي المعصوم حبيب الله الذي لا يجوز عليه افقتراف الصغيرة 
المنفرة زلة بهذه الغلطة. وفي هذا اللفظ الشنيع دلالة على قبح ما يفرط منكم من السيثات 
والصغائر فضلاً عن أن تتجاسروا على التورط في الكبائر. وقوله: «وإنما أمر بالتوبة تلافيّا» 
أي تداركًا لما فات عنه أي من نعيم الجنة والكرافة فيها وقوله: ١وجرى‏ عليه ما جرى» أي 
من انتزاع لباس الجنة عنهما حتى بدت لهما سوءاتهما ومعاتبتهما وإخراجهما من الجنة 
بأمرهما بالهبوط إلى الأرض التي هي دار البلية؛ وأول بلاياها أنها لا ينال العيش فيها إلا 
بكد معاتبة له على ترك الأولى لا على ارتكاب الكبيرة. ووفاء بما قاله للملائكة قبل خلقه 
وهو قوله تعالى لهم: 9إِنْ باع فى الْأنشٍ عَلِمَةُ4 [البقرة: 0+] وهذا القول 

إخراجه من الجنة لأنه عليه السلام لو لم يخرج منها كيف يكون خليفة في الأرض؟ وأجاب 
المصئف عن الوجه الأول بأن قال: سلمنا أن ارتكابه ذلك بعد توبته وأن النهي بقوله. ولا 
ث4 [البقرة: 2"] نهي تحريم لكن لا نسلم أن مرتكب المحرم عاص وصاحب كبيرة مطلقًا 
وإنما يكون كذلك أن لو ارتكبه وهو ذاكر للنهيى. ولا نسلم أنه عليه السلام ارتكبه ذاكرًا له 
وإنما فعله ناسيًا لهء كما ذهب إليه طائفة من المتكلمين واحتجوا عليه بقوله تعالى: 9وإِمَد 
عَهئئاً إل َادَمَ سٌ مَل فنى وله نجد لم عَرْمَا» [طه: ]١١5‏ أي فنسي العهد ولم يهتم به 
حتى غفل عنه ولم نجد له عزمًا أي تصميم رأي وثباتا على الأمرء إذ لو كان ذا عزيمة 
وتصلب لم يزله الشيطان ولم يستطع تغرير». وقيل: عزمًا على الذنب لأنه أخطأ ولم يتعمد 
الذنب ولم نجد له عزمًا. ومثلوه بالصائم المشتغل بأمر يستغرق فيه فكره فيصير ساهيًا عن 
الصوم فيأكل في أثناء ذلك السهو عن قصدء فإن سهوه ونسيانه فد جعل عذرًا في ارتكاب 
الأكل المحرم عليه ولم يعد ذلك كبيرة عليه» فكذا الحال في تناوله عليه السلام من الشجرة . 
ولما ورد على هذا الجواب أن يقال: على تقدير أنه عليه الصلاة والسلام فعله ناسيًا للنهي 


56 سورة البقرة/ الآية: 5" 


لما فات عنه وجرى عليه ها جرى معاتبة له على ترك الأولى ووَفاءً بما قال للملائكة قبل 
خلقه. والثالث أنه فعله ناسيًا لقوله تعالى: #فَشَى ول يد لم عَرْما» [طه: ]١36‏ ولكنه 
عوتب بترك التحفظ عن أسباب النسيان ولعله وإن خط عن الأمة لم يحط عن الأنبياء 
لعِظم قُدرهم كما قال عليه الصلاة والسلام: «أشد الناس بلاءً الأنبياءُ ثم الأولياء تخ 
الأمثل فالأمثل». أو أدّى فعلّه إلى عا جرى عليه على طريق السببيّة المقدّرّة دون المؤاخذة 


غير قاصد لمباشرة المنهي عنه كان ينيغي أن لا يعاتب عليه لأن النسيان عذرهء أما من حيث 
العقل فلأن الناسي للتكليف غير قادر على مراعاته والعمل بمقتضاه فلا يكون مكلفًا برعايته 
لفوله تعالى: لا كلك آله سما إلا وُسْمَها4 [البقرة: 787] وأما من حيث النقل فلقوله 
عليه السلام : رفع القلم عن ثلاث» ومنها الناسي ولقوله عليه السلام: (رقع عن أمتي المخطأ 
والنسيان» فكان ينبغي أن لا يعاتب عليه الأنبياء أيضاء رفعه بقوله: «ولعله وإن حط عن الأمة 
لم يحط عن الأنبياء لعظم خطرهم» لأنه يجوز أن يؤاخذ الأخيار وبعاتب الرسل عليهم 
السلام بالأمر اليسير العخفيف الذي لا يؤاخذ بمثله غيرهم لكثرة نعمة الله تعالى عليهم وعظيم 
منته عندهم» كما أوعد نساء النبي وخ ورضي عنهن بالتضاعف في العذاب على ما كان في 
حق غيرهن لتضاعف النعم في حقهن بقوله تعالى فى حقهن: «ييئة يي لَشَمُنً مكامَر يْنَ 
تسا > [الأحزاب: 5١‏ ئم فال: #من أت هنك بشَحِمَّة مِيْسَدْ يَصَّعَف لَهَا الْمَدَابُ 
صِعْمَيْن4 [الأحز اب: ]٠‏ وقال عليه الصلاة والسلام: «أشد الناس بلاء الأنبياء ثم الأولياء 
ثم الأمثل فالأمثل». وقال عليه الصلاة والسلام: «إني أوعد كما يوعد الرجل منكم». قال 
صاحب الكشف: والحق أن الذي صدر من آدم عليه وعلى سائر الأنبياء عليهم السلام كان 
عن نسيان نصا فهو ليس بذنب؛ والمؤاخذة إنما كانت على ترك التحفظ والتقصير الذي نشأ 
عند النسيان وهو من قبيل ترك الأولى وسمي ذنبًا لأنهم مؤاخذون بمثاقيل الذر» وسمي 
معصية وغواية تحليرًا للأنبياء ولطفًا لأممهم ولله تعالى في ذلك ما ليس لغيره. يعني لله 
تعالى أن يسمى ذلك معصية وغواية وليس لأحد أن يتجاسر على ذلك» هذا هو اللائق 
بعصمة الانبياء عليهم الصلاة والسلام . 


قوله: (أو أدى فعله الخ) الظاهر أنه معطوف على خبر «لعلهة وقيل هو معطوف على 
قرله: «عوتب» فالمعتى أن مباشرة الحرام لما وقعت منه ناسيًا كان ينبغي أن لا يعاتب عليها 
لكنه عوتب وجرى عليه ما جرى لا على طريق المؤاخذة على الذنب بل على طريق تأدية 
السبب إلى مسببه من حيث المعنى» كأنه قيل: ولعل ما جرى عليه من المعاتبة وانتزاع 
اللياس والإهباط من الجنة إلى دار الكدر والعئاء جرى عليه بطريق المؤاخذة على فعله الذي 
هو ترك التحفظ عن أسباب النسيان بناء على أنه مع كونه موضوعًا عن الأمة ليس بموضوع 
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كتناول السُّمَ على الجاهل بشأنه. لا يقال إنه باطل لقوله تعالى: #عااييكًا ريما » 
عن الأنبياء عليهم السلام لعظم فدرهم. حيث كانت حسنات الأبرار سيئات المقربين بالتييبة 
إليهم أو بطريق أنه تعالى قدر فعله ذلك وجعله سببًا لما جرى عليه. فلما باشر السبب ناسيًا 
كونه حرامًا ومنهيًا رتب عليه ذلك على طريق ترتب المسبب على سببه لا على طريق 
المؤاخذة على ارتكاب الحرام المنهي عنه لكونه معذورًا في ارتكابه بسيب نسيان النهي» ولا 
على طريق المؤاخذة على ترك التحفظ عن أسباب النسيان لكونه موضوعًا عن المكلف مطلقا 
نبيًا كان أو أمة. فإنه تعالى قد يقدر ويجعل بعض الأشياء سيبًا مؤديًا إلى مضرة كما قدر 
تناول السم مؤديًا إلى الهلاك. ثم نهى عباده عن مباشرة السببية فإذا باشره أحد ناسيًا تلحقه 
المضرة المسبية عنه ولا تلحقه المؤاخذة المترتبة على ارتكاب المنهي عنه لانتفاء مخالفة 
الشرعء وأما إذا باشره ذاكرًا لكونه حرامًا منهيًا عنه فحينئذ كما تلحقه المضرة المسببة عنه 
تلحقه المؤاخذة على ارتكاب الحرام أيضًا لتعمده المعصية؛ فمن تناول السم عالمًا بشأنه 
وبحرمة تناوله يلحقه الهلاك والمؤاخذة جميعًاء ومن تناوله على الجهل بشأنه وبحرمة تناوله 
يلحقه الهلاك:دون المؤاخذة. قوله: (لا يقال إنه) أي الجواب بأن آدم عليه السلام فعله ناسيًا 
للنهي فلم يكن عاصيًا بفعله باطل: لأن قوله تعالى: نا تَبَدكًا ربكا عَن هذ التّجَرَةَ ِلآ أن 
تَكوْنَا مَلكَينِ أو تكم6 مِنّ أبنَ» [الأعراف: ]٠١‏ وقوله: طوَيَسْمَهُمَا إِنْ لكا لين ألتَصِسِبتَ » 
[الأعراف: ]1١‏ يدل على أنه ما كان ناسبًا للنهي حال الإقدام عليه بل كانا متذكرين إياه 
بتذكير إبليس ذلك عند تغريره إياهما بأن فى عباشرة هذا المنهي عنه نفعًا عظيمًا وهو صيرورة 
المباشر ملكا وخلوده في الجنة. ثم إنهما لما لم يقبلا منه أكد تغريره إياهما بأن أقسم بأنه 
ناصح لهما فيما قال لهما في وجه ذلك النهي؛ وكل واحد منهما يدل على أنه عليه السلام 
فعله ذاكرًا للنهي فيبطل القول بأنه فعله ناسيًا. والجواب أن هاتين الآيتين إنما تدلان على 
كونه ذاكرًا للنهي حال الإقدام عليه إذا قبل من إبليس ذلك الكلام وصدقه فيه وتناول من 
الشجرة بسبب ذلك القبول والتصديق بقرب ما سمع منه ذلك الكلام. وليس في الايتين ما 
يدل على ذلك بل الظاهر أنه رد كلامه ولم يصدقه في القسم لكونه عالمًا بتمرده عن سجوده 
له وكونه مبغضًا وحاسدًا له على ما أتاه الله تعالى من النعم. فكيف يجوز من العاقل أن يقبل 
قول عدوه مع أن قبول فوله في ذلك وتصديقه فيه أعظم معصية من أكل الشجرة لأن إبليس 
لما قال لآدم وحواء عليهما السلام: ما نهاكما ربكما عن هذه الشجرة إلا أن تكونا ملكين» 
ألقى لهما سوء الظن بالله تعالى ودعاهما إلى ترك التسليم لأمره والرضى بحكمه حتى يعتقدا 
كون إبليس ناصحًّا وأن الرب سبحانه وتعالى قد غشهما؟ ولا شك أن هذه الأشياء أعظم “ 
معصية من أكل الشجرة توجب أن يعاتبهما عليها معاتبة أشد من العتاب الواقع بمقابلة الأكل , 
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[الأعراف: ]٠١‏ لوَمَاسَمَهُمَآ4© [الأعراف: ١؟]‏ الآيتين لأنه ليس فيهما يدل على أن 
تناوله حين ما قاله إبليسٌ فلعل مقاله أورث فيه ميلا طبيعيًا. ثم إنه كف نفسه 'تتم مراعاءٌ 
لحكم الله تعالى إلى أن نسي ذلك وزال المانع فحمله الطبع عليه. والرابع أنه عليه الَبْمَلام 
أقدم عليه بسبب اجتهادٍ أخطأ فيه فإنه ظَنْ أن النهىّ للتنزيه أو الإشارةٌ إلى عين تنك 
الشجرة فتناول من غيرها من نوعها وكان المراد بها الإشارة إلى النوع؛: كما رُوي أنه عليه 


فعلم بهذه القرائن أنهما لم يقبلا منه ولم يصدقاه لكن لما مرّ زمان مديد بعد قول اللعين نسي 
آدم النهي وكان عليه السلام لما سمع مقالة اللعين في حق تلك الشجرة مال طبعه إلى التناول 
لعلمه بفضائل الملائكة من حيث إنهم لا يحتاجون في بقاء صحتهم وقوتهم إلى الأكل 
والشرب المؤديين إلى دفع الفضلات من البصاق والمخاط ونحوهمكء وأنه لا يعرض لهم 
النوم والضعف والهرم والأمراض والأوجاع والكسل والفتور عن عبادة ربهم ولذيذ مناجاته 
وغير ذلك من الفضائل» وإن كان هو أفضل منهم من حيث كثرة الثواب ولذا مال إلى الجنة 
لكونها دار أمن وراحة بخلاف الأرض . 


قوله: (والرابع إنه عليه السلام أقدم عليه بسيب اجتهاد أخطأ فيه) أجاب رابعًا عن 
الوجه الأول بأن سلمنا إنه فعله حال نبوته وأن النهي للتحريم وأنه فعله جازمًا وعامدًا 
لمباشرة المنهي عنه لكن لا نسلم أنه فعله حال نبوته على أن النهي للتحريم بل فعله على أنه 
جائز بناء على اجتهاده وظنه أن النهي للتنزيه. فإن قيل: كيف يصح منه عليه السلام أنه يظن 
ذلك وقد قرن بالنهي قوله: معن مِنّ الَِيِنَ» [البقرة: 170 ومثل هذا الوعيد لا يقترن إلا 
بالنهي الذي يكون للتحريم؟ قلنا: يجوز منه أن يظن كونه للتنريه بئاء على أنه ظن أن معنى 
كونهما من الظالمين أن يظلما أنفسهما بأن يبخسهما حظهما بترك الأولى. قوله: (أو الإشارة) 
بالنصب على أنه معطوف على قوله: «النهي». يعني أو ظن أن الإشارة في قوله تعالى: «وَل 
ثريا هذ الشَص# [البقرة: 70] شخصية معينة وأن المحرم إنما هو التناول من تلك المعينة 
فتركها وتناول من شجرة أخرى من نوعها فكان مخطنًا في ذلك الاجتهادء لأن مراد الله تعالى 
النهي عن النوع لا الشخص والخطأ في الاجتهاد لا يقتضي كون الذنب كبيرة. فإن كلمة 
#هذه؛ قد يشار بها ثارة إلى الشخص وهو شائع كثير وقد يشار يها إلى النوع كما روي أن 
النبى عليه الصلاة والسلام خرج وفي إحدى يديه ذهب وفي الأخرى حرير فقال: ١هذان‏ 
حرام على ذكور أمتي حل لإناثهاه. فإنه عليه الصلاة والسلام وإن أشار إلى ما في يديه من 
الشخصين لم يردهما بعينهما بل أراد نوعهما. وروي أيضًا أنه عليه الصلاة والسلام توضأ مرة 
وقال: «هذا وضوء لا يقبل الله الصلاة إلا به» وأراد نوعه. فلذلك ظن آدم عليه الصلاة 
والسلام أن المراد بهذه الشجرة شخصها لكون أغلب استعمالها في الإشارة إلى الششخص دون 
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وإئما جرى عليه ما جرى تفظيعًا لشأن الخطيئة ليجتنبها أولاده. وفيها دلالة على *أنين الجنة 
النوع . قوله: 217111 جواب عما يقال أنه عليه الصلاة والسلام عوتب 
على فعله. والمخطىء في الاجتهاد معذور فيما فعله بالاجتهاد والخطأ فكيف جرى عليه ما 
جرى؟ فأجاب بأن ذلك كان لحكمة ومصلحة وهي بيان فظاعة شأن الخطيئة التي ارتكبها 
ليجتنب أولاده عن أمثالها. قوله؛ (وفيها دلالة) أي روفي الآية الناطقة بقصة آدم عليه الصلاة 
والسلام دلالة على أن الجنة مخلوقة الآن بدليل قوله تعالى: «أشسْكن أت وَرَوْمِكَ الك » 
[البقرة: 76] إلى آخر القصة وقوله تعالى : «تَأعْرْجَهُمًا مِنَا كنا »> [البقرة: 55] وعلى أنها 
في جهة عالية بدليل قوله تعالى: #آهْبطُوأ ِْبَ4 [البقرة: 8*] فإن الهبوط هو التزول من 
أعلى إلى أسفل» وعلى أن التوبة متبولة بقوله: تناب عَلَيَهِ إِنَمَ هُوَ التَرْبُ أليعِمْ» [البقرة: 30"] 
وعلى أن متبع الهدى مأمون العاقبة لقوله تعالى: هفَمَن بم هُدَاىَ فلا حَوَفُ عَلَهِمْ ولا هم 
و4 [البقرة: 58] وعلى أن عذاب النار دائم وأن الكافر فيه مخلد لقوله تعالى: «والذين 
كفروا» إلى قوله: ههُمْ فيا خَِدُونَ» [البفرة: 4"] كذا قيل. وفيه بحث لأن الآية إنما تدل 
بظاهرها على خلودهم في التار لا في عذابهاء والخلود في النار لا يستلزم الخلود في عذابها 
لجواز أن ينقطع عذابها بعد مدة وإن كانت نفسها دائمة لا تفنى بناء على أن خلود الكفار فيها 
لا يتصور إلا بالدوام. على أنه قد سبق للمصنف أن الدوام غير معتبر في أصل مفهوم الخلد 
بناء على أنهما في الأصل عبارتان عن الثبات المديد دام أم لم يدم. ثم قال: لكن المراد 
الدوام ههنا عند الجمهور لما يشهد له من الأيات والستن فقوله تعالى في حق كل واحد من 
أصحاب الجنة والتار #هم فيها خالدون© بمعنى أنهم دائمون فيها أي لا يموتون فيها ولا هم 
يخرجون منها أبدًا وذلك يستلزم دوام نفسها. ثم إن الظاهر أن الدوام لأنفسهما يستلزم دوام 
ما عد لأهلهما من النعيم والعذاب لأنه لو لم يدم ما فيهما من النعيم والعذاب لكان دوام 
نفسهما خاليًا عن الفائدة» فبهذا الوجه صح الاستدلال بقوله تعالى : ؤهم فيها خالدون» 
على دوام عذاب النار. قال الإمام أبو منصور رحمه الله تعالى: وفي الآيتين نقض قول 
الجهمية إن الجنة والنار تفنيان في الآخرة مع أهلهما وما أعد لهم فيهاء وذلك لأن الله تعالى 
نفى الخوف والحزن عن المؤمنين في الآخرة ولو كانت الجنة تفنى وما فيها من النعيم ينقطع 
لكان فيها خوف زوال النعيم وفوته وذلك سبب الحزن والتنغيص على صاحب النعمة. وكذا 
خبر خلود الكفرة في النار ينافي فناءها لأن الخلود عبارة عن البقاء وأنه ضد الفناء. وقوله : 
«وعلى أن غيره لا يخلد فيهه أي بدليل التخصيص المستفاد من كلمة «هم» في قوله تعالى: 
هم فيها خالدون# , 
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مخلوقة» وأنها في جهة عالية» وأن التوبة مقبولة وأن مُتبعَ الهدى مأمُوْنُ العاقبة» وأن 
عذاب النار دائم والكافر فيه مُحْلدء وأن غيره لا يُحْلد فيه لمفهوم قوله تعالى*7-#هم فيها 
خالدون#. ظ 


وأا اع قا اقل هذ 8 أ يد ل هل واه هد هر قز هر" لجخا بأ كه ١‏ كز ١‏ هقيا وك وز اله "كه "هبذايخ هلوا بها وال “ل اانا أل ا" هاا ا 9 3 واب 2 ها ذاه + يوأ جا يواج هل #1 11# هذ #8 بقار .لام 6ت ب ا ك1" 18 6# نو ابد ا هل الف و إن 


واه هه هوه واس واه اه سه همه لاه قاقاقة اه هماوه* » واس وهاو وان ونس سد هده هات 65 © قه #ه هه همه » 6 5 5ه قاقام 5ه هاه ٠‏ وأه سا عات هاه هاه ه 4ه كاك 5 كه وه ه 


لا م ول ف أ ساق ل قف فا ف قن قف وول أاأنا ها يك" هذ قبل ]قل ال واد اق“ شن قش كله "اوها اشر هرهظ ها هذاه لق هيه اه جه قاروا جه وان ه ركه هد ها كه ها لزه اه هك وا يهاكزه 8 8 85 ١8‏ به ١8.“‏ عاد "18# وي 


يكيو و لوا قر وا وق وذ و الاق أ نك شام ها اهارق" ول "8ل هك" ها وار ع كه «وا يها قاد وار وار ها اهن هن وتويك وار جيه" وات وهاه ها و وأبيرهات ها ,اياي و هأ اك اهاغيجها 1 1" كاذ الها هانق عه هاي كفي قر ان فا أسرأهاء با عقر بن إقار انا لظا 08 9 مت 


ا لي الا ا ا قر له "هن ا مد 15 شك + هن“ إل رية لإقار ها و هار" هه قا الوه 18 و1 _ هك لياق قا قار اه قاب قب قن لهام افق اها وان هب وان ”ا بها ١‏ يوق اك ها 5ن لاما هام ها اق 8 “هر راد اها “قل ور عر 8 "8 قا الا سرك 19 18688 كارع مرك 


و" لف لفقا ةنيط نشخ فخي واو يأ سو و سار تأشن لوحي قل و هد لحطف لو مش هم عبش مهبلق ولت ا ساب هاجف الوا يفا أ رهد ما أو لي 31 ا اكه ررضت ا مره اذ اه هام اجا لا ا ريز ريل بوه ال اسه 5 


“و“ وات كر فنك و - سا هنك« وار و قال وإنيه» اه اذى واه هر بع لها قاد ار نيال ل ان هاه 8 مع أ ورف 10 ولأ ترط ال الل مالأ يا عاد الوا _الادا إلا ار كاد "7 وز ار رابا ا 8 0 ا اما لاما ا ل ا يك 


كل 4ج ١‏ جز حر و١٠‏ وابية د وا عه م “ها 8 ان ها روي حرة تس قا ا وار ,بوث :8:3 جا ها يق لاد قا هاب هزه هاه اذا قا إبطل الها ع “جاتن لا "1 اناك جلا ليا كان بولا اا لاا رقا اللا +78 لم كت ماع الوا ا لا وإ ب الالو ا ا 


واي ف من رم يك و" ل و وى نو" كيك حل ل كدح هن و قاد الاك له عا ل لان اب !وا وك شيعه عورا وزاك أ اها اذوه" ف قيوط 61 للاخ ره فور ع ايعاد ره لاع الي 6ض ا اال اي ل ا ا ل ا 


يي لقنو و فق لبن “دل اقكف ور فول قث “اهز فد كيت ”ف 1ه نوراق امحويطه هر ند ها فل ا “ود وار شن في لسر ها لا شاك فيإ باه ددم اوه وهر اس اود كاك الاير اكلا ااا وار حك ما 


2ك ا ان دش نت كو وك فاق "قد وك 2 نل نه كت ةب قل قل هه رام عار لف لاد الها كار لفط ١‏ سكس شزاة وات او اجا اقرب رع ات لساك خف كل قار اعارلالا ال لات لا كر لزن اا إلا ونان ا ا كار را را الا ا 


ون 

الآية: ١١‏ 
الأية: ؟١‏ 
الآية: ١‏ 
الآية: ١4‏ 
الآية: ١١‏ 
الآية: ١5‏ 
الآية: /ا١‏ 
الآية: ١8‏ 
الآية: ١9‏ 
الآية: ٠٠١‏ 
الآية: ١؟‏ 
الآية : ؟ 
الأية * *؟؟ 
الآية: 5؟ 
الآية: ت؟ 
الآية : >؟ 
الآية: /ا؟ 
الأية : .؟ 
الآية : 84؟ 
الآية: + 
الآبة: ١1م‏ 
الآية ٠‏ م 
الأرة :متم 
الآية: غم 
الآية: مم 
الآية : دم 
الآية : بحم 
الآية : 4 
الآية : وم 


الل ال ل اع ال 8ه هس هه هه هه عط اعت وا اط الهم اسه اط اع اسه 8 علب اله 8 ع اله الت اط اع هت ص ا سه ده اع اع ات اط ات ته هه هع هاه اه سداهس ساي 4ه سا عه مع ه عا واه فد + م + جب »م 


سس هاه لس دس 4# قا سطس هه هه عست هه اع سب هه « وه هه ههه ع لص ها #اع الت و و عب طم هه الضف الوب اط اط ا اه هاس اس هع هس اع هاس هس ا« ساه ا هس هس ع د ع ع الهإأبا يكار ب 


لظ طم 8 لهم الل ل ع ل طم 8ط الهب قا 8 اله ال لو ال لو الو ا 8ط لط 8 ا الطب لبو اسن ست ون هر ست ون هو هو ست س5 هس هه اط هه اطع 8ه اط الهم لطبا و اط قر ع اط طب اطع طن ع و اس و ا هداعس 


هس هس دس واس اط ص عه هد جه هه هه هع صا #ه سه سس هه 58 هه اط ع هه ع لوت لسعب وق هن طب اس سا اط طب اه اطع ا ات اهو هو سه هع هه هاه اه اس اه 5 هع هساهعس هاه هاي واد جع م 


5ط اس اظطاس "اط ع 5 اطاط قاط ع سج اهس اه ع ساس هي ع هاه س#ك هه ع هه هه ع هت و سس طب هن اعت طلس اط 4 اه ص اع اه هاه كاه هاس مه هس اع ساهع هس اس هع ع اهتابث اه هوا م 


ساع اس ساس ساس اعل #" هع ع سه هس سه سس هس هع سه هر هر سس هه سه هه ههه ع لوت وهر اس اط هه ع ته هس عه ع سه هه هاه هاعم كاه هه هس اهس هاه واس جد م ماد 


ل ع هه ع هعس هه هه هت هس هه هس ور هس ع عل ور اس لس ههه ه #" هر سس سه سا سي ست هرس ست وهوس ست سه سه هه "هه اط ار وه هر اس اس هر هس اشر اع اس اس ور ادع اس وس هسام وه اها ع 


سااشساس و هاس #ده #اع اس هس اهس اس ساس هاس هس هس اس سا واس سس هه ع سا ههه اط اه اس اط ست هه« هه #اع سس هاه سه اه اه اه اه وه هاه هاس 5 هس اه هس اه ساه وان جه مسا م 


م اع سس سا #« هه ع عل ## ع قر سه سس سه سه سر هس سس هر سس هه سال هه هسه اس اس اس هو و هط ع # اس ست هوه سه هس اسل هن هاه لظ هه هس هه اس ع ااه وان ع سا م 


اس هه سه هس هه هس سس هنس او وس سس سس لطر سا اس هه ست سا هه هل ا ها ع طم اه اس عط 8 طب طعت هو ع سه وس هط سه اط هس هه اهن هه ساس ود سا هس ود م 


سسا اس ساساس لاع ا كدهم هام هك هاه سه هه هس سا هع عست الها ههه ع ل سس اسع ص صو صر عت هس سس هس ههه هسب هاعر هسب و و ع ساس وساساس وهس اع واه اس هاه هس ع ساس 


الع عن و رس و #8 هس ظ #8 هعس ص هه سس هه هو هه الو 5 هه خط هه عر 8 ل ع سه هه سه هط سه هخ "سس طق سس عب اس و ص سر سا و عر ع عر ع عه واس عه و واي عا هس 


ص اكدها نس 5ده داه هاه اس ع هاه هي سه هس سس هاعر هت وس اس اط #8 سطس هه سس هه هل هه عب طب هر هف ته قر ست هن هه ست سه هه اه اه ناس هن هاه هن و ساي نا يا هس هم 


قا بان جلو ار لاا “مانا تاك جك جعي اهار كوا ها يها انها ال لياق “أو ا ١‏ جهن لف لور يا اشنيون تهن يجار ا غيم حي ور شه ل ييل هام ا يويد قو خا أنقا ٠...‏ تيفو كلف حيط “عيذ ابكار يقر قا "تاه يط ريع وو عي" ليد هلد هاب لها ها" أه "ها تي ايع سه" هوا ا" الا ا ارت دي لبي ل 2 


اماه هاه هس اهس هاه هي هسه هسه سل هم عل ع 5ط اه سس هر هي سر ته هه سه هه ههه اط ع سب ست هر #8 طب ع هوس ع هو سوه ههه هس سب هر اس ساس سه اع اس اس وا ع واس و و سد هم 


ست اودهاع بج اه اس وه الداع ا« هده اه هس هه هس سس هه شت 8ه هر و اط 8ه طن 5ه هس هف هه عت نطف هس اط ات هه ع ع هن هن اهس هاه اهس هن اه اس هس هاه واس با ون نم ود هم 


اع هسه بس سس ع هس هس عه ههه هع ل لع 9 سس هرس ع عت و ع ف ف طب طفع سف طب عطي عه عع سه هسه سس سر هاس هس هه عه اه ساس ع او و و وم ع 


#دننا ر جنا اناا با لاا اا حافان: ا اام تان للا اا خضو , يقر مخف جف لجالا ب هار غيه "ده كديفا اذ اق عي ايحا اذ حرفا ليه ها هاا ها د يل > <قاريخه ! يود عيين ارو انها" ين بن “اي "رقا انيف لوا" قات .عي سيق أ 1 فا عفاء سس حم رجي بيني نه جف انيف :له اح يو لح 1 ا للا 


ص ص هه هه لس هه ها س # هه ست ل #8 لط ع 9 و ست و هص طب ستو هس هه هط ع هه ع ع لت سس سس ست هته هر هك ع هع اه هاس اس هس عه ساس هع هس اع واوع ا هس وا و وا هم هم ع هس 


ا الا ليم سيقي اا اا ا لاا سار موف 97 ارجف كلا و قن رقم كفا اذ امو لق أي بد هاما يم رق تقر ماه مت تفار لها الوإبئه ارو حو ساو أواناه حها ها عه حا ال يمحيو ادو انوا “او أو وا هخ حلي" تونق ها الوه الها عع رك وا 2ن 


اجام هاه هس هد" لاج هماه هه هاه سه اسه هم هسه واس ساس هاس سا ص هه سر ها هه سل هه ع عست عه ع عط هس سس سه عه هه ع لس سه و واس ص صاعس ع واه م عع سام ع سا شد هم 


ل ل ل ا ل ل ل كك ا ا ل ا ا ل ا ل ا ا ل ل ا ا ا ل ل ل لا ا ا 0 


قالطال ل ب مقا اما ال لاا ا لي ا لا ارول قر ا توي ااا با ااا قربا ا اي ةر ما قا قا يتيقل 5ه لاد عفر م عط ركلا ا شي لا ها طاح ها “لل كقر جه أ سا قا ها ام قو جل كلقا لا بيو لي “يور عيذ _ لك ته" لها ها يها عا > لفن أ “قا ليه اعد “بي الي الي لقا ل لالت 


ف« اط اس اع 8« 8ه عب اط #8 ع ع هو وه اع ههه ل 9ه هط 9ه هط ب 8ع ست ها هه هه عب ا ف هط ا ف اطاط هت هه اه هي هاه ها سه سه اهس هن هاه ساس سا ور ون واس هس سد د 


ولحي يي بجي لاا ل ا ا يي ل ا م ا ا ا ا اا ا ااا ا 120 


9 او لود ا بات لو ها مقا ص لجا هار لق 1 ا مار لفقا اوها ااا رد لق وهف وال لطا هدر وار مق قا ا قد مقر تق ميف ال مقا ور اله وو قر لل مسف وول اا 3 بيك للها عقا ع انا اه العا الل أو سم موا أ دع او بون حور حير الوا اتوك وا اقم 


وا ا ا ام ا ا ا ا ل لا ا ل الل اك ا ال 2006 


« ا« اع هم اع اع و 8ه« اع ع هع 8ه ع ع و هاس هه هعس هه اس سه هس سي قت عط عه و عه هط سب هر اس اط عب هس اط 6ت هه سه و اع هع اه ساس عه و اهس هس ور ساس وام اع ها م عا ع ده 


الل ا لاا جين الال اال 1 1 8 ا جارج 6ن م جر 37 ١‏ يزور يوا شيعا حا تاد قاد لها هر رمق أبها جها نهاك عاج يد وز عه يد يار هاا حي ٠‏ جد جيه قا جيه يف يق اك للد هاا عقا نوا يه عه الريك وق" بي جا الاب فا ”به لهااي يلا ب .نيا اللا اليو الوا ال ول بي بسي اي ان ليه ل ليا 


